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La nueva visibilidad que han adquirido los fenémenos religiosos con-
tempordneos —nuevos movimientos religiosos, pretendido “choque
de civilizaciones”, resurgimiento de agrupaciones religiosas radicales,
etc.— ha contribuido a que en las dltimas décadas el estudio de las re-
ligiones haya adquirido una importancia creciente en todas las dreas
de las ciencias sociales.

El anilisis de las expresiones contempordneas de la religién ha
exigido no solamente una atencién mayor a estos procesos, sino tam-
bién una diversificacidon en sus perspectivas tedricas. Asf, mientras lo
estudios “cldsicos” de la religién gravitaban en torno al concepto de
secularizacién (Marx, Durkheim, Weber), la literatura reciente se ca-
racteriza, por el contrario, por la pluralidad de enfoques que buscan
dar cuenta de las particularidades que las religiones adquieren en la
modernidad. De esta manera se han abandonado las discusiones so-
bre el declive de las religiones en las sociedades contempordneas, sur-
giendo como temas frecuentes los procesos de “desencantamiento” o
“reencantamiento’ del mundo (Gauchet, 1985), la individualizacién
de la creencia (Hervieu-Leger, 1996), el cardcter fluido de las nuevas
expresiones religiosas (Baumann, 1998), la diversificacién religiosa
de las sociedades multiculturales, etcétera.

Dentro de esta multiplicacién de las perspectivas de andlisis, llama
la atencién el contraste existente entre los trabajos producidos desde
la sociologia europea —y especialmente desde la sociologia francesa
(Hervieu-Leger, 1993)— que toma como punto de observacion las
sociedades secularizadas de la Europa occidental, con la sociologia
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10 INTRODUCCION

estadounidense, en donde la pluralidad religiosa —y su relevancia en
el espacio publico— es considerada uno de los rasgos constitutivos
de la sociedad norteamericana (Warner, 1993). Asi, pese a que el
impacto de la globalizacién en los dmbitos religiosos nacionales y
locales es un tema de reflexion frecuente, también hay un marcado
interés por distinguir las particularidades que definen los campos
religiosos' en las distintas regiones del planeta. Por ejemplo, a pesar
del incuestionable efecto que los procesos globalizadores ejercen en
el dmbito religioso, ya sea mediante la imposicién de una cultura
medidtica transnacional, o por la diversificacién religiosa vinculada
con la intensificacién de los flujos migratorios, es necesario conside-
rar que ese impacto no se ejerce de la misma manera en los distintos
contextos geogréficos.

En este sentido, conviene destacar que algunas de las discusiones
sobre las religiones contempordneas que han surgido principalmen-
te en Europa y Estados Unidos resultan sumamente alejadas de las
caracteristicas especificas del campo religioso latinoamericano. Por
ejemplo, las reflexiones surgidas en sociedades profundamente se-
culares, como la francesa, sobre el proceso de reencantamiento del
mundo (Gauchet, 1985), encuentran sélo un eco distante al ser revi-
sadas en contextos como el mexicano, el peruano o el guatemalteco,
donde el universo religioso nunca dejé de ser una presencia visible,
concreta, en las vidas cotidianas de sus habitantes. De la misma ma-
nera, el “nuevo paradigma” (Warner, 1993) surgido en el contexto
estadounidense, que plantea la pluralidad del campo religioso es-
tadounidense —en contraste con el proceso secularizador europeo—
como una caracteristica especifica de ese contexto local, resulta una
realidad ajena a los procesos de pluralizacién religiosa —reciente y
moderada— que han tenido lugar en América Latina.

Por supuesto, esto no significa que el campo religioso latino-
americano permanezca inamovible, anclado en la tradicién, o aje-

' A todo lo largo de esta obra retomamos el concepto de campo religioso en el sentido

establecido por Bourdieu (1971:295-334).
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INTRODUCCION 11

no a los procesos de cambio globales. Pero si significa, en cambio,
que para comprender la pluralizacién religiosa de América Latina,
hay que observarla desde adentro, a partir de su propia historia y
con sus propios pardmetros. En definitiva, el campo religioso de
América Latina presenta particularidades que lo hacen, en mds de
un sentido, dificilmente comparable con los casos europeo y esta-
dounidense, por lo que conviene analizarlo desde una perspectiva
propia.

Y es que a pesar de que América Latina continda siendo mayorita-
riamente catélica, hay procesos de cambio significativos que compar-
te un ndmero importante de paises de la region, entre los que destaca
el crecimiento sostenido de la pluralizacién religiosa, en donde la
presencia del protestantismo —especialmente en su versién pentecos-
talizada— constituye el dngulo mds visible.

Ello no significa, naturalmente, que al interior de América Latina
los perfiles y las tendencias del cambio religioso sean homogéneos.
Lo que proponemos aqui es que sus campos religiosos se han con-
formado mediante procesos histéricos que comparten més elemen-
tos entre si que con los casos europeo o estadounidense, por lo que
en la actualidad comparten caracteristicas que hacen til su estudio
comparado. Conflamos en que la comparacién de los procesos de
cambio religioso de los distintos paises de América Latina tiene un
gran potencial heuristico que podra contribuir a la formacién de pa-
radigmas tedricos para comprender las expresiones contempordneas
de la religién desde esta parte del globo.

En este libro queremos contribuir a la construccién de esa lectura,
desde América Latina, de los cambios religiosos de la modernidad.

kK

La realizacién de esta obra se enmarca dentro del proyecto de inves-
tigacion Perfiles y tendencias del cambio religioso en México (1950-
2000) realizado entre 2003 y 2007 con la participacién de diversos
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12 INTRODUCCION

investigadores mexicanos especialistas en el estudio de las religiones.”
El objetivo principal de este proyecto consistia en analizar, de manera
complementaria, las fuentes demogréficas y la informacién etnogra-
fica existente para el estudio de las tendencias de cambio religioso en
México durante las tltimas cinco décadas.

Los resultados de la primera etapa del proyecto, correspondientes
al andlisis demogrifico georreferenciado de los datos del censo del
afio 2000, fueron plasmados en un primer volumen titulado Azlas de
la diversidad religiosa en México (De la Torre y Gutiérrez, 2007). Este
trabajo permitié asi presentar en una vasta obra las principales carac-
teristicas contempordneas del campo religioso mexicano, destacando
la diversidad de denominaciones religiosas presentes, su distribucién
espacial, y su relacién con algunos factores de cambio religioso tales
como la etnicidad, la marginacién, la migracién y la urbanizacién.
Entre otros aspectos, esta etapa del proyecto de investigacién permi-
tié identificar algunas tendencias nacionales que, sin embargo, tie-
nen expresiones diferenciadas en las distintas regiones del pais.

A partir de tales hallazgos se inicié un segundo volumen, que he-
mos titulado Las regiones del cambio religioso en México (en prensa),
en el que se revisan con mayor profundidad los antecedentes histd-
ricos para lograr una mejor comprensién de las causas y las conse-
cuencias del cambio religioso, especificos a cada regién del territorio
nacional.

A partir de tal experiencia, y asumiendo que el proceso histérico
mediante el cual se conformé el campo religioso en México presenta
similitudes importantes con otros paises latinoamericanos, decidi-
mos iniciar esta tercera etapa que permita observar en qué medida los
hallazgos obtenidos para el caso mexicano estdn también presentes
en otras regiones del subcontinente. De aqui surgié la idea de com-
parar los resultados obtenidos dentro del mencionado proyecto con

? Este proyecto fue realizado gracias al financiamiento del Consejo Nacional de
Ciencia y Tecnologia (Conacyt, No. U42863-S, Perfiles y Tendencias del Cambio Re-
ligioso).
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INTRODUCCION 13

los hallazgos obtenidos por otros colegas latinoamericanos. Tras una
primera reunidn, que tuvo lugar en noviembre de 2007, identifica-
mos los principales ejes a partir de los cuales decidimos estructurar
este esfuerzo de comparaciéon. Cada uno de ellos constituye un apar-
tado de este libro, que en conjunto fue estructurado en torno al tema
de la pluralizacién.

A continuacidn se describen las aportaciones especificas que com-
ponen cada una de las secciones.

)k

La primera seccién de este libro estd consagrada a la reflexién teéri-
co-metodoldgica para el estudio de la pluralizacién religiosa de Amé-
rica Latina.

Comienza con la colaboracién de Jean-Pierre Bastian quien, ade-
mds de presentar una extraordinaria visién de conjunto de las trans-
formaciones del campo religioso latinoamericano, propone retomar
la propuesta bourdiusiana de campo religioso para su andlisis. De esta
manera, su colaboracién, ademds de constituir una excelente entrada
en materia, pone sobre la mesa una invitacién que serd retomada en
diversos capitulos de las secciones subsecuentes.

En esta misma seccion, el capitulo de Renée de la Torre y Cristi-
na Gutiérrez presenta datos relevantes relativos a la transformacién
de las creencias, précticas y valores religiosos en la ciudad de Gua-
dalajara, Jalisco. Sin descartar el interés de los resultados mismos,
presentados por las autoras, este trabajo constituye una propuesta
metodoldgica interesante para analizar el cambio religioso mds alld
de los cambios de adscripcién religiosa. En efecto, con demasiada
frecuencia el andlisis de las transformaciones religiosas se centra en
los procesos de conversién o de diversificacién de las adscripciones,
dejando de lado el estudio de las transformaciones que se dan al inte-
rior de cada denominacién e, incluso, en la forma especifica en cémo
los creyentes viven, practican y transforman su universo de creencias.
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14 INTRODUCCION

Este trabajo queda asi como una invitacién para continuar con un
andlisis similar en otros contextos latinoamericanos que permitan
realizar comparaciones posteriores.

La segunda seccién de este libro estd dedicada especificamente a
los procesos de conversién y de pluralizacion religiosa. Sin duda es
este ambito el que permite comparar de manera més directa los pro-
cesos de cambio religioso.

En el capitulo inicial de esta seccién, Fortunato Mallimaci analiza
el proceso de pluralizacién del campo religioso argentino. A partir de
los datos obtenidos por su equipo de trabajo, es posible identificar
que la diversificacion religiosa sigue algunos caminos semejantes a los
identificados para el caso mexicano (De la Torre y Gutiérrez, 2007).
Sin embargo, esta diversificacién en las adscripciones religiosas es
s6lo una de las facetas visibles de las transformaciones profundas que
trabajan el campo religioso a partir del embate de los procesos de
globalizacién y de individualizacién al interior de los Estados, del
estallamiento del espacio “privado” construido en la primera moder-
nidad, o por la transformacién de las relaciones entre “lo religioso”
y “lo politico”.

En esta misma direccién apunta la aportacién de Leonildo Sil-
veira, quien presenta un amplio estudio relativo al cambio religio-
so en Brasil. La fragilizacién progresiva del monopolio catélico en
el campo religioso brasilefio responde como un eco a los resultados
presentados para México y Argentina. Sin embargo, mds alld de esta
primera constatacién, Silveira muestra en filigrana c6mo el proceso
de pluralizacién religiosa experimentado en Brasil durante el dlti-
mo siglo va més alld de una simple diversificacién de adscripciones
religiosas, trastocando los espacios y las relaciones establecidas en la
diversidad.

Sin embargo, los procesos de quiebre de la hegemonia catdlica
siguen caminos particulares en cada contexto particular: para com-
prender los procesos de conversién religiosa es necesario bajar de
escala y observar, a nivel local —e incluso individual-, los factores
que favorecen tales cambios. En los siguientes capitulos, a partir del
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INTRODUCCION 15

andlisis de dos regiones significativas en el estudio del cambio religio-
so mexicano —los estados de Chiapas y Guerrero—, Carolina Rivera
y Claudia Rangel muestran la necesidad de analizar la pluralizacién
religiosa dentro del contexto especifico de la organizacién y la trans-
formacién de las comunidades en que tales procesos tienen lugar.

Finalmente, la tercera seccién de este libro estd centrada en las
transformaciones que se operan al interior de las denominaciones
religiosas. Es decir, los procesos de cambio religioso que no implican
un proceso de conversién o de cambio de adscripcién.

Asi, alejindose de los caminos convencionales del estudio del
cambio religioso en Guatemala, Manuela Cantén destaca la necesi-
dad de observar un factor pocas veces considerado: la violencia como
un elemento central para el andlisis de la transformacién de dicho
campo religioso. De esa manera, mientras se destacan algunas ten-
dencias compartidas con los casos mexicano, argentino y brasileno
(como el importante crecimiento del protestantismo pentecostal), se
hace patente la especificidad que el contexto sociocultural y politico
de la guerra imprimen a la pluralizacién religiosa guatemalteca, y se
abren nuevas pautas para la discusién tedrica-metodolégica que per-
mitirfa retomar la propuesta de Cantén en otros contextos.

El capitulo de Liz Hamui permite observar en detalle el caso de
una minoria religiosa —la poblacién judia de México— en la que, a pe-
sar de su reducido tamafo, es posible identificar diferencias internas
y tendencias de cambio significativas.

Finalmente, las contribuciones de Antonio Higuera y Felipe Viz-
quez permiten conocer con mayor profundidad a otras dos denomi-
naciones minoritarias —pero significativas— en México. El caso de los
testigos de Jehovd y el del metodismo. Ambas contribuciones mues-
tran con claridad la necesidad de observar los procesos de cambio
no solamente desde su arista mds visible —la diversificacién religio-
sa— sino también a partir de las transformaciones internas de cada
denominacién.

Consideramos que en conjunto los trabajos agrupados en este li-
bro pueden contribuir a ampliar el conocimiento sobre el cambio
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16 INTRODUCCION

religioso desde América Latina, pero sobre todo, esperamos que a
partir de las preguntas de investigacién que aqui se plantean, esta
obra contribuya a producir nuevas perspectivas de andlisis de las ex-
presiones contempordneas de las religiones, desde América Latina.

Olga Odgers Ortiz
El Colegio de la Frontera Norte
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Las dindmicas contempordneas de pluralizacién del campo
religioso latinoamericano o cémo pensar de manera
relacional una configuracién de relaciones objetivas

Jean-Pierre Bastian

Las précticas religiosas se muestran particularmente vivas en América
Latina y, contrariamente a Europa, las organizaciones religiosas no
estan en declive. Es posible también constatar su crecimiento sig-
nificativo que sefialan los subsecretariados de cultos de los diferen-
tes paises de la regién. Se registran decenas de sociedades religiosas
distintas al lado de la institucién catélica dominante. ;Cémo dar
cuenta de esta diversificacion tratando de construir las 16gicas que
la subtienden? Hasta ahora, un buen nimero de estudios cuyo ob-
jeto es el fenémeno religioso es el fruto de antiguos clérigos o de
militantes de movimientos ligados a los actores religiosos y aun de
investigadores que participan en diversos grados en las luchas al in-
terior del campo religioso. ;Cémo salir de esa relacién privilegiando
al objeto que constituye un obstdculo al acercamiento cientifico de
la religién? (San Martin, 1984:112). El concepto de campo religioso
construido por Pierre Bourdieu (Bourdieu, 1971ay b) puede ser util
como instrumento de andlisis y de ruptura con la tendencia sustan-
cialista. En el caso que nos ocupa, se trata de establecer una distancia
respecto a los estudios que analizan los grupos religiosos reales de los
cuales se pretende definir el niimero, los limites, los miembros... en
detrimento de las relaciones. En lugar de partir de la organizacién
religiosa especifica sustancializada (la Iglesia Universal del Reino de
Dios —1urRD—, “la Iglesia”, las Comunidades eclesiales de base, etc.),
la teorfa de los campos elaborada por Bourdieu permite, primero
que todo, situar a los actores en relacién los unos con los otros reto-
mando la tipologfa cldsica de las organizaciones religiosas en térmi-

[19]
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20 JEAN-PIERRE BASTIAN

nos de las formas de autoridad y legitimacion que las caracterizan,
vinculadas a la demanda de sectores sociales en busqueda de bienes
de salvacién especificos segtin la posicién que ocupan en la sociedad.
Por otro lado, recurrir al concepto de campo sittia a los actores en una
l6gica de compromiso cuyo juego, y lo que estd en juego, responde a
un interés especifico: el dominio de la reproduccién del campo por la
busqueda de la hegemonia religiosa, simbélica y prictica.

Siguiendo la tipologia weberiana de las formas del poder, se puede
reducir a tres aspectos la pluralidad de los actores religiosos: primero,
ocupando una posicién central en el campo, la autoridad legal de
gestién burocrdtica de los bienes de salvacién estd constituida por la
iglesia Catdlica Romana, pero también en otros contextos por otros
movimientos religiosos centrales como por ejemplo la iglesia Morava
en la Moskitia o la iglesia Anglicana en Belice, etc.; luego, en una po-
sicién subordinada, los actores que tienen una autoridad tradicional
madgico-religiosa fundada sobre la costumbre, son constituidos por
la religién llamada “popular”, principalmente indigena (cultos neo-
mayas) y afroamericana (umbanda, candomblé... etc.); en fin, los
tltimos en llegar en el campo son representados por los movimien-
tos religosos de tipo “secta” en donde la autoridad es carismdtica en
el sentido weberiano del término (pentecostalismo, protestantismo,
etc.). Esto puede parecer un acercamiento reduccionista de lo reli-
gioso en una regién donde éste desborda enormemente el campo de
las organizaciones que se definen como tales. En efecto, las précticas
y las creencias religiosas son difusas en América Latina e impregnan
otros campos sociales, en particular el campo politico. Sin embargo,
sin negar la fluidez de lo religioso en América Latina, el concepto de
campo es un marco de lectura que permite valorar las dindmicas con-
tempordneas con el objetivo de explicar las transformaciones religio-
sas en curso. Se puede entender el campo religioso “como un espacio
multidimensional de posiciones en el que toda posicién actual puede
ser definida en funcién de un sistema multidimensional de coordi-
nadas cuyos valores corresponden a los valores de las diferentes varia-
bles pertinentes” (Bourdieu, 1984). Asi que no se trata de describir el
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conjunto de los actores y de sus acciones desde los anos treinta hasta
hoy, sino de pensar de manera relacional una configuracién de rela-
ciones objetivas entre posiciones ocupadas por los actores religiosos
diversificados, determinados por una apuesta principal que es objeto
de una lucha entre organizaciones en competencia por el ejercicio del
poder religioso legitimo en la regién.

Acercamiento genético, 1850-1950

Sin duda, la diversidad de las practicas religiosas no es un hecho nue-
vo en América Latina. Las religiones llamadas “populares” han sido
y son manifestaciones de una relativa autonomia de las tradiciones
ancestrales frente a la imposicién del cristianismo en el proceso de
colonizacién. Sin embargo, las tradiciones religiosas precolombinas,
al igual de las herencias africanas, han sido profundamente marcadas
y transformadas por su relacién con el cristianismo barroco. Estas
herencias han sido reformuladas o han perdurado en nichos de prac-
ticas y de creencias subordinadas a las pricticas religiosas cristianas
que han reconstruido el tiempo y el espacio latinoamericano desde
los inicios de las colonizaciones ibéricas. Esto quiere decir que a pesar
de una diversidad de herencias, el cristianismo catélico ha servido de
molde de identificacién a una regién en donde los simbolos maria-
nos han sido poderosos factores de integracién regional o nacional a
partir de las independencias, razén por la cual el proceso de laiciza-
cién desde arriba, por el sesgo de las politicas anticlericales puestas
en marcha por ciertos gobiernos liberales desde mediados del siglo
x1x, ha sido un fracaso.

Hasta 1950, un siglo de politicas violentamente anticlericales
(México, Colombia) o simplemente laicizadoras (Uruguay) no habia
amenazado de manera significativa la hegemonia catdlica, ni habia
logrado pluralizar las sociedades latinoamericanas en lo referente a
la pertenencia religiosa. Ciertamente, las constituciones liberales que
instauraron la libertad de cultos en el mejor de los casos, o la tole-
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rancia religiosa en la mayor parte de los paises, favorecieron el surgi-
miento de las sociedades religiosas no-catélicas. Pero estas sociedades
(protestantes, tedsofas o espiritistas) permanecieron confinadas a las
minorias liberales activas, como es también el caso de la francoma-
sonerfa. Las sociedades religiosas no catélicas nunca lograron llevar a
cabo una reforma de la cultura religiosa, ni una verdadera pluraliza-
cién religiosa. Ellas fueron, sobre todo, sociedades de ideas, labora-
torios donde las vanguardias ideoldgicas anticipaban al plan religioso
y politico, y a la vez modelos sociopoliticos liberales. Ellas no fueron
sino un fendmeno al margen que no interesaba mds que a un uno por
ciento de la poblacién hacia 1950. La iglesia Catélica, a pesar de y
debido a los conflictos a veces extremadamente violentos —la Cristia-
da en México, 1926-1929, la violencia en Colombia, 1948-1952—,
logré mantener su monopolio en el campo religioso hasta fines de los
afos cincuenta. Una de las caracteristicas particularmente ejemplares
de esto fueron las consagraciones regulares de los diferentes paises
al Sagrado Corazén de Jests o a los simbolos marianos en los afios
treinta. Una religiosidad de peregrinaje y un cristianismo devocional
nutrido por la herencia religiosa colonial perduraba y orientaba la
religiosidad tanto de las élites como de las masas, aceptando en gene-
ral las expresiones subalternas diversas y variadas de una religiosidad
tradicional de tipo shamdnico.

El vuelco de los anos cincuenta

El vuelco de los afios cincuenta marcé el inicio de un proceso de des-
regulacioén religiosa que se acelera en la actualidad. Este proceso se ha
iniciado con la irrupcién de un tipo de autoridad que hasta entonces
segufa siendo marginal: la autoridad del profeta, en el sentido webe-
riano del término; es decir, del actor dotado de carisma, que actda
no en virtud de un tradicién, sino en virtud de una verdad propia.
Este proceso fue iniciado por el pentecostalismo, movimiento reli-
gioso entusiasta, de tradicién cristiana y de inspiracién protestante
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en principio, que es, fundamentalmente hoy, una religién popular
latinoamericana, oral y fisipara, que pone el acento en una triple
préctica religiosa glosolal, taumaturga y exorcista. Fundada sobre un
tipo de autoridad carismdtica, este movimiento crecié por cismas su-
cesivos. Extremadamente flexible, se adapté a las tradiciones religio-
sas enddgenas remodeldndolas. El principal agente de ruptura de la
hegemonia catélica en el campo no ha sido entonces el protestantis-
mo liberal trasplantado desde la segunda mitad del siglo x1x con las
constituciones que establecian la libertad de culto, sino una religién
popular puesta en escena no por intelectuales y profesionales buro-
crdticos de lo religioso, sino por profetas, en el sentido sociolégico
del término, inspirados por portadores de carisma. Es verdad que
este movimiento religioso tuvo su origen en Estados Unidos, desde
1906, y que se transplantd répidamente, desde 1910, en América
Latina, permaneciendo en parte ligado a las organizaciones “madres”
estadounidenses surgidas en el mismo momento. Sin embargo, la
dindmica oral y popular del movimiento llevé rdpidamente a su au-
toctonizaciéon con la emergencia de organizaciones religiosas pente-
costales latinoamericanas desde los afos treinta (Luz del Mundo en
México) y sobre todo desde los anos cincuenta (Brasil para Cristo
en Sao Paulo, Los Israelitas en el Perd). Decenas de microorgani-
zaciones religiosas vieron el dia desde entonces en las afueras de las
grandes ciudades y en las regiones rurales mds desheredadas, siendo
este fenémeno correlativo. No es el tnico voluntarismo prosélito de
los actores religiosos que permite explicar la expansién de estos mo-
vimientos y la desregulacién a que estdn ligados, sino que son causas
estructurales maltiples que han inducido el proceso de desregulacién
del monopolio catélico. La principal causa es econdémica y demogra-
fica ala vez: la descomposicién de las economias rurales tradicionales
(autdrquicas) por la penetracién de la economia de mercado y la ex-
pansién de los servicios que aseguran un descenso de la mortalidad y
un crecimiento demogréfico exponencial han contribuido a expulsar
amplios sectores rurales que se fueron hacia las grandes ciudades en
busca de trabajo y de mejores condiciones de vida. El desplazamiento
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regional, nacional y aun internacional de estas poblaciones contribu-
y6 a reducirlas a un estado de anomia propicio a la receptividad de
nuevas ideas y pricticas religiosas permitiéndoles construir un tipo
de “hacienda religiosa” (Lalive d’Epinay, 1968) alrededor de diri-
gentes religiosos dotados de carisma. Por otra parte, en un contexto
politico de endeble autonomia de la sociedad civil y de inseguridad
ciudadana, lo religioso sirvié de espacio privilegiado de expresién de
una autonomia simbdlica frente a los monopolios del Estado y de la
iglesia Catdlica. En una sociedad civil bajo la tutela de ambos agen-
tes monopolizadores de la coercién politica y simbélica, lo religioso
no-conformista resulté ser uno de los pocos espacios de autonomia
posibles que ofrecian una libertad de organizacién a los actores sur-
gidos no del espacio de la palabra sino del de la sangre, para retomar
la metéfora de Touraine (1988), expresando la dualidad social lati-
noamericana. En fin, desde 1950 la circulacién de las ideas y de los
hombres, restringida hasta entonces a las élites con la posibilidad de
desplazarse constantemente, se extendié a los sectores medios de la
poblacién y a los migrantes econdémicos. El turismo se intensificé
progresivamente. Esto favorecié la expansién de la oferta de nuevas
creencias y la transplantacién de précticas “exdticas” al interior de las
clases medias urbanas.

En otros términos, a partir de los afios cincuenta y a gran escala
condicionadas por los factores estructurales evocados, las demandas
de reestructuracién simbdlica de parte de amplios sectores sociales
anémicos cruzaron la iniciativa innovadora de actores religiosos sali-
dos de esos mismos sectores capaces de responder incluso a las nue-
vas necesidades simbélicas de las poblaciones inmigrantes. El actor
dotado de carisma revel6 ser el principal innovador con capacidad
para responder a la situacién de crisis social y simbdlica en términos
de compensacién y/o de protesta religiosa. En cambio, el catolicismo
hegeménico sacudido desde los anos de la década de 1850 por las
luchas entre progresistas y conservadores en torno a la manera de
responder a la crisis social y simbdlica, no percibié la importancia
del movimiento de ruptura iniciado, y se encontré estremecido por
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la ola pentecostal que lo afecté por la hemorragia de fieles que ella
acarreaba. Por primera vez desde la Conquista, el campo religioso se
fragment6 en un movimiento de pluralizacién de las opciones reli-
giosas disponibles. El campo religioso se fragmenté vinculado a la
emergencia de demandas especificas de ciertos sectores sociales apa-
recidos con la destruccién de las economias tradicionales por la eco-
nomia de mercado. Desde entonces, y de manera acelerada durante
los afos ochenta, se puso en marcha una légica de mercado inducida
por la competencia entre el sacerdote y el profeta, este tltimo ha-
biendo inducido la transformacién del campo religioso en el sentido
de la lucha por la redefinicién de la hegemonia histérica.

Una légica de mercado

Una segunda virtud de la perspectiva tedrica del campo religioso es
que permite comprender las interacciones entre los actores y los efec-
tos de competencia que explican a su vez las transformaciones de las
précticas y de las creencias.

Desde los afios treinta, el principal agente regulador del campo
religioso habia desarrollado una serie de medidas con miras a conser-
var su influencia sobre la sociedad, mientras que los recién surgidos
pentecostales eran apenas visibles en la regién. Estas medidas se fue-
ron ampliando cada vez mds en razén de la expansién de los nuevos
movimientos religiosos en el seno de las masas. Asi, por ejemplo,
la iglesia Catdlica habia propiciado la formacién de partidos demé-
crata-cristianos utilizando la radio para difundir sus ensenanzas y
organizando comisiones teoldgicas con el fin de reflexionar sobre los
problemas del insuficiente desarrollo socioeconémico; asi mismo,
“habia hecho la opcién preferencial por los pobres”, en la segunda
Conferencia Episcopal Latinoamericana llevada a cabo en Puebla,
México, en 1979. Las iniciativas de educacién critica lanzadas por
Pablo Freire en el Brasil desde los afios sesenta y el despliegue de la
teologia de la liberacién a la vuelta de los anos setenta animaron un
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ala izquierda catdlica. Sin duda, esta ala izquierda fue constantemen-
te sometida a la regulacién teolégico-politica de la institucién, que
prefiri6 reforzar un catolicismo de devocién y de peregrinaje incluso
para combatir la “amenaza comunista”. Sin embargo, esta corriente
“liberacionista” adopté posiciones idénticas a las de la institucién
hegeménica en cuanto a las sectas y otros movimientos religiosos
juzgados alienantes y condenados categéricamente. Durante los afios
ochenta, esta estrategia comun al conjunto de la instancia hegemd-
nica no logré impedir el proceso de la pluralizacién religiosa crecien-
te inducida por factores tanto enddgenos (anomia) como exdgenos
(globalizacién). Desde entonces, la aceptaciéon del pentecostalismo
por las masas empujé y constriié aun a la iglesia Catélica a “pen-
tecostalizarse”, es decir, a adoptar las practicas que tanto su clero
tradicional como su vanguardista progresista habian condenado an-
teriormente como sectarias, manipuladoras y reaccionarias.

Es a partir de los anos setenta que aparecié la “renovacién ca-
rismdtica catdlica”, que fue una respuesta a la vez a la teologia de
la liberacién de las comunidades eclesiales de base juzgadas como
demasiado radicales y a la competencia pentecostal. Esta dltima tuvo
un efecto directo sobre el principal actor religioso, que se vio forzado
a elaborar nuevos productos simbdlicos y venderlos en un mercado
religioso en expansién. La mejor ilustraciéon de esto fue la aparicién
de sacerdotes dotados de carisma. Estos permanecieron en los mér-
genes de una institucién burocrdtica y jerdrquica que no tenia atin
obispos asumiendo tales roles, pero eran cada vez mds conscientes
de la necesidad en la cual se encontraba la institucién catdlica de
responder a la competencia pentecostal. Asi mismo, desde 1978, los
numerosos viajes del papa Juan Pablo II permitieron la valoracién
por la institucién de una via mds carismdtica y medidtica a la vez.
La iglesia Catdlica se lanzé a la utilizacién de programas religiosos
televisos en respuesta a las iniciativas pentecostales particularmente
espectaculares en el Brasil (Tv Record). Sin embargo, la competencia
es desigual en términos de liderazgo sobre el terreno: mientras que el
clero catélico envejece y estd constituido por numerosos sacerdotes
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extranjeros europeos o estadounidenses, los nuevos dirigentes reli-
giosos dotados de carisma son jévenes, salidos de los sectores popu-
lares, sin necesidad de formacién teolégica académica que sirva de
filtro elitista al acceso al sacerdocio e incluso son capaces de ofrecer
una cierta imagen atractiva del clérigo que liga carismas, practicas
emocionales e hipermodernidad medidtica. Mientras que los clérigos
catdlicos (ante todo blancos) tienden a consagrarse a las clases me-
dias y superiores, los dirigentes pentecostales (ante todo mestizos) se
dirigen a las masas, y cada vez mds a las clases medias. Mientras que
los sacerdotes son antes que nada gestores burocrdticos de lo sagra-
do, el pentecostalismo recurre a una dimension a la vez carismdtica
y emprendedora que propulsa a los individuos del anonimato a la
fama. Esto se despliega en una l6gica de mercado donde es valorizada
la innovacién en términos de resultado y de produccién de bienes
simbdlicos y de gestién medidtica de bienes de salud. Asi, una nueva
himnologia religiosa nacié, conjugando los ritmos latinoamericanos
y los textos evanggélicos, y movilizando a cantantes profanos re-con-
vertidos en cantantes pentecostales (Yuri, Juan Luis Guerra). Esto
empujé a los sacerdotes a hacer lo mismo e incluso a ganar premios
Grammy de cantante religioso latino en Los Angeles, como fue el
caso del sacerdote brasileno Marcello Rossi en el 2003.

El actor dotado de carisma, vale decir el pentecostalismo, favorece
una desregulacién religiosa cuyos efectos aparecen no sélo en la igle-
sia Catolica, sino en el conjunto de las otras religiones, en particular
sobre los actores tradicionales ligados a la religién llamada “popular”.
Hasta entonces, ellos habian vivido a la sombra de la institucién ca-
télica hegemonica. Ahora, las expresiones religiosas auténomas indi-
genas y afroamericanas estdn en pleno auge. Desde hace unos 30 afos
asistimos a un cierto “despertar” de las creencias indigenas y africanas
reinventadas. Han surgido sacerdotes neomayas en Guatemala, aso-
ciaciones religiosas neoaztecas en México, al igual que neoyarubas en
Cuba. Los cultos afrobrasilenos, de donde surgi6 el candomblé en
los afos treinta en Sao Paulo, salen incluso de sus zonas tradicionales
de influencia y se propagan en las grandes ciudades del “Cono Sur”.
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En Guatemala, el culto a San Simén o Maximén, divinidad neo-
maya no reconocido por la iglesia Catélica, se esparce por numerosos
pueblos. La dimensién emprendedora de estos cultos en términos
de servicios pagados crece y algunos comienzan a invertir recursos
en los medios masivos de comunicacién, en particular en la televi-
sién, develando asi su entrada en el mercado competitivo de bienes
simbdlicos —imitando en esto a los emprendedores pentecostales que
sirven frecuentemente de modelo—. Esta puesta en competencia de
los tres polos principales del campo religioso (mdgico-religioso, bu-
rocritico y carismdtico) abre el espacio de una competencia que se
alimenta también de la circulacién transnacional de las creencias y de
las practicas. Se extienden nuevas religiones universales exdgenas al
campo religioso latinoamericano, tales como el budismo y el Islam,
aunque esto sea ain de manera limitada entre las comunidades de
inmigrantes japoneses o drabes, mientras que numerosos movimien-
tos religiosos de impulso oriental o que participan de la nebulosa
mistico-esotérica contribuyen también a la pluralizacién en curso en
los sectores sociales de clase media. A fin de desplegarse, estas nuevas
religiones universales adoptan, todas, un cardcter conversionista y
prosélito propio del tipo ideal de la secta.

De manera general, se puede sostener que la aceleracién de los
intercambios y la transnacionalizacién religiosa estimulan el predo-
minio de la bisqueda de resultados sobre el régimen de afirmacién
de una verdad hasta entonces prevalente. La bisqueda de resultados
hace de la ley del ndimero un criterio de éxito accesible. Las organiza-
ciones religiosas se volvieron empresas que desarrollan estrategias de
comercializacién y de distribucién multilaterales de bienes simbéli-
cos de salud. Esto se desarrolla en un contexto de urbanizacién acele-
rada que es una de las causas de la hibridacién cultural y religiosa. En
algunos decenios, América Latina ha pasado de sociedades dispersas
en millares de comunidades rurales con su cultura local tradicional
y homogénea, a una trama urbana de poblaciones caracterizadas por
un alto grado de analfabetismo, al interior de las cuales se despliega
una oferta simbélica heterogénea renovada por la constante interac-
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cién entre lo local y las redes nacionales y transnacionales de comu-
nicacién. Por eso, los discursos y las pricticas religiosas aspiran hoy
a constituirse como particulas simbdlicas en una circulacién trans-
nacional.

La articulacién a lo politico

Abordar la pluralizacién religiosa en términos de campo tiene igual-
mente por virtud permitir la comprensién de las relaciones del cam-
po religioso con otros campos, en particular con el campo politico.
Se podria imaginar que tal pluralizacién de las creencias se ha dado
siguiendo las 16gicas analizadas por las teorias europeas de la secu-
larizacién. En otros términos, se podria pensar que el estallido de
organizaciones religiosas diversas en la regién serfa un signo de una
secularizacién creciente y contribuiria a la privatizacién y a la indi-
vidualizacién creciente de lo religioso. Ciertamente, las poblaciones
se encuentran frente a una pluralidad de ofertas sin precedente en la
historia de la regién. El sujeto religioso deberfa entonces manifestarse
como un consumidor que incluso debe construir su propio universo
de creencias. El lo elaborarfa construyéndose una identidad religiosa
hibrida, en forma de collage. Lo que en Europa aparecié como una
“revelacién socioldgica” de los afos ochenta, de una cierta manera
ha existido siempre en América Latina ya que el mestizaje religioso
fue y es una constante en la historia de la regién desde los inicios de
la colonizacién. Pero en la regién latinoamericana, en donde pre-
dominan los vinculos colectivos, esto no se hace en el sentido de la
individualizacién del creer, sino mds que nada por una “comunita-
rizacién” que refleja bien el término de hacienda religiosa elaborado
por Lalive d’Epinay para designar el trabajo realizado por la nueva
sociabilidad pentecostal en Chile. En efecto, en un contexto de mi-
seria y de pobreza endémicas donde la precariedad es estructural, las
organizaciones religiosas sirven de redes de solidaridad, de espacio de
proteccién y de vinculos comunitarios renovados y reformulados. La
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pluralizacién religiosa tiende ciertamente a atomizar, a fragmentar,
el campo religioso, pero al mismo tiempo favorece la emergencia de
pequenos, medianos y grandes actores religiosos corporativistas en
competencia, capaces de aliarse y confederarse buscando rivalizar con
la iglesia Catdlica en el plano regional o nacional. Las organizaciones
pentecostales de mds de un millén de miembros son frecuentes y
las asociaciones de clérigos pentecostales permiten a los dirigentes
defender intereses corporativos. Todos estos clérigos, desde el mds
pequeno hasta el mds grande, estdn involucrados en précticas clien-
telistas de negociacién con los politicos en términos de reciprocidad
en las relaciones que permanecen asimétricas. Hemos visto asi a los
actores politicos rebuscarse el voto evangélico al nivel local en el cur-
so de los anos setenta y ochenta, acordado como un intercambio de
favores patrimoniales y fiscales permitiendo la ereccién de templos,
por ejemplo. Pero un cambio significativo aparecié desde finales de
los afios ochenta, que corresponde en la regién a una fase llamada
de “transicién democrdtica”, con la formacién en todos los paises de
la regién sin excepcién de pequenos partidos politicos evangélicos.
Los pastores-profetas han comenzado, ellos mismos, a entrar en la
politica. Estos partidos permitieron el acceso al poder supremo de
presidentes y vicepresidentes pentecostales y evangélicos (Pert 1990,
Guatemala 1991). Pero es sobre todo en las asambleas parlamentarias
que los representantes politico-religiosos salidos del voto pentecostal
han entablado estrategias de lobbying actuando como grupo de pre-
sién. El caso mds cldsico es la llamada “bancada evangélica” en el Bra-
sil y el actor més ilustrativo en la materia es la Iglesia Universal del
Reino de Dios, que logré enviar un numero significativo de represen-
tantes politicos al parlamento brasilefio en las tltimas elecciones. El
interés politico de estos actores es pragmdtico y apunta a asegurarse
privilegios en términos de concesiones radiofénicas y sobre todo tele-
visivas, en términos de beneficios hipotecarios o fiscales, y en térmi-
nos de reconocimiento social de los mismos movimientos religiosos
en su dimensién caritativa. Se puede avanzar que la irrupcién de los
profetas en el campo politico responde a la necesidad de reforzar su
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posicién en el mismo campo religioso y esto frente al actor hegemé-
nico burocrdtico, la iglesia Catdlica, con el propésito de socavar la
posicién monopolistica guardada por aquélla con el apoyo tradicio-
nal del Estado a través de los concordatos. La iglesia Catélica asegura
todavia su hegemonia religiosa desde arriba por su vinculo privilegia-
do con el Estado (concordato, negociaciones bilaterales, etc.) o por
la intermediacién de partidos politicos demdcrata-cristianos, sin des-
conocer por tanto la entrada en lo politico desde abajo a nivel local
emprendida por clérigos y laicos comprometidos en la politica y por
la influencia de redes catdlicas para-politicas tales como el Opus Dei.
Teniendo recursos en lo politico, los nuevos pentecostales pretenden
lograr un margen de negociacién con las instancias estatales naciona-
les o regionales con el fin de socavar las prerrogativas catélicas, en un
contexto de cultura politica corporativa que se vincula con acciones
clientelistas en curso. Es particularmente interesante subrayar que
la pluralizacién de lo religioso no conduce entonces a la salida de lo
religioso del espacio publico y a su privatizacién, como lo dejaban
intuir las teorias de la secularizacién, sino a su refuerzo como grupo
de presién y como actor comunitario.

¢ Que es secularizacién?

Tomar en cuenta la articulacién religién y politica en términos de
articulacién intercampos conduce a preguntarse hasta qué punto
América Latina estd secularizada. Ciertamente, la laicizacién im-
puesta por las constituciones liberales fue un factor de secularizacién
formal desde arriba. Sin embargo, ésta permanecié limitada en la
mayor parte de los paises de la regién a causa de dos factores articu-
lados el uno con el otro: por una parte, el apoyo reciproco entre el
Estado y la instancia religiosa hegemoénica catélica aseguré una cierta
continuidad del poder de las clases dominantes. La instancia religiosa
dominante sirve atin de legitimacién del poder; por otra, los actores
sociales perciben en la accién religiosa un medio para responder a
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la precariedad econémica que marca a la regién. La religién queda
como un recurso para explicar el infortunio, para mantener redes de
solidaridad y para definir identidades. La desregulacién del mercado
de la fe llevado a cabo por la pluralizacién fruto de la expansion de
los actores religiosos dotados de carisma no ha conducido entonces a
la privatizacién de lo religioso ni a la individualizacién de los actores
en sociedades donde los vinculos colectivos tradicionales siguen sien-
do estructurantes de la accién social y politica. La religién catdlica
dominante en América Latina, al no ser estructurante de la accién
social, permite tanto el mantenimiento de los intereses hegemonicos
como la subversién potencial de estos tltimos. La Nicaragua de los
afios setenta y ochenta constituye un buen ejemplo de esto. Sin em-
bargo, el crecimiento rdpido del pentecostalismo y el resurgimiento
de las religiones precolombinas y afroamericanas reinventadas mues-
tra en qué medida la desregulacién de la religién en un mercado
religioso abierto ha estimulado la visibilidad y la influencia de lo
religioso en la regién en el plano sociopolitico. Esto se traduce, en el
plano politico, en la transformacién atin progresiva de las relaciones
entre la iglesia Catélica y el Estado. Hasta hace poco, la iglesia Cat6-
lica era el tnico socio de tipo religioso legitimo para el Estado. Hoy
los nuevos actores religiosos de tipo sectario, en lugar de replegarse
en la esfera privada, reivindican un estatus de reconocimiento pu-
blico idéntico al del actor hegeménico catélico. Como bien lo habia
subrayado Bourdieu, la relacién entre campo religioso y campo poli-
tico “ordena la configuracién de la estructura de las relaciones cons-
titutivas del campo religioso” (Bourdieu, 1971a:330). Pero al mismo
tiempo, la transformacién de las relaciones dentro del campo religio-
so por la l6gica de la competencia y del mercado empuja a los nuevos
actores a intentar movilizar sus recursos en el plano politico, con
el objetivo de modificar la relacién de fuerza al interior del mismo
campo religioso. Esto ya ha conducido al Estado, en algunos contex-
tos, a una negociacion necesaria con los grupos religiosos de presion.
Este proceso es particularmente claro en Chile (Bastian, 2006) en
donde una reforma constitucional en el ano 2000 ha conllevado a
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un reconocimiento del pentecostalismo unido en una entidad cor-
porativa representativa, el Comité de las Organizaciones Evangélicas
(COE), organismo que cobija a las iglesias evangélicas como religién
de derecho publico al mismo titulo que la iglesia Catdlica. Se trata
de un pais donde los evangélicos representan hoy en promedio 15
por ciento de la poblacién y en donde, aunque presentes desde el
tltimo tercio del siglo x1x, habfan quedado al margen de la sociedad,
reclutindose entre los rotos y otros sectores subalternos. En el seno de
estos sectores sociales, su presencia ha crecido de manera paulatina,
en gran parte por la aparicién de actores religiosos dotados de caris-
ma, en particular con la fundacién de grandes iglesias pentecostales,
siendo la mds representativa la iglesia Metodista Pentecostal, surgida
en 1910. El despegue de estos movimientos religiosos correspondié a
la anomia social creciente manifestada por las migraciones rurales en
las periferias de las grandes ciudades, haciendo del pentecostalismo
una religién del pobre que buscé reestructurar su mundo perdido en
el seno de las sociabilidades religiosas emocionales (Lalive d’Epinay,
1968).

Sobre la base de su éxito numérico y del reconocimiento que fue
acordado al pentecostalismo por el régimen militar de Augusto Pi-
nochet, desde el regreso de la democracia en 1990, el coe emprendié
un paso encaminado a convencer a la clase politica de la necesidad de
una ley de culto nueva que le garantizara un reconocimiento juridico
de derecho publico. Un proyecto de ley que establecia la igualdad
juridica de todas las confesiones incluyendo la iglesia Catdlica fue
elaborado por una comisién ad hoc del parlamento desde julio de
1993. Este llenaba un vacio legal en la Constitucién de 1980 que
establecia la libertad de conciencia y de culto, pero definfa a todas
las organizaciones religiosas como corporaciones de derecho privado,
con excepcién de la iglesia Caté6lica Romana y de la iglesia Ortodoxa
Griega, que gozaban de un estatus de derecho publico. Por un cons-
tante trabajo de lobbying articulado a las maniobras clientelistas en
términos de voto en las elecciones locales y nacionales, las presiones
del cok lograron que el 6 de noviembre de 1996 la Ley de cultos fuera
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puesta en discusién en el parlamento, que fuera aprobada y después
reenviada al senado para discusién. En septiembre de 1997, cuando
una comisién del Senado examinaba el proyecto de ley, la Conferen-
cia Episcopal Chilena declaré preferir ser excluida de la legislacién
sobre los cultos considerando que el articulo podia afectar las garan-
tias y privilegios que la Constitucién acuerda a la iglesia Catélica. De
nuevo, el dia anterior a la sesién del Senado del 23 de junio de 1999
que se efectuaba alli, la iglesia Catdlica se opuso al debate del pro-
yecto de ley ya aprobado por la Cdmara de Diputados, reconociendo
la igualdad juridica de todas las religiones, alegando que por razones
histéricas ella merecia un trato preferencial y debia permanecer fuera
del cuadro de la ley. Sin embargo, el 12 de agosto de 1999, las dos
cdmaras reunidas en Congreso aprobaron la nueva ley; el presidente
tenfa un ano para promulgarla, lo cual hizo en un breve término, el
primero de octubre de 2000.

Chile habia pasado asi de la libertad de cultos inscrita en la Cons-
titucién de 1925 y reafirmada en la de 1980, y del privilegio exclusivo
reservado a la iglesia Catélica en un régimen de separacién de la igle-
sia Catdlica y del Estado, a la igualdad juridica de las organizaciones
religiosas representativas, en particular al coe. La nueva ley garantizé
al COE, es decir, a los pentecostales-evangélicos, el acceso a los hospi-
tales, a las prisiones y a los cuarteles por medio de capellanes oficial-
mente nombrados —asegurando un servicio publico al mismo nivel
que los capellanes catélicos, que hasta ese momento eran los tinicos
que tenfan tal privilegio—. Asi mismo, en el plano de la ensenanza
religiosa confesional en las escuelas publicas, las organizaciones reli-
giosas minoritarias evangélicas obtuvieron los mismos derechos que
la iglesia Catélica a partir de un cierto umbral de alumnos por clase.
La igualdad de estatus con la iglesia Catdlica se aplicé también con
el nombramiento en 2001 de un capelldn evangélico en el Palacio
Presidencial de la Moneda, ocupado por el obispo metodista Neftali
Arévana. Esto se tradujo igualmente en cambios protocolarios en los
actos publicos. El obispo pentecostal Francisco Anabalon, represen-
tante del cOE, se encontré ubicado en el mismo rango protocolario
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que el arzobispo de Santiago, el cardenal Errazuriz, en el discurso de
investidura presidencial de marzo de 2000.

En otros términos, la pluralizacién religiosa chilena, fruto del in-
volucramiento en el campo religioso de nuevos actores dotados de
carisma, se tradujo en una lucha por la definicién de lo legitimo en el
dmbito religioso en un pais en donde desde la colonizacién del siglo
xvI, la Gnica instancia con derecho a ejercer esta prerrogativa habia
sido la iglesia Catélica. Las relaciones entre actores religiosos en com-
petencia se redefinieron en el campo politico. Pero esto no hizo sino
estimular el interés de los actores religiosos en el campo religioso, que
se constituye asi como el espacio donde se juega permanentemente
la apuesta ligada a la lucha entre instancias religiosas. Esto se traduce
en una relacién de oferta de bienes de salvacién que busca responder
a las demandas de capas sociales interesadas en mantener o subvertir
el statu quo politico y social.

El ejemplo chileno ilustra las légicas en curso ligadas a la plura-
lizacién religiosa en todos los paises de la regién, donde el catolicis-
mo hegemdnico estd perdiendo partes importantes de mercado en
términos del nimero de fieles. Este ejemplo ha sido mencionado
para mostrar como el andlisis usando la teoria del campo permite
extraerse del andlisis sustancialista del actor religioso. Este acerca-
miento sustancialista alimenté toda una “sociologia marxista” de los
afos setenta que no vefa en la accién religiosa de los nuevos entrantes
pentecostales-evangélicos en América Latina mds que una manifes-
tacién de “sectas” con miras a la alienacién, a la penetracién impe-
rialista o a la aculturacién de las masas. En el mismo sentido, pero
interesdndose en un objeto que parecia a priori opuesto al anterior,
otros socidlogos de la religién celebraron la “iglesia Popular” como
movimiento social “progresista’, pasando de una “sociologia de la
conspiracién” a una sociologfa de la edificacién hagiogrifica. Incluso
los antropélogos tienen atin mucha dificultad en comprender la plu-
ralizacién religiosa que afecta también fuertemente a las sociedades
indigenas no como una destruccién de la identidad étnica sino como
una redefinicién de sociedades étnicas informadas ellas también por
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l6gicas de campos. Hoy otros sociélogos prefieren transferir a las di-
ndmicas religiosas latinoamericanas el anélisis sociolégico europeo de
las teorfas de la secularizacién en términos de individualizacién de las
creencias, del que de entrada se puede subrayar el limite cuando uno
descubre cémo las conversiones en la regién latinoamericana siguen
las relaciones de parentesco, o cémo la opcién religiosa participa de
la formacién de poderosos actores colectivos y corporativos. En rup-
tura con estas lecturas, asentar a los actores religiosos en las légicas de
la teorfa del campo elaborada por Pierre Bourdieu permite una socio-
logia del actor religioso latinoamericano en la dimensién ideal-tipica
de una accién que se dibuja en términos colectivos y relacionales.
Este marco de anilisis permite percibir una dindmica religiosa que se
aleja, a la vez, de la secularizacién europea y de la pluralizacién esta-
dounidense en este “extremo occidente” (Rouquier) que es América
Latina.
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Creencias, practicas y valores:
Un seguimiento longitudinal en Guadalajara, 1996-2006

Renée de la Torre
Cristina Gutiérrez Ziiniga

Para hablar de cambio religioso se recurre comtinmente al cambio
de pertenencia religiosa, pero distintos fenémenos pueden constituir
un cambio religioso, ya sea en el orden de la representacién de lo
trascendente, en el de las practicas relativas a lo sagrado, o en el de las
concepciones sobre la ética y la politica. Este ensayo se concentrard,
mis alld del nivel marginal de las preferencias religiosas no catélicas
en la ciudad de Guadalajara, en la transformacién de las creencias, los
imaginarios sobre lo trascendente, las précticas religiosas, los valores
considerados fundamentales, asi como en la transformacién de las re-
presentaciones de la diversidad religiosa. Nos basamos en la interpre-
tacién y comparacién de los resultados de dos encuestas, la primera
realizada en 1996 y la segunda en 2006, formuladas con la intencién
de aprehender esas dimensiones del cambio religioso que van mds
alld del cambio en la pertenencia a una institucién y de observar
tendencias de cambio a lo largo de una década.

Adscripciones religiosas a nivel estatal:
¢INo hay cambio religioso en Jalisco?

Las preferencias religiosas no catélicas han sido pricticamente mar-
ginales en Jalisco. De acuerdo con los datos arrojados por los Censos
Generales de Poblacién y Vivienda del Instituto Nacional de Esta-
distica, Geografia e Informdtica (INEGI), las cifras de “protestantes y

[39]
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evangélicos” asi como las de “sin religién” se mantuvieron en menos
de un punto porcentual cada una hasta la década de 1980. En 1990
la cifra de “protestantes y evangélicas” ascendi6é a 1.33 por ciento
y rebasé a la cifra de “sin religién”, que alcanzé 0.81 por ciento de
las preferencias religiosas de los jaliscienses. El censo del 2000 nos
permite desglosar la categoria de “protestantes y evangélicas” por pri-
mera vez, y nos muestra una interesante diversidad.

Grdfica 1. Distribucién porcentual de las preferencias religiosas
de México y del estado de Jalisco

O Catdlicos

No catélicos No
12.01% O Protestantes histéricas catolicos

El Pentecostal y neopentecostal

B Luz del Mundo

£ Otras evangélicas

O Adventistas

& Mormones

B Testigos de Jehova

0O Judéicas

O Otras religiones

Catélicos @ Sin religion
Catolicos

87.99%

' B NE 95.39%

Fuente: Base de datos del proyecto “Perfiles y tendencias del cambio religioso en México,
1950-2000”, a partir del XI Censo de Poblacién y Vivienda 2000, INEGI, estruct_mpios.
Elaboracién propia.

Las cifras de las iglesias agrupadas por el censo en “protestan-
tes y evangélicas” inclufan antes del 2000 a una amplia variedad de
denominaciones, como son las iglesias histéricas' (Presbiteriana,
Metodista, Bautista, Menonita y del Nazareno, entre otras), una
multiplicidad de iglesias cristianas evanggélicas, las iglesias pente-

' Las iglesias historicas son aquellas derivadas de la reforma protestante ocurrida
en Europa en el siglo xv1, que se adhieren a los principios de libre interpretacién de la
Biblia y sacerdocio universal de todos los creyentes (Véase Bauberot, 1997, y Fortuny,

2004).
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Cuadyro 1. Distribucién absoluta de las preferencias religiosas
de México y del estado de Jalisco

Nacional Jalisco
Catdlicos 74612 373 5285 970
Protestantes histéricas 599 875 8 642
Pentecostal y neopentecostal 1373383 16 257
Luz del mundo 69 254 14 266
Otras evangélicas 2 365 647 71248
Adventistas 488 945 3201
Mormones 205 229 5284
Testigos de Jehovd 1057 736 40 646
Judaicas 45 260 983
Ortras religiones 261193 4962
Sin religién 2982929 49 825
NE 732 630 40 196

Fuente: Base de datos del proyecto “Perfiles y tendencias del cambio religioso en México,
1950-20007, a partir del XI Censo de Poblacién y Vivienda 2000, INEGI, estruct_mpios.

costales y neopentecostales® y la Iglesia del Dios Vivo, Columna y
Apoyo de la Verdad, La Luz del Mundo. En su conjunto, el grupo
“protestante y evangélico” ha sido el de mayor presencia y arraigo en
el contexto jalisciense. Se tiene registro de la presencia de protestan-
tes histéricos desde el siglo x1x (Dorantes, 2004), e incluso es preciso
recordar que Guadalajara se ha constituido en sede fundacional e
internacional de la Iglesia de La Luz del Mundo (De la Torre, 1995).

En la actualidad tanto esta iglesia particular como el subgrupo censal

? La religiosidad pentecostal se encuentra centrada en la experiencia de los dones
del Espiritu Santo. Se le ha identificado como una tendencia clara del protestantismo
latinoamericano que ha logrado una expansién masiva tanto en zonas urbanas como
rurales en las tltimas décadas del siglo xx (Véase Martin, 1990, Garma, 2004, y For-
tuny, 2005).
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“pentecostal y neopentecostal” doblan en nimero la feligresia del
conjunto de las protestantes histdricas. Sin embargo, gracias al des-
glose censal del 2000 podemos afirmar que la mayor proporcién de
las cifras de pertenencia no catdlica no se debe a ninguna de ellas,
sino a las clasificadas en el rubro residual “otras evangélicas”, que
agrupa a una multiplicidad de asociaciones religiosas que reivindican
para si la interpretacién de la tradicién biblica, y entre las que estdn
Alianza Cristiana y Misionera, la Nueva Jerusalén, y la Confraterni-
dad Nacional de iglesias Cristianas Evangélicas, entre otras muchas
de las que poco se sabe.

La preferencia por la opcién “sin religion”, con 0.9 por ciento en
el estado, se encuentra lejos de la media nacional de 3.5 por ciento,
pero ocupa el segundo lugar en las preferencias no catélicas, practi-
camente junto con las denominadas “Biblicas no Evangélicas”.’> Este
conjunto de iglesias caracterizadas por la adicién de una fuente de
revelacion adicional a la de la Biblia agrupa a la Iglesia de Jesucristo
de los Santos de los Ultimos Dias o mormones, iglesia Adventista y
Testigos de Jehovd, y muestra una presencia importante en el contex-
to jalisciense, con un claro predominio de esta tltima, la mds joven
de ellas. Testigos de Jehovd ocupa en Jalisco y en todos los estados
de la regién mds de las tres cuartas partes de esta categoria censal, y
constituye actualmente la asociacién religiosa no catélica mds nume-
rosa de Jalisco y de México.

Resumiendo, dirfamos que los datos ofrecidos por los censos, al
estar limitados a la medicién de la adscripcién de los sujetos a una

3 El conjunto de iglesias formado por la Iglesia Adventista, la Iglesia de los Santos
de los Ultimos Dias, y los Testigos de Jehovd, a pesar de tener semejanzas con el mundo
protestante y de coincidir en su periodo de expansién masiva en América Latina, usual-
mente ha sido distinguido de éste ya que considera fuentes adicionales al texto biblico
como base de su doctrina. David Martin, en su texto ya cldsico sobre el pentecostalismo
en América Latina (Zongues of Fire, 1990:97), los denomina “non evangelical conver-
ts”. En el mismo sentido, véase Bastian, 1997. Carlos Garma las denomina “Iglesias
independientes separadas del protestantismo” (Garma, 2004:58). Patricia Fortuny las
denomina paraprotestantes o protestantes marginales (Fortuny, 2004).
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institucién religiosa, nos hablan, en el caso de Jalisco, de una fuerte
continuidad del catolicismo en rangos porcentuales superiores a la
media nacional, y de una pluralizacién religiosa incipiente y de ran-
gos porcentuales marginales. ;Quiere decir esto que no hay cambio
religioso en Jalisco?

En busca de otras estrategias para aprehender
el cambio religioso

El abordaje del cambio religioso como un objeto en si requiere de
una integracién de los datos de pertenencia o adscripcién religiosa a
otras aproximaciones teéricas y metodoldgicas de estudio, y se bene-
ficia con un enfoque comparativo a través del tiempo, aunque éste
no siempre es posible.

Desde 1996 un equipo de investigadoras (en el que participamos
las autoras) se abocé a la exploracién del fenémeno de la subjeti-
vacién y la individuacién religiosa en el contexto jalisciense. Estos
fenémenos constituirian en si un cambio religioso que no necesa-
riamente transformaria la pertenencia religiosa a una institucién,
sino el lugar que ésta ocupa en la configuracién de las creencias y
las pricticas de los sujetos, dando lugar a un proceso de desinstitu-
cionalizacién religiosa que ha probado ser muy relevante en otras
sociedades contempordneas (Mardones, 1994:49). De igual manera,
era necesario tomar en cuenta que la recomposicién de las creencias
religiosas son hoy cada vez mds fluidas y eclécticas (Hervieu-Léger,
1993), y demandan nuevas formas de acceso al fenémeno religioso
contemporaneo.

El disefio de las encuestas se nutrié principalmente de tres estu-
dios cuyos disefios e interpretaciones han sido importantes aportes al
andlisis de la religién contempordnea. Estos estudios coinciden en el
argumento de la subjetivacién y la desinstitucionalizacién, y consti-
tuyen una diferencia cualitativa en los modos de generar e interpretar
los datos sobre cambio religioso. Recurrir a ellos nos permite ademds
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establecer comparativos futuros de nuestros resultados con los otros
contextos socioculturales por ellos estudiados.

Primero, el estudio transnacional denominado Warld Values Sur-
vey (wvs), dirigido por Ronald Inglehart (1990; Inglehart ez 4/,
2004), presenta una comparacién de 22 paises del mundo, entre
los cuales estd incluido México. Los datos arrojados por este estudio
transnacional han sido significativos y han servido para interpreta-
ciones variadas. Si bien el estudio estd disenado para dar cuenta de
las distintas manifestaciones de la secularizacién —en términos del
declive de las pricticas religiosas, en las creencias, y en los valores
emanados por la religién—, también es atil para cotejar el proceso
de distanciamiento entre las formas privadas de consumo religioso y
los contenidos dogmaticos, rituales, normativos y de la praxis de las
instituciones religiosas tradicionales.

Segundo, el estudio “De la modernité des croyances: Continui-
tés et ruptures dans 'imaginaire religieux”, publicado por Lemieux,
Montminy, Bouchard y Meunier en 1993, como resultado de en-
cuestas sobre cambio religioso en la ciudad de Quebec, Canadi, se
plantea acceder al imaginario religioso, entendido como el resultado
de la interiorizacién subjetiva de la creencia, que integra el discurso
proveniente de las normas y los dogmas difundidos por las institucio-
nes con la experiencia colectiva o individual. La interpretacién de los
datos se realiza desde un marco semidtico que permite evidenciar la
distincidn entre imaginario de la creencia y pertenencia confesional.
La conclusién del estudio nos brindé una aportacién fundamental
para nuestro enfoque: que las creencias de los quebequenses nos ha-
blan de un imaginario cultural que no necesariamente estd determi-
nado por los lineamentos dogmaticos de las organizaciones sociales
de pertenencia, pero cuya distancia tampoco implica rupturas con
dichas organizaciones sino una composicién dialéctica de rupturas
dentro de la continuidad.

Tercero, un importante aporte para nuestro trabajo fue el de Ro-
land Campiche, y Bovay ez al., quienes plantean dejar atrds el con-
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cepto de identidad religiosa basado en la adscripcién, e introducen el
concepto de identificacion religiosa, entendido como “el proceso de
autodefinicién en relacién con la pluralidad de modelos de identidad
propuestos por las instituciones religiosas o de otras instancias pro-
ductoras de lo religioso” (Campiche, Bovay ez al., 1992).

Lo relevante de este estudio es que irrumpe en los modelos ba-
sados en el criterio de pertenencia confesional para atender las di-
ferentes formas de orientacién del creer desde la perspectiva de los
procesos de identificacién religiosa que ya no se limitan a los fueros
confesionales sino a la gama de combinaciones posibles que se dan
en la interseccién entre la elaboracién individual de la creencia y las
ofertas multiples y heterogéneas (sistemas colectivos de organizacién
de la creencia) que traspasan los marcos institucionales, a la vez que
son integrados a los marcos confesionales, convirtiendo estos tltimos
(las iglesias) en espacios plurales de identificacién religiosa (Campi-
che, 1991).

Con estas aportaciones tedricas y metodolégicas disefiamos
una cédula de encuesta para explorar los indicadores convencio-
nales de religiosidad —fuertemente vinculados a la norma insti-
tucional, como la frecuencia de oracién y asistencia a servicios
religiosos— mds los imaginarios de lo trascendente, la importancia
del discurso religioso en los valores considerados fundamentales,
representaciones del cambio religioso y actitudes frente a él, y al-
gunas cuestiones sobre moral sexual, cuestiones en las que podria-
mos observar el grado de adhesién a las directrices institucionales
en la materia.

Siendo los procesos de identificacién religiosa nuestro punto de
partida para dar cuenta de la transformacién de la naturaleza y de
la localizacién de lo religioso, se corria el riesgo de adentrarnos en
las subjetividades sin tener en cuenta las matrices de los marcos cul-
turales de la creencia y las estructuras de valores presentes en una
poblacién catélica pero heterogénea internamente. Para sortear este
problema, recurrimos a identificar discursos y matrices culturales,
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que en algunos casos marcaban las diferencias de posturas al inte-
rior del catolicismo (acordes con corrientes teoldgicas y pastorales
del catolicismo), y en otros nos daban la posibilidad de encontrar la
identificacién de los catélicos con orientaciones doctrinales ajenas
a la tradicién catdlica (ya sea que coincidieran mds con la cultura
protestante, con la cultura religiosa oriental, o con fuentes secula-
res —no necesariamente religiosas), pero que estaban presentes en
los modos de creer y valorar de los catélicos. Estas matrices se tra-
dujeron a opciones multiples con el fin de apreciar la diversidad,
pero al mismo tiempo reducir la contingencia para prever un fu-
turo andlisis de los datos. Prevefamos que nuestras posibilidades de
andlisis se verfan enriquecidas en la medida en que nos permitieran
identificar los procesos de identificacién individual de la creencia,
de los marcos valorales y de la moral sexual con los marcos culturales
propuestos por orientaciones culturales de matrices identificables
(provenientes de matrices seculares o religiosas que promueven la
identificacién con las tradiciones institucionales o con nuevas fra-
ternidades electivas).*

Este trabajo constituiria la linea base de comparacién para la pre-
sentacion de resultados de la misma cédula en el 2006, a la que sin
embargo se anadieron algunos reactivos a partir de la reflexién cri-
tica sobre la primera. Nos propusimos abordar mds especificamente
la dimensién de las pricticas religiosas —mds alld de las creencias y
representaciones—, asi como dar un lugar a las herencias de origen
indigena, espiritistas u populares tanto en la dimensién de las repre-
sentaciones como de las pricticas vinculadas al catolicismo popular
regional. Asi mismo fue posible afadir una exploracién de pobla-

# En este sentido, es muy relevante el planteamiento de Hervieu-Léger quien
delimita la categoria de creencia religiosa a aquellas formas organizadas del creer
que reconstruyen nuevas memorias religiosas hechas a base de bricolages, pero en las
cuales los nuevos ordenamientos construyen una totalidad de sentido autorizada en
la re-invencién de la continuidad con el pasado y el presente, a partir de la incorpo-
racién del linaje de la tradicién proveniente de las instituciones (cfr. Hervieu-Léger,

1993).
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cién rural. Estos objetivos fueron cubiertos a partir de la ampliacién
muestral, y la adicién de reactivos en la cédula, para no alterar la
comparabilidad de los resultados de las dos aplicaciones y obtener
las ventajas de un estudio longitudinal. Los estudios se basaron en la
realizacién de una encuesta sobre pertenencia religiosa, indicadores
de religiosidad, imaginario de lo trascendente, valores, moral sexual,
algunos indicadores sobre tolerancia religiosa y practicas devociona-
les. A pesar de sus diferencias en cuanto a método de muestreo y
aplicacién entre la encuesta de 1996 y la de 20006, la reaplicacién de
varias preguntas nos ayudard a distinguir a grandes rasgos tendencias
del cambio religioso.

Las muestras

El estudio de 1996 se denominé “Encuesta sobre diversidad re-
ligiosa en Guadalajara”, cuya cédula fue disefiada por Renée de
la Torre, Alma Dorantes, Patricia Fortuny y Cristina Gutiérrez
Zuniga y aplicada por el Centro de Estudios de Opinién de la
Universidad de Guadalajara, muestreo aleatorio estratificado por
cuotas de sexo y edad segtn censo de 1990, aplicado a 490 casos
en los cuatro municipios en lugares de alta concentracién (For-
tuny, 1999).

El estudio de 2006, “Encuesta sobre pertenencia, practicas y
creencias religiosas”, consisti6 en la réplica de la cédula de 1996 mds
otros reactivos adicionales disefiados por Renée de la Torre y Cristi-
na Gutiérrez Zahiga, aplicada por el Instituto de Mercadotecnia y
Opinién (1Mo) utilizando un submuestreo probabilistico aleatorio
estratificado en entrevista domiciliaria cara a cara garantizando ano-
nimato, en 400 casos de la Zona Metrpolitana de Guadalajara (zmG)
y 198 en poblaciones rurales de los municipios de Acatldn, Cuquio,
Ixtlahuacdn de los Membrillos y del Rio, Juanacatldn, El Salto, San
Cristébal de la Barranca, Tlajomulco, Villacorona y Zapotlanejo.
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¢ Qué practican y qué creen los jaliscienses?

Resultados de 1996 y 2006
Compromiso y participacién eclesial®

Un primer resultado a enfatizar es que la hegemonia del catolicis-
mo en Jalisco no es s6lo de membrete. Los catdlicos son ademds de
muchos, muy creyentes y muy practicantes, pues segin ellos mis-
mos manifestaron al ser encuestados, casi la totalidad de los jalis-
cienses cree en Dios (95 % la poblacién urbana y 97 la rural). Los
jaliscienses son ademds de creyentes, muy practicantes, tanto en sus
casas como asistiendo a los templos. Mds de 70 por ciento tiene en
su casa una imagen de virgen, o de santo, o un crucifijo, y aunque
en menor medida, la mitad de los jaliscienses acostumbra tener un
altar en su casa (50 %) asf como hacer oracién con frecuencia (va-
rias veces a la semana, 46.3 % urbana y 53 % rural).

Si consideramos como “regularmente” las respuestas del 2006 que
van de una vez a varias veces por semana, podemos apreciar que no
existe un declive considerable en la practica de la oracién.

Aunque es un hecho que los templos en Jalisco no lucen vacios
los domingos, como sucede en Europa, el comparativo nos mues-
tra que la prictica de asistencia a servicios religiosos ha perdido
asiduidad en la ciudad de Guadalajara; por ejemplo, en 1996, 9
por ciento decia asistir diariamente, y 10 afos después, menos de
la mitad (4 %) lo acostumbra. Menor tendencia se observa en el
cumplimiento semanal, aunque no hay que subestimar que existe un

> Tras la pertenencia, ocurren distintos grados de compromiso religioso; los estudios
empiricos de los afos setenta fueron agregando los indicadores de practica religiosa —fre-
cuencia de asistencia al culto, participacién en ceremoniales de transicidn, valoracién
de los sacramentos, y frecuencia en la oracién— como elementos para distinguir entre la
“pertenencia pasiva” y la “pertenencia efectiva” (Campiche, 1991:749). Estos indicado-
res han sido utiles para medir el grado de integracién normativa del comportamiento
individual en relacién con las instituciones religiosas.
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Cuadro 2. Frecuencia porcentual de oracién, rezo o meditacién

1996 2006

sCada cudndo acostumbra

. Poblacion  ;Qué tan frecuente hace  Poblacion — Poblacién
usted orar, rezar o practicar

I meditaciin? general usted oracién? urbana Rural
Regularmente 68.0%  Nunca 9.0 % 6.6 %
Casi nunca 14.0 %  Menos de una vez al afio 4.3 % 2.5%
Cuando tiene un problema 12.0%  Una vez o dos al afio 3.5 % 3.0 %
Otro 4.0%  Algunas veces al afio 10.3 % 11.1 %
No contestd 2.0%  Unavezal mes 4.5 % 6.1 %

2-3 veces al mes 6.3 % 3.5%
Casi cada semana 5.5 % 5.6 %
Una vez a la semana 10.5 % 6.6 %
Varias veces a la semana 46.3 % 53.0 %
No contestd 0.0 % 2.0 %

Fuente: Datos de 1996 provienen de la “Encuesta sobre diversidad religiosa en Guadalaja-
ra’, disefiada por Renée de la Torre, Alma Dorantes, Patricia Fortuny y Cristina Gutiérrez
Zniga, aplicada por el Centro de Estudios de Opinién de la Universidad de Guadalajara
(Fortuny, 1999); los datos de 2006 provienen de la “Encuesta sobre pertenencia, pricticas y
creencias religiosas” consistente en la réplica de la cédula de 1996 miés otros reactivos adicio-
nales disefiados por Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Zaiga, y aplicada por el Instituto
de Mercadotecnia y Opinién.

declive de seis puntos porcentuales, restindole normatividad y regu-
laridad a la asistencia a misa. De cualquier manera, la frecuencia en
que los jaliscienses asisten actualmente a misas o servicios religiosos
es muy alta: mds de la mitad (52 % urbano y 56 % rural) cumple
con la misa semanal, y hay quienes acostumbran asistir diariamente
al templo (3.8 % urbano y 7.1 % rural).

Como habfamos advertido en la encuesta que realizamos en 1996
para el caso de Guadalajara,® la religién sigue acompanando los mo-
mentos mds importantes de la vida, aquellos que conocemos como

¢ Ver los resultados de la encuesta sobre la diversidad religiosa en Guadalajara, levan-
tada en 1996, publicados en Fortuny (1999).
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Cuadro 3. Frecuencia porcentual de asistencia a servicios religiosos

1996 2006
éActu'zzlmeme, cada c'u'zz'ndo Poblacién ("C'an qué ﬁem@ciﬂ Poblacién  Poblacion
asiste usted a servicios asiste usted a misa o a
o general o o urbana rural
religiosos? servicios religiosos?

Diario o casi diario 9.4 % Diario o casi diario 3.8 % 7.1 %
Cada semana 54.1 % Una vez a la semana 48.3 % 48.5 %
Cada mes 11.6 % 2 0 3 veces al mes 8.5 % 4.5 %
Cada afio 3.1% Una vez al mes 4.0 % 4.0 %
Ocasionalmente 18.4 % Varias veces al afio 8.8 % 8.1 %
(bodas, bautizos)
Nunca 3.3 % Una vez al afio 2.8 % 3.0 %

Ocasionalmente 9.8 % 10.6 %
(bodas, bautizos)

Nunca 8.3 % 4.5 %
Rechazada 0.3 % 0.0 %
No sabe, es muy 5.3 % 9.1 %
variable

No contestd 0.5 % 0.5 %

Fuente: Datos de 1996 provienen de la “Encuesta sobre diversidad religiosa en Guadalaja-
ra’, disefiada por Renée de la Torre, Alma Dorantes, Patricia Fortuny y Cristina Gutiérrez
Zniga, aplicada por el Centro de Estudios de Opinién de la Universidad de Guadalajara
(Fortuny, 1999); los datos de 2006 provienen de la “Encuesta sobre pertenencia, practicas y
creencias religiosas” consistente en la réplica de la cédula de 1996 mds otros reactivos adicio-
nales disefiados por Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Zafiga, y aplicada por el Instituto
de Mercadotecnia y Opinién.

ritos de paso: bautizos, bodas y funerales. Aunque de nuevo esta
valoracién ha disminuido casi cuatro puntos porcentuales durante
la década estudiada. En 2006, 81 por ciento urbano y 80 por cien-
to rural consideran la celebraciones religiosas de los ritos de paso
como muy importantes; de acuerdo con otra encuesta aplicada en
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Cuadro 4. Importancia concedida a la celebracién religiosa
de bautizos, bodas y entierros

1996 2006
Usted mmzd.‘em la ce‘lebmczo;'fl religiosa Poblacion Poblacion Poblacién
de bautizos, bodas y entierros

general urbana Rural
Muy importante 84.7 % 81.0 % 78.8 %
Poco importante 7.6 % 7.8 % 11.6 %
Me es indiferente 6.9 % 11.3 % 8.1 %
No contestd 0.8 % 0.0 % 1.5 %

Fuente: Datos de 1996 provienen de la “Encuesta sobre diversidad religiosa en Guadalaja-
ra’, disefiada por Renée de la Torre, Alma Dorantes, Patricia Fortuny y Cristina Gutiérrez
Zniga, aplicada por el Centro de Estudios de Opinién de la Universidad de Guadalajara
(Fortuny, 1999); los datos de 2006 provienen de la “Encuesta sobre pertenencia, pricticas y
creencias religiosas” consistente en la réplica de la cédula de 1996 mids otros reactivos adicio-
nales disefiados por Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Ziga, y aplicada por el Instituto
de Mercadotecnia y Opinién.

Jalisco, 91 por ciento de quienes estdn casados celebré su unién en
la iglesia.”

Creyente “a mi manera”

Los resultados de nuevo apuntaron a afirmar que aunque son muy
pocos los que no creen en Dios (3.5 % urbano y 1 % rural), esas
cifras muestran proporcionalmente un aumento considerable a lo
largo de 10 anos, mientras que los que se dicen indiferentes han

7 Prueba piloto de la 1ssp (International Social Survey Programme) aplicada por
el 1Mo en 2006 en forma simultdnea a la presente encuesta y en la misma muestra de
poblacién. El porcentaje de casados en la muestra fue de 64.6 por ciento en poblacién
urbana y 66.7 por ciento en poblacién rural.
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disminuido ligeramente. Por lo general, la mayoria piensa en Dios
a través de la formula de la Santisima Trinidad (43.3 % urbana y
44.9 % rural) y en menor medida a partir de la idea cristiana de un
Dios personal (12.8 % urbano y 25.3 % rural), cifra que disminuyé
cinco puntos porcentuales desde 1996; pero lo que hay que resaltar
es la presencia subjetivada de nuevos imaginarios, que no devienen
de la ortodoxia catélica, ni de la matriz judio-cristiana, sino que se
inspiran de la matriz zew age, como es la idea que permite pensar
a Dios como “fuerza vital o energia” (38. 6 % y 26.8 % rural); esta
preferencia se ha manifestado constante entre 1996 y 2006 en el
dmbito urbano, y aunque es un imaginario mds presente en éste, se
encuentra lejos de estar ausente en el medio rural, con 26 por ciento
de la muestra.

Cuadro 5. ;Qué es Dios para usted?

1996 2006
sQuié es Dios para usted? Poblacién Poblacién Poblacion

general urbana rural
La fuerza vital o energia 37.2% 38.5 % 26.8 %
La Santisima Trinidad 40.3 % 43.3 % 44.9 %
Un Dios personal 17.3 % 12.8 % 25.3 %
No creo en Dios 0.8 % 3.5 % 1.0 %
Me es indiferente 22% 1.8% 1.5 %
No contesté 22% 0.3 % 0.5%

Fuente: Datos de 1996 provienen de la “Encuesta sobre diversidad religiosa en Guadalaja-
ra’, disefiada por Renée de la Torre, Alma Dorantes, Patricia Fortuny y Cristina Gutiérrez
Zniga, aplicada por el Centro de Estudios de Opinién de la Universidad de Guadalajara
(Fortuny, 1999); los datos de 2006 provienen de la “Encuesta sobre pertenencia, practicas y
creencias religiosas” consistente en la réplica de la cédula de 1996 mds otros reactivos adicio-
nales disefiados por Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Zifiga, y aplicada por el Instituto
de Mercadotecnia y Opinién.

00A-Completo Pluralizacién Religs2 52 25/11/2010 06:35:02 p.m.



CREENCIAS, PRACTICAS Y VALORES 53

La creencia en que existe una vida después de la muerte se man-
tiene vigente entre los jaliscienses, sin mayores cambios entre una
década y otra. En 2006, aproximadamente una tercera parte cree que
existe el cielo y el infierno (32 % urbano y 28 % rural), poco mds
de la tercera parte cree en la resurreccién y el juicio final (34.8 %
urbano y —casi la mitad— 48 % rural). Y llama la atencién la intro-
duccién de la creencia oriental, con matriz en el hinduismo, basada
en la reencarnacién, ya que una sexta parte de los tapatios dice creer
en ella (15.5 % urbano y 9.1 % rural), asi como en la creencia new
age de unidad con el cosmos, que tiene como soporte la creencia ho-
listica basada en ver a la unidad como parte del total de la energia del
cosmos. Esta tltima aparece con menores porcentajes que la anterior
(7.3 % urbana y 2.5 % rural), sin embargo, en comparacién con
los datos de la encuesta realizada hace 10 afos en la zmMG, muestra

Cuadro 6. ;Qué cree usted que existe después de la muerte?

1996 2006
s Quié cree usted que existe después de Poblacién Poblacién N
la muerte? general urbana Poblacién rural

Cielo e infierno 30.0 % 32.0% 27.8%
Resurreccién y juicio final 37.3 % 34.8 % 48.0 %
Reencarnacién 15.1 % 15.5 % 9.1 %
No hay nada 10.0 % 8.3 % 10.1 %
Unidad con el cosmos 3.9 % 7.3 % 2.5%
Otros 3.7 % 1.8 % 1.0 %
No contestd x 0.5 % 1.5 %

Fuente: Datos de 1996 provienen de la “Encuesta sobre diversidad religiosa en Guadalaja-
ra’, disefiada por Renée de la Torre, Alma Dorantes, Patricia Fortuny y Cristina Gutiérrez
Zniga, aplicada por el Centro de Estudios de Opinién de la Universidad de Guadalajara
(Fortuny, 1999); los datos de 2006 provienen de la “Encuesta sobre pertenencia, pricticas y
creencias religiosas” consistente en la réplica de la cédula de 1996 mds otros reactivos adicio-
nales disefiados por Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Zafiga, y aplicada por el Instituto
de Mercadotecnia y Opinién.
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tendencia creciente (en 1996, sélo 4 % de los tapatios, y 10 afios
después, 7.3 %).®

A pesar de que la mayoria de los jaliscienses son cristianos, esto
no los priva de ser “creyentes a mi manera” y de incorporar diversas
creencias; las que se corresponden con la doctrina catélica son las
que nutren la mayorfa de los imaginarios, como son la Santisima
Trinidad (80 %), el poder milagroso del Espiritu Santo (80 %),
los dngeles guardianes (66 %), las imdgenes milagrosas (67 %) y el
diablo (57 %). Sin embargo, hay que resaltar que también persisten
creencias en fenémenos que han sido tachados como supersticiosos
y parte de la ignorancia popular, o del medio rural, como son las
creencias en fantasmas y aparecidos (39 %). Mientras que la creencia
en nahuales (10 %),” que tienen una raiz ancestral en el pensamiento
indigena de los antiguos pobladores de Jalisco, ya no tiene mucha
vigencia, y parece estar siendo suplantada por seres de la mitologia
escandinava, como son los troles y los duendes (16.5 %). Lo que
llama mads la atencién es el hecho de la aceptacién de creencias que
provienen del Oriente, como son la creencia en el karma (26 %)," o

8 Habrd que atender el tema del imaginario de la reencarnacién de manera especial.
En el reactivo en que se les pide optar por uno u otro imaginario, los resultados aparecen
con menor frecuencia que cuando esta cuestién constituye una pregunta a la cual se
responde con graduaciones. Por ejemplo, en la cédula disefiada por el equipo del o,
como parte del piloto del 1ssp, se preguntaba “;Usted cree en la reencarnacién?” sin que
ello invalidara otro imaginario, y se ofrecia como opciones multiples grados de inten-
sidad de la creencia. En estos casos, 27 por ciento de los encuestados en la muestra de
poblacién urbana opté por la respuesta “definitivamente si” y 20.5 por ciento opté por
la respuesta “si, probablemente”. Ello nos habla de un imaginario transversal, flexible
y fluido que no exige un marco de exclusividad y coherencia légica entre la adopcion
de las creencias trascendentales. Es preciso, a partir de esta constatacién, valorar critica-
mente el diseno de las preguntas y su impacto en los resultados, considerando que cada
vez se constata mds la nebulosidad de los esquemas creyentes.

9 Nahual se refiere a seres mégicos, propios del sistema chamdnico azteca, cuya
habilidad es transformarse en una criatura mitad hombre, mitad animal (lobo, jaguar,
lince, toro, dguila, coyote).

' Karma “es una creencia central del budismo, el hinduismo, el ayyavazhi y el jai-
nismo. En el idioma pali se dice kzmma y en birmano ‘kan’. Generalmente el karma se
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Cuadyro 7. Creencias en seres u ordenes sobrenaturales

2006
;Cree usted en...? Promedio Poblacién Poblacion
Jalisco urbana rural

La Santisima Trinidad 80.05 % 76.80 % 83.30 %
El poder milagroso del Espiritu Santo 79.70 % 72.50 % 86.90 %
Los dngeles guardianes 66.25 % 63.30 % 69.20 %
Las imdgenes milagrosas 66.50 % 58.80 % 74.20 %
El diablo 57.30 % 53.50 % 61.10 %
Los fantasmas, aparecidos 39.45 % 38.50 % 40.40 %
Los seres de luz 43.90 % 35.80 % 52 %
El karma 25.75 % 30.30 % 21.20 %
El contacto con extraterrestres 21.75 % 21.80 % 21.70 %
Los duendes y troles 24.40 % 16.50 % 32.30 %
Los nahuales 10.05 % 11.50 % 8.60 %

Fuente: “Encuesta sobre pertenencia, pricticas y creencias religiosas”, disefiada por Renée de
la Torre y Cristina Gutiérrez Zuiga, y aplicada por el Instituto de Mercadotecnia y Opinién,
2006.

la creencia espiritista basada en seres de luz (44 %), o las relativas al
contacto con extraterrestres, que se basan en imaginarios relaciona-
dos con la ciencia ficcién y en los mensajes mediimnicos (22 %).

Religiosidad popular o practicada (espiritismo, new
age, paganismo, cosmovisiones indigenas, etc.)

Una tradicién extendida entre los catélicos ha sido la participacién
en peregrinaciones: mds de la mitad acostumbra realizar de menos

interpreta como una ‘ley’ cdsmica de retribucidn, o de causa y efecto. Es el conjunto de
energfas potenciales que residen en las profundidades de la vida y que se manifiestan en
el futuro. Un mal karma, es resultado de malas causas que conducen al individuo a atra-
vesar repetidamente una situacién que provoca sufrimiento (Tomado del sitio <http://

es.wikipedia.org/wiki/Karma>, consultado el 27 de abril del 2007).
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una vez al afio una peregrinacién o asistir a un santuario, y mds de
un tercio de la poblacién realiza una manda o sacrificio, que consiste
en pagar un favor solicitado al santo o a la Virgen cumpliendo con la
actividad ritual (puede ser asistiendo al santuario, o danzando, o in-
cluso realizando alguna accién de penitencia que manifieste el fervor
y el agradecimiento a la imagen milagrosa)."!

Paralelamente a la persistencia de estas practicas de afeja tra-
dicién catdlica, desde hace algunos anos se han incorporado a la
vida cotidiana pricticas esotéricas que en conjunto forman parte

2

de la sensibilidad rew age," una religiosidad ecléctica en la que se

entremezclan retazos de filosofias, técnicas de sancién y perfeccién
espiritual de distintos corpus y tradiciones. Las creencias y practicas
new age no implican un compromiso exclusivo, sino que se imple-
mentan mediante una suerte de ment de ofertas religiosas que se
eligen de manera individual, “a la manera de una religiosidad a la
carta’.

Varias de las précticas sancionadas como contrarias a la fe catd-
lica por sus jerarcas han sido incorporadas en la cotidianidad de los
jaliscienses.'® Si bien no son mayoritarias ni suplen a las tradiciones

" También se acostumbran las ofrendas votivas, como son la llevada de exvotos a
los santuarios, ofrendas mediante las cuales los peregrinos expresan puablicamente su
agradecimiento por el favor recibido, que la mayoria de las veces es considerado como
una intervencién milagrosa mediante la cual se sané de alguna enfermedad, se libré un
accidente, se logré pasar con vida la frontera con Estados Unidos, o se logré adquirir un
buen trabajo, dinero, o conquistar el éxito deseado.

'2 En los afios setenta se gestaron las primeras comunidades y movimientos de tipo
new age en Guadalajara, y para los noventa Gutiérrez Zaiga contabilizé6 50 grupos
afines a esta corriente religiosa, entre los que se encuentran algunos de origen hindd,
budista, japonés, musulmdn, ademds de grupos que se identifican como agrupaciones
gnésticas o esotéricas. Estos estaban conformados por sectores de clase media y no te-
nfan mayor difusién ya que “no tienen una actividad de proselitismo, ademds de que
sus seguidores no suelen modificar su adscripcién al catolicismo, aunque modifiquen
diversas précticas y creencias” (Gutiérrez Zufiiga, 1996:134).

"> En 1996 el Arzobispado primado de México emitié una carta pastoral en la que
manifestaba su preocupacién por “la aparicién alarmante de nuevas espiritualidades,
exéticos maestros y guriis, de técnicas de sanacién y adivinacién y de extranas sociedades

00A-Completo Pluralizacién Religs6 56 25/11/2010 06:35:04 p.m.



CREENCIAS, PRACTICAS Y VALORES 57

catdlicas, se hibridizan con la cultura popular religiosa y hay que
considerarlas como parte de las nuevas formas de practicar y vivir la
religiosidad actual. A muchas de estas pricticas se accede mediante el
consumo. En Guadalajara existe una vasta oferta de espacios mercan-
tiles donde los buscadores espirituales pueden encontrar alternativas
a sus necesidades espirituales, mdgicas o de superacién personal. Por
ejemplo, existe una amplia oferta de programas de radio donde se
realizan consultas con parapsicélogos; también a partir de los afios
noventa se abrieron decenas de centros esotéricos en el centro de la
ciudad, los mercados populares incluyeron estas mercancias en los
puestos de berberias, y la oferta editorial y mass medidtica ha contri-
buido enormemente a la difusién de creencias y de pricticas ligadas
al new agey a la neo-esoteria, difundida esta tltima entre los sectores
populares de la ciudad.'

Entre éstas encontramos que una cuarta parte de los jaliscienses
es asidua a la lectura de hordscopos (27.5 % urbano y 23.5 % rural),
y tan slo una décima parte practica la lectura del Tarot, I Ching o
caracoles (11.6 % urbano y 7.3 % rural).Vale la pena sefialar que la
lectura de los hordéscopos supera la frecuencia de los pagos de manda
y las peregrinaciones a los santuarios. Cada vez hay mds seguidores

y organizaciones de cardcter seudo-religioso”. En la carta pastoral se enumeran como
creencias new age al ecologismo (porque equipara al hombre con los seres de la natura-
leza), al panteismo (la concepcién del espiritu césmico se contrapone a la fe en un Dios
personal), al gnosticismo (apelan a una sabidurfa superior donde convergen todos los
caminos misticos y espirituales), la seudociencia (basada en la energfa). También se
advierte sobre la incompatibilidad del zew age con el Evangelio. Se mencionan como
contrarias a la fe las siguientes creencias: la reencarnacién (incompatible con la resu-
rreccion de Cristo), la meditacién no cristiana (zen, tai-chi y distintas modalidades del
yoga). Al final de la carta se insta a los catdlicos a hacer un boicot al consumo de las
empresas promotoras del zew age. A pesar de la instruccién pastoral, la difusién medid-
tica y mercantil del zew age se ha expandido y los catélicos jaliscienses han incorporado
estas creencias y prdcticas como vias paralelas de busqueda de superacién personal y de
caminos alternativos para concebir la trascendencia o rastrear los lugares mds insospe-
chados para vivir una experiencia con lo sobrenatural (Rivera Carrera, 1996).

! Un registro pormenorizado de la oferta esotérica presente en Guadalajara se en-
cuentra en Mora, 2002, y De la Torre y Mora, 2001.

00A-Completo Pluralizacién Religs7 57 25/11/2010 06:35:04 p.m.



58 RENEE DE LA TORRE Y CRISTINA GUTIERREZ ZUNIGA

Cuadro 8. ;Qué de estas actividades acostumbra usted practicar?

2006
¢Qué de estas actividades acostumbra Poblacién rural Poblacién urbana
usted practicar?
Ocasional ~ Frecuente  Ocasional — Frecuente
Altar de muertos 33.8 % 14.6 % 29.0 % 25.8%
Leer horéscopos 19.2% 4.5 % 18.0 % 25.5 %
Pagos de manda a Virgen o santo ~ 42.4 % 10.6 % 24.5 % 13.0 %
milagroso
Peregrinacién a santuarios 35.4 % 19.2 % 18.8 % 23.0 %
Leer Tarot, I-ching, caracoles, etc. 7.1 % 2.0 % 4.8 % 2.3 %
Yoga, meditacién o alguna otra téc- 9.6 % 1.0 % 8.3 % 3.3 %
nica espiritual oriental
Alineacién de chakras, nivelacién de 3.5% 1.5 % 4.3 % 3.8 %
energfa, curas o limpias energéticas
Ritual indigena: danza indigena o 3.0 % 0.0 % 4.3 % 3.8 %
bafio temascal
Carga de energfa durante el equi- 9.1% 0.5 % 8.0 % 5.3 %

noccio en lugares sagrados como
pirdmides o santuarios naturales

Limpias con yerberos, curanderos o 8.6 % 2.0 % 6.3 % 3.0 %
brujos

Hablar en lenguas, recepcién del 2.0% 1.5 % 1.3 % 1.0 %
Esp. Santo o glosolalia

Velacién a ancestros 2.5% 0.0 % 1.8 % 1.3 %
Espiritismo 2.0% 2.5% 0.8 % 1.8 %

Fuente: “Encuesta sobre pertenencia, practicas y creencias religiosas”, disefiada por Renée de
la Torre y Cristina Gutiérrez Zuiga, y aplicada por el Instituto de Mercadotecnia y Opinidn,
2006.

de las técnicas de salud asociadas con la religiosidad oriental, como
son: yoga (13.3 % urbano y 10.6 % rural); alineacién de chakras o
nivelacién de energfa (9.3 % urbano y 5 % rural). Ademds de estas
précticas, llama la atencién que los altares de muertos, aunque no era
una tradicién propia de los pobladores de Jalisco, ha ido extendién-
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dose, pero quizd mds por la promocién de tradiciones populares en
las escuelas que como una prictica con sentido religioso; es por ello
que aunque tienen raices indigenas, se ve mds acogida en el medio
urbano (29 %) que en el medio rural (25.8 %)."” También, aunque
no son mayoritarias, las pricticas ligadas a la sensibilidad new age
no son obligatorias y en su mayorfa son de aparicién reciente; las
que mayor nimero de seguidores tienen son las de matriz oriental
(yoga, lectura del Tarot, / ching, o alineacién de chakras), y por deba-
jo encontramos las pricticas mdgicas que ya estaban incorporadas a
la religién popular y que hoy dia son ofertadas como parte de la mer-
cantilizacién de servicios neo-esotéricos. Renglén aparte merecen las
précticas relacionadas con los rituales de la mexicanidad, o como Ga-
llinier y Molinié las bautizaron, “neo indigenas”.'® Estas modalidades
rituales estin encaminadas a la basqueda de la cultura ancestral y de
nuevas maneras de conexién con la naturaleza y el cosmos mediante
ritos shamdnicos, temascales, danzas, velaciones, limpias, e incluso
con la prictica de cargar energfa en los sitios arqueoldgicos en las
fechas de cambio de estacién, principalmente en las celebraciones del
equinoccio de primavera, o aquellas mdgico-religiosas ligadas con la
medicina popular y con los curanderos tradicionales, como son las
limpias y los yerberos. Al respecto, como se puede apreciar en el cua-
dro 8, estas practicas no son muy extendidas, pues en conjunto no
rebasan ni 10 por ciento, sin embargo, no por ello dejan de ser im-
portantes. Otra nueva modalidad religiosa en Jalisco fue la practica
carismdtica de “hablar en lenguas” mediante la experiencia de dones

15 La celebracién de los altares de muertos en las escuelas publicas en el contexto de
la pluralidad religiosa se ha convertido en una arena conflictiva que cuestiona la laicidad
educativa, sobre todo porque al imponerse como tradicién popular, no considera las
creencias de los testigos de Jehovd y los evangélicos, cuyas doctrinas les prohibe partici-
par de dichas précticas (cfr. Solis, 2006).

16 Para estos autores los “neo indiens” afirman una identidad paradoxal: por un lado
reivindican la pureza de la raza y esencializan los rasgos culturales aztecas; y por otro, le
inscriben una dimensién planetaria dentro de la Era de Acuario, generando analogfas
entre las culturas indigenas y los elementos relacionados con la armonia del mundo y los
conceptos como energia cosmica (Gallinier y Molinié, 2006:9).

00A-Completo Pluralizacién Religs9 59 25/11/2010 06:35:05 p.m.



60 RENEE DE LA TORRE Y CRISTINA GUTIERREZ ZUNIGA

del Espiritu Santo, que fue promovida por los movimientos pente-
costales tanto dentro del movimiento carismdtico catélico como en
las iglesias evangélicas.

Si comparamos lo que acostumbran practicar los jaliscienses
contrastando a la poblacién urbana y rural, podemos observar que
las tradiciones catdlicas siguen siendo mds fuertes en el campo que
en la ciudad y que las practicas relacionadas con el new age se dan
con mayor frecuencia por lo pobladores urbanos. Pero hay que re-
saltar el hecho de que las pricticas que comtinmente relacionaria-
mos con las tradiciones indigenas, también se practican con mayor
fuerza en la ciudad; este dato permite hipotetizar que estas préc-
ticas, a pesar de tener raigambre ancestral, no aluden a pricticas
étnicas o indigenistas, sino mds bien a aquellas que son promovidas
como saberes mdgicos por la oferta esotérica mass mediada, y que
tienen su soporte en una red de servicios neo-esotéricos conforma-
da por tiendas esotéricas, estantes en librerfas, programas de revista
destinados a amas de casa en la programacién de televisién y radio,
en servicios terapeuticos que van desde la superacién personal, el
budismo, la esoteria, la magia y el yoga, hasta un sinfin de saberes
orientales que se ofrecen para'’ sobrevivir en un mundo donde la
incertidumbre es cada vez mayor."® Por otro lado, encontramos la
corriente del neo indigenismo que se refiere a la hibridacién de co-
rrientes nativistas o indigenas dentro de un marco zew age. En esta
tendencia se distinguen los movimientos vinculados con la pric-
tica de las danzas de los concheros (expresion sincrética entre el
catolicismo y los rituales indigenas, que se mantuvo ligada a los
rituales catdlicos de las peregrinaciones) y con los seguidores de
Regina (inspirados en la literatura de Antonio Velasco Pifia, donde
se da una vertiente zew age de la mexicanidad), asi como con los

'7 Sobre estas tendencias a la neo mexicanidad en Guadalajara puede consultarse a
De la Torre (2007).

'8 Sobre este tema se puede consultar a De la Torre y Mora (2002), y De la Torre
(2006).
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movimientos de la mexicanidad (que reivindican un regreso a los
origenes aztecas).

Representaciones del cambio religioso

Entre 1996 y 2006 la representacién del cambio de religién se po-
lariza entre aquellos que consideran que éste se debe a un asunto
de satisfaccién (19 %) o decisién personal (19.3 %), y los que lo
consideran un “lavado de cerebro” (20.8 %) —ésta es la representa-
cién mds tosca de la conversién religiosa, que la denigra como un
proceso mecdnico impuesto a la voluntad del sujeto y por tanto
ajeno al derecho de la libertad religiosa—. No deja de sorprender
que en el dmbito rural esta representacién tenga menos adeptos
que en la ciudad (18.2 %), y que se considere en igual proporcién
que la poblacién urbana que el cambio de religiones es de cardcter
personal (28.8 %).

Cuadro 9. ;Por qué considera usted que la gente cambia de religién?

1996 2006

sPor qué mmz’de;z usz,‘/c"d quf la gente cambia Poblacién Poblacién Poblacién

¢ revgion: general urbana rural
Porque su antigua religién no le satisface 8.4 % 19.0 % 10.6 %
Porque les “lavan el cerebro” 14.3 % 20.8 % 18.2 %
Porque les ofrecen beneficios econémicos 15.5 % 8.8 % 17.7 %
Porque no conocen su propia religion 42.4 % 28.0 % 22.7 %
Por decisién personal 16.5 % 19.3 % 28.8 %
No sé 1.6 % 3.0 % 0.0 %
No contestd x 1.3 % 2.0%

Fuente: Datos de 1996 provienen de la “Encuesta sobre diversidad religiosa en Guadalaja-
ra’, disefiada por Renée de la Torre, Alma Dorantes, Patricia Fortuny y Cristina Gutiérrez
Zniga, aplicada por el Centro de Estudios de Opinién de la Universidad de Guadalajara
(Fortuny, 1999); los datos de 2006 provienen de la “Encuesta sobre pertenencia, practicas y
creencias religiosas” consistente en la réplica de la cédula de 1996 mds otros reactivos adicio-
nales disenados por Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Zaiga, y aplicada por el Instituto
de Mercadotecnia y Opinién.
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Cuadro 10. ;Qué harfa si alguien de su familia cambiara de religién?

1996 2006
sQuié haria si alguien z{e‘ s Jfamilia cambiara Poblaciin Poblaciin Poblaciin
de religion?
general urbana rural
Ya no lo tratarfa mds 1.6 % 1.8 % 1.5 %
Tratarfa de convencerlo de que estd en 33.3% 19.0 % 17.7 %
un error
Respetaria su decisién 58.9 % 66.3 % 70.2 %
Lo apoyarfa 3.5% 10.0 % 7.6 %
No sé x 2.3 % 1.5%
No contestd 2.7 % 0.8 % 1.5%

Fuente: Datos de 1996 provienen de la “Encuesta sobre diversidad religiosa en Guadalaja-
ra’, disefiada por Renée de la Torre, Alma Dorantes, Patricia Fortuny y Cristina Gutiérrez
Zniga, aplicada por el Centro de Estudios de Opinién de la Universidad de Guadalajara
(Fortuny, 1999); los datos de 2006 provienen de la “Encuesta sobre pertenencia, précticas y
creencias religiosas” consistente en la réplica de la cédula de 1996 mds otros reactivos adicio-
nales disenados por Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Ziniga, y aplicada por el Instituto
de Mercadotecnia y Opinién.

Resulta notable el cambio reportado en las respuestas frente a un
cambio religioso en la propia familia en el transcurso de una década:
la opcién “Respetaria su decisién” se incrementa en siete puntos por-
centuales en la poblacién urbana, e incluso se muestra prevaleciente
en 70.2 por ciento de la poblacién rural; mientras que la opcién
“Trataria de convencerlo de que estd en un error” disminuye en 13
puntos porcentuales, y se muestra inferior en la poblacién rural.

Valores y moral sexual: Desinstitucionalizacién
del catolicismo

Al mismo tiempo que la diversidad religiosa se va aceptando como
un hecho, observamos un proceso correlativo de disminucién de su
importancia en la esfera publica y un debilitamiento de la autoridad
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religiosa en materias que se considera competen al dmbito indivi-
dual. El primer dato a destacar en este sentido es la disminucién de
la importancia de la formacién religiosa en la educacién de los ninos,
que pasa de ser considerada como el valor mds importante por 28 por
ciento de los encuestados en 1996, a sélo 18.5 por ciento en zona
urbana.

Por su parte, cuestionados sobre el lugar donde deben ensefar-
se los valores mds importantes a los nifios, observamos cémo la
familia, espacio privado por excelencia, es la elegida por cada vez
mids jaliscienses, pasando de 71.4 por ciento a 86.5 por ciento en
10 anos. Resulta notable que no es la escuela (6 %), ni la iglesia o
comunidad religiosa, la que percibe como el lugar primordial de
los valores, ni en 1996 (15.7 %) y menos aun en 2006 (4.8 %).
En el dmbito urbano esta opcién es mds importante, con 12.6 por
ciento.

Cuadro 11. ;Qué valores considera que son mds importantes en la
formacién de los ninos?

1996 2006

. ¢ Qué valores fon.videmgue on ma& Poblacién Poblacién Poblacién

importantes en la_formacion de los nisios? general urbana vural
Amor a México y respeto por sus leyes 14.0 % 17.8 % 13.1 %
Formacién religiosa 28.0 % 18.5 % 14.6 %
Amor a la naturaleza y armonia interior 16.0 % 18.8 % 18.2 %
Amor al préjimo 29.0 % 23.5 % 28.3 %
La pureza y la decencia 12.0 % 21.5 % 25.8 %
No contestd 1.0 % x x

Fuente: Datos de 1996 provienen de la “Encuesta sobre diversidad religiosa en Guadalaja-
ra’, disefiada por Renée de la Torre, Alma Dorantes, Patricia Fortuny y Cristina Gutiérrez
Z\niga, aplicada por el Centro de Estudios de Opinién de la Universidad de Guadalajara
(Fortuny, 1999); los datos de 2006 provienen de la “Encuesta sobre pertenencia, practicas y
creencias religiosas” consistente en la réplica de la cédula de 1996 mds otros reactivos adicio-
nales disefiados por Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Zaiga, y aplicada por el Instituto
de Mercadotecnia y Opinién.
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De diversas maneras puede observarse cémo a la par del proceso
de diversificacion religiosa, existe evidencia de una creciente distan-
cia entre las orientaciones doctrinales de las distintas instituciones
eclesidsticas y las posiciones de sus fieles en materia moral. El compa-
rativo de los resultados de las encuestas nos confirma este fenémeno
de individuacién religiosa y creciente distancia frente a las directrices
eclesiales de franca condena a diversas pricticas relativas a la vida
sexual. Pricticas como el uso de métodos anticonceptivos y el divor-
cio han sido enfrentadas de distinta manera por las diversas iglesias
cristianas, e incluso existen distintas posiciones entre los propios pas-
tores catdlicos. Sin embargo, la préctica del aborto ha sido conside-
rada como opuesta al principio de defensa de la vida por todas las
iglesias y en particular por la catélica. Este reactivo es un buen ejem-

Cuadro 12. ;En dénde considera usted que deben ensefiarse
estos valores?

1996 2006
¢En dénde [_ﬂmldem usied que deben Poblacion Poblacién Poblacion
enseniarse estos valores?

general urbana rural
La escuela 5.7 % 6.0 % 6.1 %
La familia 71.4 % 86.5 % 80.3 %
La Iglesia o comunidad religiosa 15.7 % 4.8 % 12.6 %
Instituciones de gobierno 0.0 % 0.8 % 0.5 %
Los medios masivos 1.4 % x x
Otros 2.9 % 1.0 % 0.5 %
No contestd 2.9 % 1.0 % 0.0 %

Fuente: Datos de 1996 provienen de la “Encuesta sobre diversidad religiosa en Guadalaja-
ra’, disefiada por Renée de la Torre, Alma Dorantes, Patricia Fortuny y Cristina Gutiérrez
Zniga, aplicada por el Centro de Estudios de Opinién de la Universidad de Guadalajara
(Fortuny, 1999); los datos de 2006 provienen de la “Encuesta sobre pertenencia, pricticas y
creencias religiosas” consistente en la réplica de la cédula de 1996 mds otros reactivos adicio-
nales disefiados por Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Zniga, y aplicada por el Instituto
de Mercadotecnia y Opinién.
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plo para senalar el cambio en el lugar de la autoridad eclesidstica en
las opiniones y eventuales decisiones de sus fieles: mientras la apro-
acion de esta prdctica se eleva en mas de untos porcentuales en

b de est t 1 de 10 punt tual
anos, su oposicion disminuye en untos porcentuales. Por su

10 d ye en 20 punt tuales. P
parte, el crecimiento en la aceptacién del divorcio es de 14 puntos
porcentuales, con 55.3 por ciento en el dmbito urbano, y 34.3 por

Cuadro 13. Opinidn sobre précticas relativas a la moral sexual

1996 2006
;Podria mmfz'onar' u:tl‘ed si esml' ono de Poblaciin Poblaciin Poblacién
acuerdo con las siguientes prdcticas? general urbana rural
Divorcio
Si 35.3 % 55.3 % 34.3 %
No 42.4 % 28.5 % 37.4 %
Depende 21.2 % 15.3 % 27.8 %
No contesté 1.1 % 1.0 % 0.5 %
Los métodos anticonceptivos
Si 57.1% 72.8 % 61.6 %
No 30.6 % 21.5 % 31.3%
Depende 10.2 % 5.0 % 6.1 %
No contestd 2.1% 0.8 % 1.0 %
Aborto
Si 8.2 % 19.0 % 7.1%
No 81.0 % 61.8% 85.4 %
Depende 9.6 % 18.5 % 7.1%
No contesté 1.2% 0.8 % 0.5 %
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Fuente: Datos de 1996 provienen de la “Encuesta sobre diversidad religiosa en Guadalaja-
ra’, disefiada por Renée de la Torre, Alma Dorantes, Patricia Fortuny y Cristina Gutiérrez
Ziniga, aplicada por el Centro de Estudios de Opinién de la Universidad de Guadalajara
(Fortuny, 1999); los datos de 2006 provienen de la “Encuesta sobre pertenencia, practicas y
creencias religiosas” consistente en la réplica de la cédula de 1996 mds otros reactivos adicio-
nales disefiados por Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez Zaiga, y aplicada por el Instituto
de Mercadotecnia y Opinién.
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ciento en el rural; de igual manera, los métodos anticonceptivos in-
crementan su aceptacién en 15 puntos, y son aceptados por 61.6 por
ciento de la poblacién rural.

Asi mismo, tanto en esta como en las otras préicticas incluidas
crece la preferencia por una postura indefinida, expresada en el “No
s¢” 0 “Depende”, lo que significa que mds alld de la aplicacién de un
principio inalienable o dogmadtico claramente expresado por la ins-
titucion eclesial, la posicién del encuestado se encuentra irresuelta o
abierta a su consideracién personal en el momento que sea necesario.
Esta transformacion revela no sélo una disminucién de la hegemonia
catélica en el espacio publico, sino un proceso de individuacién en el
cual las diversas instituciones religiosas pierden autoridad en la defi-
nicién de las cuestiones consideradas crecientemente como privadas,
y efectivamente gestionadas por los propios individuos, con un nivel
de certeza dogmatico cada vez menor.

Conclusiones

Los cambios en materia religiosa no ocurren en Jalisco en términos
de cambio de adscripcién creyente, o mejor dicho ocurren con muy
baja intensidad, pues la mayoria de los jaliscienses siguen siendo ca-
t6licos, puesto que son muy pocos los que optan por cambiar a otra
religién, o quienes deciden no pertenecer a religién alguna. Es un
hecho que los creyentes jaliscienses estdn por lo general adscritos a
una religién, y poco se parecen a los ingleses o chilenos, en los que
cada vez mds se aprecia el fenémeno de “creyentes sin religiéon” (belie-
vers without religion);" o a los espanoles, que acenttian el fenémeno

' Por ejemplo, en Santiago de Chile un sexta parte del total de la poblacién se de-
clara como creyente sin religion (Parker, 2001), y en Inglaterra sélo 14.4 por ciento de la
poblacién afirma estar adherido a una iglesia cristiana. Sin embargo, 71 por ciento de los
encuestados declaré creer en Dios y la mitad se define a s{ misma como persona religiosa
y acostumbra a orar, meditar o a practicar la contemplacién (Davis, 1996).
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del indiferentismo religioso, o como lo denominé Mardones, de “la
pertenencia sin creencias” (belonging without believing).** Mis bien,
como demostramos en este ensayo, los jaliscienses responden al mo-
delo de “catélico a mi manera”. La religién catdlica de los jaliscienses,
parafraseando el titulo del libro de Hervieu Léger (2004), se asemeja
cada vez mds al modelo del peregrino (en cuanto buscador espiritual)
que al modelo del converso.

En los anos noventa De la Torre y Gutiérrez Zaiga senalaban
que los jaliscienses, a pesar de que mantienen su pertenencia formal
al catolicismo, son itinerantes en sus nuevos procesos de identifica-
cién creyente. En las reflexiones se senalaba que este proceso esta-
ba asociado con la desinstitucionalizacién y la subjetivacién de las
creencias y practicas religiosas a través del uso de técnicas variadas
de perfeccionamiento interior, entre las que se pueden nombrar la
meditacién, el contacto con los dngeles, sesiones de tipo espiritista,
técnicas de sanacién mediante el manejo de energfas, plantas, o sa-
beres mégico-esotéricos; o mediante consumos alternativos (Gutié-
rrez, 1996). La religiosidad “a la carta” es cada vez mds evidente y
estd dia a dia mds presente en los hdbitos y consumos cotidianos de
los pobladores de la regién. Ello también implica que la oferta de
servicios neo-esotéricos es cada vez mds abrumadora y estd presente
en diferentes lugares: tiendas esotéricas, estantes de librerias, en los
consejos femeninos en los programas de televisién y radio, en los ser-
vicios terapéuticos que van desde la superacién personal al budismo,
la esoteria, la magia, el yoga y a un sinfin de saberes orientales que se
ofrecen para sortear un mundo donde la incertidumbre es cada vez
mayor. Hasta aqui se abria la pregunta: ;adénde van estas religiosi-
dades?, sserdn capaces de perdurar o desaparecerdn al ritmo de las
modas medidticas? Lo que si podemos afirmar es que la tendencia
se mantiene en la década estudiada en las siguientes dimensiones:
individualizacién de los imaginarios trascendentales, y de los marcos

* Tomado de la conferencia dictada por José Maria Mardones, “La religién en Eu-
ropa: ;Excepcién o proceso a seguir?”, Lagos de Moreno, 27 de mayo de 2005.
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que rigen la moral sexual, desinstitucionalizacién en el aspecto ritual
y de transmisién de valores, y sacralizacién de espacios, pricticas y
creencias seculares.

Hemos visto que esta modalidad desinstitucionalizada e indi-
vidualizada tiene también repercusiones en las nuevas formas de
practicar y de generar rituales religiosos, que son cada vez mds he-
terodoxos y se ajustan a las nuevas necesidades de los creyentes, sea
en los espacios tradicionales (como son los santuarios tradicionales)
o consagrando espacios seculares, mds efimeros y cercanos a la vida
cotidiana, o creando nuevos territorios consagrados para ritualizar las
creencias magico-esotéricas de los jaliscienses.

Vemos también una disminucién gradual en la valoracién de la
normatividad de las instituciones religiosas en cuestiones tan vitales
como la educacién y la moral sexual, en 4reas crecientemente consi-
deradas como propias del dmbito de lo privado, lo familiar y lo in-
dividual. Puede observarse cémo la diversificacion de la pertenencia
religiosa se convierte en una realidad cotidiana que estd cambiando
las representaciones de las propias sociedades locales y da cabida a su
pluralizacién y a actitudes de mayor tolerancia y apertura a la plura-
lidad de credos religiosos.

Habrd que estar atentos, por un lado, a la recomposicién de
las tradiciones religiosas de Jalisco y, por otro, a la fuerza de la
innovacién de las creencias y rituales “a mi manera”, que en un
futuro pueden ser capaces de desplazar las tradiciones catdlicas y
de conformar novedosas comunidades emocionales al margen de
su institucion.

No podemos dejar fuera una reflexién critica sobre los contrastes
que nos permitieron advertir la introduccién de nuevas preguntas en
el cuestionario del 2006, pues si bien en 1996 quisimos identificar
clasters que nos permitieran encasillar a los creyentes en matrices
bien identificadas, con la finalidad de apreciar coherencias entre los
modos de practicar y creer (cfr. De la Torre, 1997; y Gutiérrez Zahi-
ga, 1997), en la encuesta del 2006 pudimos corroborar una fuerte
tendencia a la adopcién selectiva y flexible de imaginarios y prdc-
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ticas religiosas heterodoxas. El disefo del cuestionario en opciones
multiples, que parecian reiterativas al estudio, resulté adecuado para
evidenciar la intensa transversalidad entre la religiosidad popular y la
adopcién de creencias y practicas difundidas por fuentes alternas y
ajenas a la tradicién catélica. Los reactivos adicionales de la encues-
ta del 2006 ofrecieron un formato no excluyente al preguntar por
précticas o creencias en forma independiente, lo que incrementé la
incidencia de respuestas “heterodoxas” y nos prefiguré un marco de
representaciones eclécticas lejano a la coherencia 16gica con que los
especialistas sociales y religiosos hemos pretendido representarnos al
creyente.

Un mismo individuo puede creer a la vez en la Santisima Trinidad
y en la reencarnacién. Participar en una peregrinacién mariana y en
un ritual de equinoccio. Creer en santos milagrosos y en nahuales o
en la existencia de extraterrestres. Creer en el cielo y el infierno y no
estar en desacuerdo con el aborto. Somos conscientes de que un reto
a futuro serd trazar trayectorias individuales para poder dar cuenta
de cémo se conforman los ments individuales creyentes. Nos queda
la tarea de ensayar nuevas estrategias para identificar perfiles socio-
econdmicos y tendencias sociales de las manera de creer y practicar la
religién: ;lo hacen igual los jévenes que los adultos?, ;las mujeres que
los hombres?, ;los de mayor instruccién educativa que el resto?
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De la Argentina catélica a la Argentina diversa:
De los catolicismos a la diversidad religiosa

Fortunato Mallimaci

Introduccion

Los tltimos afios hemos visto crecer una literatura en historia y so-
ciologia que vuelve a retomar —revisitar— el vinculo entre sociedad,
religién y cultura. Ciertas ideas dominantes sobre la relacién entre
grupos religiosos, Estado y sociedad ya no dan cuenta de lo que
hoy vivimos. Tradiciones y modernidades, comunitarismos e indi-
viduaciones, homogeneidades y diversidades, memorias e historias
no son procesos antagdnicos, sino forman parte de las modernida-
des “concretas”. Debemos reconocer secularizaciones presentes en
el espacio socio-cultural con sus maltiples racionalidades y prome-
sas y laicidades presentes en el entramado socio-institucional en
vinculos histéricos —es decir, con avances, retrocesos, a la defensiva
o la ofensiva— entre Estado, sociedad politica, mercado e institu-
ciones religiosas. Estructuras sociales que influyen en lo religioso y
creencias religiosas que se articulan con éticas politicas, econdmicas,
artisticas, de género, etcétera.

Asi, al mencionar la modernidad religiosa actual se habla de la ex-
cepcionalidad de alguna experiencia histérica. Excepcién que supone
que hay un camino pre-determinado, una tnica direccién a seguir y
una previsibilidad en los hechos sociales, y los que no lo siguen o lo
cumplen son “bérbaros” o “atrasados” o “avanzados”. Debemos aban-
donar ese paradigma que nos impide comprender sociedades concre-
tas, diversas, y las multiples causalidades e imaginarios que la recrean.
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Sucede lo mismo con la categoria secularizacién. No podemos
negar el profundo proceso de recomposicion religiosa en las moder-
nidades, pero esto no significa que las creencias e instituciones reli-
giosas pierdan paulatinamente cada vez mds significado social y estén
llamadas a desaparecer. ;Cémo dar cuenta del doble proceso de, por
un lado, pérdida (institucional o de impacto) y, por otro, de nuevas
presencias y recomposiciones publicas, sociales y simbdlicas de lo re-
ligioso? Ademds, ;c6mo analizar las transferencias y legitimidades y/o
antagonismos y deslegitimidades mutuas, es decir para ambos lados,
entre los espacios politico y religioso quebrando la dupla piblico-
privado que hegemonizé por décadas el pensamiento de las ciencias
sociales?

En nuestras sociedades vivimos procesos de globalizacién (mer-
cado-mundo) y de individuacién al interior de Estados-nacién en
los cuales las personas —varones y mujeres— no son pasivas ni inertes
ni manipulados, sino que se transforman en actores, constructores,
“gambeteadores” de sus propias biografias e identidades. Arman y
recomponen creencias, vinculos, instituciones y redes sociales e in-
formdticas en trayectorias complejas y diversas tanto a nivel nacional
como transnacional (Mallimaci, 2007). Se acenttia el proceso de dife-
renciacién, fragmentacion e individuacién segtin Estados nacionales,
contextos y clases sociales donde la individuacién de la abundancia
convive con la individuacién de la precariedad y vulnerabilidad. Por
eso “las categorias sociales de la sociedad industrial fijadas en el plano
nacional se disuelven o se transforman culturalmente. Se convierten
en ‘categorias zombies’, que han muerto pero siguen vivas” (Beck,
2001:241).

El espacio “privado” (el del hogar, la casa, la familia, el templo, la
mujer, lo sexual, lo enfermo) que la primera modernidad capitalista
habia creado para diferenciarlo del espacio publico (el de la politica,
del Estado, el mercado, la fibrica, la calle, el varén, los “sanos”) ha
estallado en miles de pedazos. Hoy asistimos a la “desprivatizacién”
de lo social, sexual, de la vida cotidiana, etcétera. Asi como no hay
un “modelo tnico” de familia tampoco lo hay de sexualidad, politica
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o religién. Aquellos que eran admitidos y tolerados con sus practicas
en la “intimidad de lo privado” hoy adquieren unos, reclaman otras,
nuevos derechos de ciudadania. El espacio publico se llena asi de
multiples voces (desocupados, mujeres, movimientos sociales, grupos
minoritarios, homosexuales, gays y lesbianas, travestis, transexuales,
victimas de todo tipo de vejacién, comunidades religiosas, discrimi-
nados, protestas de la individuacién urbana y rural) que reclaman
tanto igualdad y redistribucién social como reconocimientos mul-
tiples a nivel cultural y simbdlico. Una autora (Benhabib, 2006:97)
senala que las reivindicaciones por el reconocimiento de la diferencia
grupal se han vuelto notorias en el periodo reciente, por momen-
tos incluso eclipsando las reivindicaciones por la igualdad social. La
autora concluye sobre “la interdependencia entre las reivindicacio-
nes por el reconocimiento y la redistribucién en la politica actual”.
La actual sociedad medidtica —que debe vivir de nuevas y continuas
puestas en escena— brinda oportunidades desiguales segin capitales
econémicos y sociales adquiridos y abre nuevos espacios de lucha
para permitir amplificar nuevas voces. Claro que al buscar ese nuevo
espacio publico, “otros” detentores de capitales simbdlicos autoriza-
dos se ven “obligados” a criticarlos, responderles, estigmatizarlos y a
ejercer todo tipo de violencia simbdlica. El conflicto entre religiones
es uno mds en estas luchas por el poder de nominar.

Hay otro proceso complementario desde el mercado que si bien
impacta de manera desigual segin Estados, religiones, contextos
y resistencias, no podemos dejar de lado. Desregular, privatizar y
ajustes permanentes son las caracteristicas centrales del actual pre-
dominio del capital financiero en su intento de hegemonizar el mer-
cado-mundo con sus desastrosas consecuencias en el crecimiento
de la pobreza y vulnerabilidad a escala mundial. Es lo que algunos
autores han llamado “el paso de una sociedad de productores a otra
de consumidores”, de una modernidad sélida a una liquida que con-
diciona y disefia las vidas de los sujetos centrindose en sus particu-
laridades como consumidores donde “las tareas de transformacién
y retransformacién del capital y del trabajo en mercancia sufrieron
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simultdneamente un proceso de profunda, sostenida y en apariencia
irreversible —aunque incompleta— desregulacion y privatizacién” (Bau-
man, 2007:20).

Y por dltimo, cuando uno hoy investiga desde la 16gica de los
actores, lo religioso “desborda” cualquier definicién previa, el campo
religioso se “ensancha” y los limites se extienden a otras dimensiones
de la vida social, que a priori no son consideradas —segtin las teorias
sociales dominantes— como relevantes de lo religioso. Lo religioso no
es s6lo lo instituido y ni la actividad s6lo de especialistas o institucio-
nes religiosas. Lo religioso desborda hoy —;como ayer?— las religio-
nes. El vinculo de lo religioso con lo politico, lo educativo, lo ético,
lo social, lo simbdlico, lo imaginario, lo institucional tanto con el
Estado como con la sociedad civil, en la vida pablica como privada,
estd en continua ebullicién. Las multiples modernidades producen
también sus propias modernidades religiosas.

Lo que hoy vemos como nuevos vinculos estrechos entre lo po-
litico y lo religioso ;es un fenémeno reciente o es la utilizacién de
otras categorias epistemoldgicas que nos permiten descubrir fend-
menos de larga data que hasta ayer ignordbamos o no tenfamos en
cuenta? Analizar continuidades, rupturas e innovaciones significa
tener una mirada de largo plazo y no dejar llevarse por las “modas”
y “poderes hegeménicos” del mercado de bienes académicos. Como
nos recuerda un maestro de la sospecha como es Pierre Bourdieu
(2008), es tarea también del investigador combatir los mecanismos
de dominacién simbdlica, incluso aquellos construidos en la activi-
dad académica. Actividad que no estd exenta de lucha de poderes,
de politicas de reclutamiento y seleccién que llevan —en algunos ca-
sos— a la exclusién de los adversarios entre los “homo academicus”.
De alli que la reflexién social sea reconstruida por el investigador,
recompuesta por los creyentes, transformada en la interaccién (por
eso es fundamental una doble hermenéutica a tener en cuenta: la del
actor y la del investigador) y que debe ser comprendida y evaluada
en cada momento histérico y socioldgico a partir de compromisos
y distanciamientos.
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La reestructuracion del mapa religioso

Para este trabajo tendremos en cuenta dos maneras de presentacién
en la sociedad argentina de un posible andlisis de lo que llamamos
<« . . . » .

el campo religioso ampliado” donde los diversos actores luchan y
compiten a todo nivel —en el espacio piblico como privado, en la
sociedad politica como en la civil, en lo social como en lo simbdli-

. ey <« 7, » . .

co— por la definicién “legitima y verdadera” de lo que es religioso.
Por un lado lo instituido y por otro las creencias de los creyentes
recordando que separamos algo donde la accién vincula uno a otro,
donde produccién y reproduccién estdn en los dos niveles, como los
individuos a la estructura, el habla al lenguaje en lo que magistral-
mente Giddens (1997) llamé la “dualidad de la estructura en una
interaccién social”.

Las religiones instituidas y de expresién publica

Hacemos referencia a las prdcticas religiosas cuyas mediaciones se
expresan en grupos u organizaciones con diversos actores, especia-
listas unos y consumidores/creadores otros, que aparecen como tales
formando parte del campo religioso instituido donde los conflictos
con el Estado, la sociedad, entre ellos y al interior de los grupos son
permanentes aunque se expresan de diferentes modos segtin el tipo
dominante de esa relacién.

Una primera y fundamental constatacién. Vivimos en Argentina
un profundo cambio del campo religioso donde el monopolio caté-
lico creado, consolidado y desarrollado desde 1930 hasta los ochenta
se ha quebrado. Identidad argentina, a nivel de amplios sectores po-
pulares (por ejemplo), ya no es més sinénimo de identidad catélica
(Mallimaci, 1994, 1995). Producto de transformaciones culturales,
religiosas, militares y politicas y por el surgimiento de la “disidencia
evangélica” en los espacios publicos, en especial la pentecostal.
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Este es uno de los principales elementos a tener en cuenta a la
hora de analizar la actual situacién. La regulacién catélica deja de
ser la unica privilegiada en la relacién Estado-sociedad-grupos re-
ligiosos surgiendo nuevos actores que diversifican sus pertenencias
produciéndose nuevas competencias en un mercado de bienes sim-
bélicos cada vez mds desregulado. El intento de la Mesa del Dilo-
go Argentino liderado por la iglesia Catdlica y el Programa de las
Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD) para reunir a todos los
actores relevantes de la sociedad argentina ante la crisis terminal de
fines de 2001 y comienzos de 2002, como luego el conflicto entre el
gobierno-sectores agroexportadores de 2008 con un nuevo intento
de la iglesia Catdlica de ser “mediadora oficial y legitima”, no pudo
realizarse como en décadas anteriores. Mds alld de que haya un Es-
tado débil, desregulado y privatizado, no hay actor en la sociedad
argentina que tenga hoy la capacidad de representar y disciplinar el
conjunto.

A nivel estatal y societal se vienen expresando cambios en leyes,
costumbres y reglamentaciones. La tltima reforma constitucional de
1994 elimind la cldusula por la cual el presidente debia ser catélico y
al mismo tiempo mantuvo el articulo 2 de la Constitucién Argentina
que dice: “El gobierno federal sostiene el culto catélico, apostélico,
romano”." El crecimiento de la “disidencia” ha significado especial-
mente en los primeros anos del restablecimieto de la democracia que
grupos anti-cultos y anti-sectas presionen a la clase politica, al par-
lamento y en los medios para “detener la invasion de las sectas que
destruyen la identidad nacional” o “prohibir las sectas peligrosas” o
“alertar sobre el lavado de cerebro” (Frigerio, 1993).

No debemos olvidar que el Estado argentino, a diferencia de otros
paises democrdticos, financia las autoridades del culto catdlico. Es

! Amplios comentarios sobre la reforma, en especial a lo relativo a la relacién Estado
e iglesia Catdlica desde el surgimiento del Estado-Naci6n a la actualidad, en Mignone
(1994). Coincido ampliamente con el autor que solicita la disolucién de la Secretaria de
Culto y la supresién del Fichero Nacional de Cultos no Catdlicos por atentar contra la
libertad religiosa y el pluralismo.
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decir, una parte del dinero de los impuestos subvenciona al proseli-
tismo de los especialistas religiosos. Esto implica el pago de un suel-
do —igual al de un juez de primera instancia— a todos los obispos
en actividad y retirados, para los sacerdotes de las dreas de frontera
(defienden “a la Patria”) y para los sacerdotes jubilados, y becas para
todos los futuros sacerdotes catélicos argentinos. Y esto no viene “de
toda la vida”, sino que se hizo ley con un decreto del dictador Vi-
dela de asignacién mensual a dignatarios catdlicos (Ley 21.950 fir-
mada en 1979 junto a Martinez de Hoz), Ley 22161 de 1980 sobre
asignaciéon mensual a curas pdrrocos de frontera y la Ley 22.950 de
octubre de 1983 firmada por el dictador Bignone a fin de apoyar el
“sostenimiento para la formacién (sélo) del clero de nacionalidad
argentina’. Por otro lado, el Estado paga los pasajes aéreos de los
obispos catélicos cuando viajan al exterior. Ademds, y esto es central
como parte del control social y del disciplinamiento de las creencias,
la dictadura, con la Ley 21745 de 1978, crea el Fichero (sic) Nacio-
nal de Cultos no Catdlicos. Este fichero “clasifica” a los “otros”, a los
“diferentes”, pues se hace para todos los cultos menos el catélico, que
no debe registrarse.

Estos decretos formaron parte de las “relaciones carnales” con la
dictadura pero que ningtin gobierno democrdtico hasta la fecha ha
eliminado. Mds atin, la década menemista amplié estos subsidios
con dinero proveniente de los famosos y tristes ATN (Aportes del
Tesoro Nacional) que se hicieron en un toma y daca de favores es-
candalosos.

El poder de la institucién catélica en Argentina es hoy mds socio-
politico que religioso. Aquello que pierde como institucién religiosa
con posturas de reafirmacion identitaria catélica, lo recupera con una
mayor presencia en el espacio de las politicas sociales y la mediacién
en conflictos locales. Construccién de un catolicismo como cemento
de la argentinidad desde tanto tiempo —y por ende aparece “natura-
lizado” que impide a los poderes democrdticos avanzar en la auto-
nomia con el poder catélico y a la institucién eclesial pensarse fuera
de ese poder estatal. Para esto se hace necesario proclamar un Estado
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cada vez mds democrético y laico, auténomo de los poderes econé-
micos y religiosos que favorezca una mejor distribucién de la riqueza,
amplie derechos, la libertad de conciencia, la libertad religiosa y evite
que ningtin culto se arrogue en el espacio publico e institucional
privilegios o se represente como la voz de la totalidad.

A nivel institucional dos son los principales mundos en dispu-
ta, aunque con poderes, medios, estructuras y apoyos diferenciados.
Nos referimos al campo catélico y al campo evangélico, cruzados
ambos por experiencias sociolégicas de tipo “iglesia, secta y misticas”
y con multiples vasos comunicantes.

El campo catélico

El mundo catélico sigue siendo ampliamente mayoritario en nuestro
pais. No sélo por su presencia institucional en personal y movimien-
tos religiosos sino también por su presencia cultural, comunicacio-
nal, educativa, politica, econdmica, social y simbdlica a lo largo y
ancho de todo el pais.” La presencia catélica en la sociedad no estd
exenta de ambivalencia y de contradicciones, aspectos ligados a una
religién de larga difusion, que permea los sectores de la vida social,
caracterizada por una gran dotacién de estructura y de instituciones,
a la busqueda continuamente de posiciones de fuerza para desarrollar
su mision religiosa, catolicismo que nutre gran parte de la religiosi-
dad popular de nuestro pais (Ameigeiras, 2000).

Iglesia catdlica que mds alld de sus crisis y competencias sigue
siendo una institucién de poder, con alta presencia social e influencia
cultural en la sociedad argentina. La institucién catélica romanizada

% De referencia para los estudios comparativos. Existen actualmente 70 circunscrip-
ciones eclesidsticas, 108 obispos, 5 648 sacerdotes, 9 113 religiosas, 2 674 parroquias,
8 742 iglesias y capillas, 100 radioemisoras eclesiales, 10 universidades catélicas, 32
editoriales. A estos datos debemos agregar los miles de alumnos en escuelas parroquiales
y colegios catdlicos a nivel de jardin de infantes, primario y secundario (Guia eclesidstica
argentina, 2000).
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en sus formas y contenidos desde el primer golpe civico-militar-re-
ligioso de 1930 y con una poblacién inmigrante catélica mayorita-
riamente proveniente de Italia, tiene comportamientos equivalentes.

Un autor (Garelli, 1991) afirma:

La religidn catdlica parece todavia manifestar una insospechada
vitalidad, una fuerte capacidad de sostenerse, gracias a la cual ella
cumple una importante funcién de equilibrio en la dindmica social.
Con esta afirmacién no se quiere negar que Italia esté atravesada
por el fenémeno de la secularizacién, que varias esferas sociales se
sustraen del influjo de la religidn, que existe un proceso de laiciza-
cién de la conciencia.

Y finaliza diciendo: “la religién catdlica en Italia no parece estar
yendo por la via de la declinacién y no parece confinada a las marge-
nes del sistema social”.

El campo catélico vive —a su manera— el actual proceso de rees-
tructuraciones con profundas divisiones y conflictos en su interior.
Investigar el catolicismo es analizar el conflicto al interior de un con-
senso construido e historizado donde las relaciones interior-exterior
son constantes. La identidad, rol, memoria y quehacer cotidiano a
desempenar en el siglo xx1 es el telén de fondo de las principales
disputas y autocomprensiones. El crecimiento de la pobreza y la ex-
clusién social lo vuelve a mostrar activo apareciendo como una de
las principales instituciones con criticas publicas al actual modelo
neoliberal de ajuste.

El catolicismo integral (romano, social, masivo, que penetra todos
los espacios, dogmidtico con su estrategia de “cristianizar la sociedad”
con sus diversos proyectos de humanismo integral, desarrollo integral,
liberacién integral, militarismo intregral, comunitarismo integral y
evangelizacién integral) que durante décadas monopolizé el espacio
eclesial privilegiando la relacién con el Estado y las clases dirigentes
empresariales, militares y sindicales, recreando un proceso de militari-
zacién y catolizacién de largo plazo, hoy se ve jaqueado por dos proce-
sos con caracteristicas mds o menos “sectarias” segtn los grupos.

00A-Completo Pluralizacién Relig83 83 25/11/2010 06:35:11 p.m.



84 FORTUNATO MALLIMACI

Por un lado las comunidades emocionales con su relacién ambi-
gua respecto a la modernidad —critica de ciertos aspectos “morales” y
funcionales del mercado desregulador con la primacia del individuo—
(donde la Renovacién Carismatica es su principal expresion, pero no la
tinica dado una amplia gama de “sacerdotes sanadores” y experiencias
de emocién) y que hoy aparecen “compitiendo por los fieles” con los
grupos pentecostales tanto a niveles medios como populares.

Ademis, coexisten, por otro, con las multiples redes de experiencias
catélicas ligadas e insertas en sectores populares discriminados y vul-
nerables que mantienen posturas criticas frente al Estado y el modelo
neoliberal planteando un catolicismo flexible en la identidad y dogmas
e intransigente en la defensa de derechos humanos y sociales. Su lugar
privilegiado es la sociedad civil, tanto nacional como internacional,
aunque, al igual que el resto del catolicismo, mantiene vinculos con
sectores estatales. Centros de estudio, ONG, redes varias, comunidades
de base y publicaciones diversas nutren a este tipo de catolicismo.

Tenemos asi tres 16gicas que recorren el movimiento catélico: ca-
tolicismo de certezas, catolicismo de emociones, y catolicismo de la
diversidad, donde cada uno tiene su propia comprensién de lo religio-
s0, la modernidad, el individuo, lo social, lo vivencial, lo organizativo
conviviendo con experiencias varias de religiosidad masiva y popular.

Proceso acompanado los dltimos afios por un resurgimiento de
pequenos grupos catdlicos “dogmadticos y conservadores”, “naciona-
listas” unos, “militaristas” otros, “intolerantes” todos, que rechazan
el actual proceso de pluralismo y democratizacién societal por sentir
amenazada su “identidad catdlica y argentina”.

Presencia multiforme catélica
en una sociedad empobrecida

La prensa escrita, radial o televisiva muestra, en los tltimos afos,
diversas manifestaciones de lo catdlico en la vida cotidiana de los
argentinos. Asi, nos enteramos de declaraciones de lideres religio-
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sos opinando sobre todo tipo de temdtica (social, politica, educa-
tiva, sexual, cultural), multiples manifestaciones religiosas publicas
(marchas, peregrinaciones, actos o celebraciones masivas), grupos
catdlicos aportando soluciones a problemas de vulnerabilidad social
(Ciritas, redes solidarias, centros de promocién social, ayudas huma-
nitarias), presencia visible de simbolos catélicos en espacios publicos
(trenes, oficinas, subterrdneos, comisarias, plazas, parlamento, etc.)
o expresiones de diversos tipos de personas y grupos que explicita-
mente muestran su adhesién catélica. Una constatacién es evidente:
lo catélico no forma parte s6/o de la vida privada en la Argentina sino
que estd inserto en la vida social y puablica.

En un contexto de empobrecimiento, angustia generalizada y
pérdida de expectativas, las instituciones cristianas, y en especial la
iglesia Catélica, aparecen encabezando las encuestas de imagen po-
sitiva en casi todos los estudios como una de las instituciones mds
creibles. Es el caso actual de los obispos catdlicos que debido a la cri-
sis de representacién de los dirigentes politicos y un Estado ausente
pueden funcionar tanto como reguladores del conflicto social, como
administradores del descontento o como el cimiento catélico de la
“nueva nacién”.

Se dibuja asi el intento de creacién de una nueva identidad cat6-
lica en una sociedad desencantada y en un Estado debilitado. Vemos
cémo se disefia institucionalmente un proyecto de compromiso so-
cial donde priman las organizaciones cuyo ejemplo tipico es Cdri-
tas con su solidaridad asistencial. Esta organizacién ejecuta, evalta y
monitorea politicas publicas a nivel nacional en temas como hébitat,
planes sociales y alimentarios, salud reproductiva, y medicamentos.

El discurso es mayoritariamente de ‘reafirmacién de verdades y
certezas’, lo que quiere decir que las respuestas a lo social van junto
con propuestas culturales, éticas y politicas de raiz catélica. Este dis-
curso vuelve a cobrar fuerza especialmente con el peso creciente en
la institucién del actual arzobispo de la ciudad de Buenos Aires, ca-
racterizado histéricamente por sus posturas integralistas de derecha y
sus relaciones con sectores militaristas.
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Al mismo tiempo que “denuncia a los ricos” y rinde homenaje a
“sacerdotes asesinados”, exige educacién catélica en las escuelas pu-
blicas, hace saber a la clase dirigente sus prevenciones acerca de sec-
tores politicos con posturas progresistas, se relaciona con los jerarcas
militares y la oposicién partidaria al gobierno del matrimonio Kirch-
ner para pedir “memoria completa” (es decir, la que incluya la de los
militares y dirigentes “asesinados” por la subversion y asi deslegitimar
a los organismos de derechos humanos que exigen memoria, verdad,
justicia y castigo a todos los responsables del terrorismo de Estado)
y trata de impedir los programas estatales de salud reproductiva en
nombre de la “ley natural”.

Por otro lado tenemos la “irrupcién extraordinaria, exuberante”
de simbologia cristiana en el espacio publico de la mano de hombres
y mujeres alejados, o fuera o en conflicto, de la 6rbita institucional y
que —mds alld de sus intenciones— son tomados como competidores
por quienes histéricamente han tenido el control legitimo de los mis-
mos. En estos casos, tarde o temprano, la impugnacién puede llegar.
El cristianismo aparece asi como “simbologfa flotante”, a disposicién
de individuos o grupos que lo hacen suyo desde su propia memoria
y desde su propia resignificaciéon.

La fuerza carismitica —entendida como cuestionadora, no insti-
tucional, burocrética, testimonial— de numerosos lideres ptblicos va
acompafada en su estética discursiva y gestual con numerosa sim-
bologia cristiana y especialmente catélica. Con crucifijos, rosarios,
oraciones, mencién a la Virgen Marfa, muestran la fuerza de lo sagra-
do en dar sentido, pertenencia y credibilidad a su mensaje. ;Cudnto
misticismo en un candidato partidario puede soportar una sociedad?
Serd tema a analizar en el futuro.

En el mismo proceso de cuestionamiento institucional, pero
desde otra l6gica, debe ser comprendida la presencia de sacerdotes,
religiosas y dirigentes cristianos en organizaciones y movimientos so-
ciales y partidarios. Que haya sacerdotes en la vida partidaria no es
un fenémeno novedoso ni en Argentina ni en América Latina (desde
la Independencia, pasando por la reorganizacién nacional, el pero-
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nismo y la tltima Constituyente de 1994 hay ejemplos de sacerdotes
en el Congreso de la Argentina). Lo innovador —como fue la pre-
sencia del obispo Pifa enfrentando la reeleccién de un gobernador
en Argentina 2006 y ganando esas elecciones particulares como es
la actual presidencia de un obispo en la Reptblica del Paraguay— es
que la presencia en movimientos sociales o partidos politicos es deci-
sién individual y no fruto de una politica institucional de grupo. Su
credibilidad estd dada mds por sus vidas y testimonio en el amplio
y complejo mundo de los pobres que por ser representantes de las
jerarquias o movimientos eclesiales.

Y los ejemplos pueden multiplicarse. Huelgas, piquetes, defensa
de los derechos humanos, luchas callejeras y cortes de rutas muestran
a un nimero creciente de mujeres y hombres cristianos que, a partir
de sus propias convicciones creyentes, de su propia interpretacion,
lectura y vivencia de los textos sagrados, se suman al cuestionamiento
“del modelo”, “del sistema”, “del Dios mercado”, del “gobierno de
turno”. Ven en las acciones que realizan mds “la construccién del
Reino de Dios en la tierra” o “la fuerza interior que les da sentido
a sus vidas” que la subordinacién a tal o cual decisién episcopal.
Pueden construir desde una ética de la responsabilidad valorando la
pluralidad de actores y aceptando la diversidad en la sociedad o desde
una ética de la conviccién creyéndose los Gnicos portadores de la ver-
dad descalificando al resto. La Virgen Maria puede ser en estos casos
de derecha o de izquierda, oficialista u opositora, responsable o con-
vencida, lo importante que da sentido y legitima la movilizacién...

Miles y miles, con diferentes objetivos e ideologias, formados en
reuniones, seminarios, encuentros de reflexion y jornadas de estu-
dio, participan en todo ese amplio movimiento social (o espacio de
la sociedad civil) donde organizaciones no gubernamentales (0NG),
fundaciones y centros cristianos o de orientacién cristiana son el
principal referente y lugar de formacién para la accién. Debemos
destacar aqui las relaciones (sociales, ideoldgicas, financieras, de par-
tenaire, etc.) de estos grupos con fundaciones, ONG y grupos organi-
zados cristianos o de orientacién cristiana de otros paises de América
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Latina y del mundo (especialmente de Europa). Esas relaciones han
dado en algunos como lugar privilegiado de encuentro el Foro Social
Mundial y el intento de formar lo que algunos llaman “la sociedad
civil mundial” opuesta al “pensamiento Gnico neoliberal”, en otros,
redes nacionales y trasnacionales ligadas a grupos religiosos para
combatir el hedonismo y el relativismo cultural®.

Otros participan activamente en numerosas organizaciones socia-
les de la “vida cotidiana” a fin de “cargar las pilas”. Las parroquias,
salas y escuelas catélicas en barrios populares y ciudades pequenas
son espacios privilegiados donde se rehacen sentidos, subjetividades,
autoestimas, redes de confiabilidad y contencién a partir de nume-
rosos grupos de oracién, ayuda comunitaria, autoayuda, radios co-
munitarias, etcétera convocados por miembros de las diversas redes
catdlicas.

Que estas personas tengan un amplio reconocimiento social y que
sus convicciones creyentes formen parte tanto de sus motivaciones
profundas como de la manera de relacionarse con los otros ciuda-
danos nos muestra, por un lado, nuevos tipos de demandas (éticas,
sagradas, testimoniales, espirituales) que hoy se expanden en la so-
ciedad. En momentos de incertidumbres y de crisis de futuro, las
diversas certezas creyentes —individuales, comunitarias, emocionales,
culturales— ocupan un espacio importante en dar sentido.

Estos hechos muestran la dificultad de las instituciones —en este
caso la iglesia Catdlica— de controlar los dispositivos de adhesién,

? En este como otros temas ligados al concepto de sociedad civil encontramos mul-
tiples desarrollos. Los mismos aportes y criticas que se pueden realizar a nivel local o
nacional se pueden hacer a nivel mundial. La idea central es que responder al proceso
de mundializacién excluyente llevado adelante por los grandes grupos econémicos y
financieros no puede hacerse sélo desde los actuales Estados nacionales. Como dice Jan
Aart Scholte, “la sociedad civil mundial se ha desarrollado en parte como tentativa de
los ciudadanos para obtener mayor poder en la gobernabilidad post-Estado”. La crisis
del Estado-nacidn, en este esquema, lleva a refundar nuevas identidades supranacionales
donde “muchos de los activistas supranacionales se consideran como ciudadanos del
mundo” (Scholte, 2001).
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memoria y pertenencia, es decir, de monopolizar el discurso y el ac-
cionar cristiano. Crece hoy —en un momento de crisis de todo tipo
de institucién— una tensién cada vez mayor entre los que poseen el
poder institucional de nominar —de disciplinar, castigar, premiar y
por ende decir éste es cristiano y éste no lo es— y aquellos que a partir
de sus carismas personales y acciones extraordinarias hacen suyo el
largo y extenso capital simbdlico cristiano hoy flotante y fuera de
todo control institucional.

Se abren asi, al igual que en otros campos, diversas posibilidades.
Desde el punto de vista institucional se puede rechazar aquello que
los cuestiona por heterodoxo o ampliar los limites de la pertenen-
cia y para ello crear nuevos espacios integradores o refugiarse en un
ghetto con fuertes identidades y enemigos claros esperando “tiempos
mejores”. Sin embargo, el fuerte proceso de individuacién, critica
institucional y recomposicién “a la carta” de las creencias se inspira
en el aire de la época y de alli su fortaleza y perdurabilidad. Este
panorama nos muestra, una vez mds, que lo religioso debe analizarse
social e histéricamente y sin predeterminaciones, como una relacién
en continuo movimiento con el conjunto de la sociedad.

Diversos desafios debe afrontar la institucionalidad catdlica.
¢Cudnta emocién cuestionadora de reglas, dogmas y jerarquias estd
dispuesta a tolerar en su seno?, ;cudntas diversidades y memorias
podran ser contenidas al interior cuando predomina un activo centro
disciplinador que no admite criticas ni cuestionamientos?, ;cudnta
intolerancia catélica podrd soportar una sociedad cada vez mds plu-
ralista?, ;podrd autocomprenderse en una nueva relacién Estado-so-
ciedad civil?

El campo evangélico

El campo evangélico, en especial el pentecostal, es el que més ha cre-
cido en presencia publica en los tltimos 15 afos tanto en Argentina
como en el resto de América Latina. Sin embargo, no se ha dado en
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nuestro pais la “avalancha” o “crecimiento espectacular” pronosticado
por las autoridades eclesidsticas catélicas o los grupos anti-cultos o
publicistas varios. La “seduccién por lo nuevo” y los datos de infor-
mantes “comprometidos en la causa™ no debe hacer perder de vista
nuestra rigurosidad conceptual. Como veremos mds adelante, conta-
mos hoy con trabajos e investigaciones académicas que dan cuenta del
fenémeno con diversas apreciaciones sobre el mismo.’

En los estudios etnogréficos realizados en Capital Federal y Gran
Buenos Aires hemos “mapeado” en barrios especificos la densidad
ecolégica de ese crecimiento a partir de templos, casas dedicadas al
culto y participacién cotidiana en las actividades grupales mostrando
cémo el nimero de evangélicos iguala (y en algunos casos supera) al
de catdlicos practicantes en barrios periféricos. Una vez mds debemos
recordar que el niimero de practicantes habituales a cualquier culto
es ampliamente minoritario frente al gran niimero de creyentes por
su propia cuenta. (Temdtica analizada mds adelante.)

El intento de crear un nuevo movimiento social de origen evan-
gélico vinculado a partidos como supusieron ciertos autores en dé-
cadas anteriores® ha sido por el momento abortado. A diferencia
de otros paises del drea, la creacién de partidos de “hermanos” o de
orientacién evangélica en Argentina por el momento no ha dado
resultados. El primer gran intento de obtener al menos un dipu-
tado en las elecciones presidenciales de 1995 no pudo concretarse
y a partir de alli se diluyeron los partidos politicos pentecostales.

* “En estos momentos (2006) son 18 000 los templos evangélicos en la Argentina.
El triple que el de los catdlicos” (Dirigente de CIPRa, entrevistado).

° En la Argentina, una visién histérica en Ochoa, Alba y Amestoy (1992). Otros
trabajos globales sobre las dindmicas de pluralizacién del campo religioso: Moreno
(2007); Corten ( ); Gutiérrez (1996); Martin (1990); Stoll (1990); Bastian (1997
v 2004).

¢ Matt Marostica (1994) dice: “Si a pesar del control autoritario de los pastores,
consideramos al movimiento evangélico como uno de los nuevos movimientos sociales
en la Argentina, vemos que éste es uno de los mds poderosos —por los recursos técnicos,
por el alto porcentaje de la poblacién que pertenece a las iglesias, y por la existencia de
una identidad evangélica bien formada y difundida”.
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Pareciera que un amplio ndmero de pastores evangélicos prioriza
las relaciones con los dirigentes de los partidos nacionales o provin-
ciales por sobre la formacién de sus propios organizaciones politicas
y que los creyentes evangélicos no consideran necesario expresar
su identidad religiosa —al menos por ahora— en el campo politico
partidario.

Por el contrario, cuando se trataron temas “especificamente” li-
gados a la subsistencia y legitimidad del campo evangélico, alli si
existié unidad en la diversidad. Esto sucedié en las marchas para
pedir la aprobacién de una nueva ley de cultos, en convocatorias
masivas en estadios y espacios publicos junto a pastores que unifican
a todos los grupos (pastores como Anacondia y Palau cumplen esta
funcién aglutinadora de diversidades) y las diversas marchas para re-
zar por la patria en los principales lugares simbdlicos de la nacién,
como son la Plaza de Mayo y el Congreso de la Nacién. Hay aqui
una importante lucha por el poder de representar lo religioso, no ya
desde la aceptacién de la marginalidad, sino desde la disputa de los
derechos de ciudadania religiosa (es decir, que todos los derechos
y privilegios adquiridos por el catolicismo sean compartidos por el
pentecostalismo).

El campo evangélico instituido puede agruparse en cuatro gran-
des dreas (recordemos que, al igual que otros grupos sociales, estin
en plena recomposicién):

1) La Federacién de Iglesias Evangélicas Argentinas (FIEA) que
nuclea mayoritariamente a las llamadas “iglesias protestantes
histéricas”.

2) La Federacién Alianza Cristiana de Iglesias Evangélicas de la
Reptblica Argentina (FACIERA), integrada fundamentalmente
por los Hermanos Libres y Bautistas.

3) La Confederacién Evangélica Pentescostal (cep), formada por
las iglesias pentecostales mds antiguas.

4) La Federacién de Iglesias e Instituciones Cristianas Evangélicas
Argentinas (F11cea) y el Consejo de Iglesias y Pastores de la Re-
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publica Argentina (c1pra)” que agrupan a las comunidades pen-
tecostales independientes, mds pequefias y recientes.

Estos grupos cuentan también con una amplia red de asistencia y
promocién, radioemisoras, revistas y publicaciones varias que dado
el cardcter “flexible y mévil” de las mismas es muy dificil de cuantifi-
car. El estandarte evangélico, El expositor bautista'y El puente, periddico
cristiano interdenominacional aparecen como los principales érganos
de difusién.

Los pueblos originarios —especialmente tobas y wichis— en las
provincias de Formosa y Chaco tienen desde hace décadas una fuerte
presencia pentecostal que combina chamanismos con pentecostalis-
mos. La cosmovisién y cosmografia de esos pueblos ha sido estudiada
y comprendida desde una visién antropolégica por un especialista en
el tema como es Pablo Wright (2008).

El campo evangélico se completa con el llamado “movimiento
neo-pentecostal” y de “reavivamiento” (Oro, 1992). Si bien no par-
ticipa formalmente de ningin tipo de organizacién, a partir de sus
campanas, actos masivos y utilizacién intensiva de los medios ali-
menta, anima y revitaliza —no sin conflictos— a los diversos grupos
evangélicos constituidos. Sanidad, prosperidad, “guerra espiritual™®
(especialmente contra los cultos afros), “expulsiones de demonios”,
situaciones de trance, etcétera son temas centrales en sus actos y pre-
dicaciones.

7 En algunas publicaciones figura como Consejo Interdenominacional de Pastores
de la Republica Argentina.

8 H. Wynarcyk (1995) nos recuerda cémo en la préctica de los principales pastores
como Cabrera, Anacondia y Jiménez, esto significa “guerra contra espiritus de Umban-
da, hechicerfa, brujeria, pobreza, deudas, depresién, enfermedad. La guerra espiritual
tiene en la creencia en el mal y la posesion, un sustrato de presupuestos empiricos en
comun con las légicas de la religiosidad de sectores populares”.
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Minorias religiosas

Junto a estas dos experiencias mayoritarias —catdlicas y evangélicas—
existen en Argentina otros grupos organizados para la prictica reli-
giosa. Testigos de Jehovd y mormones tienen una presencia numérica
reconocida y publica en todo el pais. El espiritismo/kardecismo al
igual que sociedades teoséficas se expandié como religidn sustituta
“cientifica y experimental” a fines del siglo x1x y durante el xx en las
grandes ciudades, declinando en los tltimos decenios. Ortodoxos,
isldmicos y armenios tienen una insercién histérica en inmigrantes
provenientes unos de territorios zaristas y otros del antiguo imperio
otomano (sirio/libaneses). Los tltimos afos han surgido en grandes
centros urbanos nuevos grupos organizados, especialmente afro-bra-
silenos como Umbanda, grupos religiosos auténomos de los diver-
sos pueblos indigenas (mapuches en el sur y aymaras en el norte) y
con influencias orientales como budistas, hare krishnas, hinduistas,
Iglesia de la Unificacidn, etcétera. Un trabajo exhaustivo, amplio y
metddico fue realizado en la ciudad de Buenos Aires mostrando una
amplia diversidad de creencias (Forni, Mallimaci y Cdrdenas, 2003-
2008).

Un caso aparte por la presencia significativa del punto de vista sim-
boélico, de vinculos y de lazos trasnacionales es la presencia judia, pre-
sente en la Argentina desde fines del siglo x1x fruto de la llegada de
miles de colonos tanto de Europa del Este como del Mediterrdneo. En
1960 se tuvo el momento mds alto del punto de vista demogrifico con
310 000 judios. El antisemitismo presente en la sociedad argentina hizo
que esta comunidad sufriera numerosos ataques y represiones en el siglo
xx por parte del Estado y otros grupos de poder. El ataque terrorista a la
embajada de Israel en 1992 y a la mutual judia —am1a— en 1994 produ-
jeron la mayor cantidad de muertes judias luego del Holocausto fuera
del Estado de Israel. Hoy las estimaciones sostienen que en nuestro pais
residen unos 200 000 judios aproximadamente (am1a, 2005).

El Estado y los grupos religiosos dominantes intentan poner li-
mites —regular— a estas organizaciones. Querer controlar, vigilar,
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inscribir y reglamentar a los grupos religiosos no legitimados hist6-
ricamente sigue siendo uno de esos objetivos. La actual Ley de cultos
—modificada por la dictadura civico-militar-religiosa de 1976 y no
derogada por la democracia— busca controlar, como si eso fuera po-
sible, la libertad y conciencia religiosa a fin de “preservar las buenas
costumbres”. La larga historia del Estado de limitar los grupos reli-
giosos no catdlicos junto a la intolerancia y discriminacién hacia lo
“extrano y diverso” por parte de un gran sector de la sociedad entra
en colusién con los nuevos derechos en democracia.

Estructura social, creencias e identidades religiosas:
La mirada desde los creyentes®

La reconfiguracién de la estructura social en la Argentina en los al-
timos 30 anos ha dejado un panorama que presenta serios desafios
a los especialistas en ciencias sociales. Pertenencias y articulacio-
nes sociales, desafiliaciones multiples, identidades mixtas aparecen
como una trama compleja que es necesario abordar intentando com-
prenderla desde espacios variados y evitando las explicaciones mo-
nocausales.

En este marco, consideramos que las creencias religiosas se ven
fuertemente influenciadas por las reconfiguraciones de la estructura
social. Pero ello no supone una determinacién unilateral dado que,
reciprocamente, los cambios en la composicién de tales creencias
impactan sensiblemente en la estructuracién de los grupos sociales.
Los estudios sociohistdricos del soci6logo alemdn Max Weber, reali-
zados hace aproximadamente cien anos, pusieron de manifiesto las
complejas y dindmicas relaciones entre religién y mundo, asi como
también la capacidad de diversas éticas religiosas en la elaboracién,

? Este segmento sintetiza un trabajo a publicar en los proximos meses en el Boletin
de la Biblioteca del Congreso Nacional junto a Juan Esquivel y Verénica Giménez titu-
lado “Creencias religiosas y estructura social en Argentina en el siglo xx1”.
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transformacién, reconfiguracién, afinidades electivas —aversién ma-
nifiesta y desmagizacién'® de otras éticas en el campo politico, eco-
ndémico, artistico, sexual, etcétera, y viceversa— (Weber, 1992, 1997,
2004).

Como hemos afirmado desde hace décadas, las multiples moder-
nidades capitalistas no son lineales ni evolutivas sino indeterminadas,
es decir, pueden tomar multiples direcciones y nada ni nadie puede
predecir sus resultados. Argentina, por ejemplo, pasé de una laicidad
hegemonizada por el liberalismo conservador entre 1880 y 1930 a
otra de fuertes contenidos catélicos y nacionalistas. ;Una progresista,
otra reaccionaria? Salir de lo normativo y prescriptivo para analizar
situaciones concretas es un desafio que los estudios cientificos no
pueden dejar de lado (Mallimaci, 2000).

Uno —entre otros muchos— de estos principios estructurantes del
lazo social es el religioso. Pensar la existencia de un campo religioso
(Bourdieu, 1971) en el que interactdan el creyente religioso y el cuer-
po sacerdotal detentador del capital religioso no significa concebir
este espacio de manera estdtica y con relaciones absolutas de domina-
cién y posesion de los capitales. El concepto campo religioso supone
tensiones, luchas y conflictos tanto al interior del campo como hacia
otros campos —el politico, el econémico, el simbdlico y el social- con
los cuales establece lazos de acuerdo y conflicto que ninguna investi-
gacién puede ignorar.

Ademis, es hora de estudiar las posibles producciones religiosas
en y de las modernidades mdltiples, desde sus propias légicas y no
como sélo repeticién de las dominantes. Analizar por un lado las pre-
sencias y herencias actuales cristianas y de otros grupos en nuestros
paises (indigenas, africanas, cristianas, hibridas, etcétera); y por otro

1 En su excelente traduccién, Jean Pierre Grossein (Weber, 2004) nos recuerda que
el concepto de desencantamiento del mundo no es de Weber sino fruto de la traduccién
al inglés de T. Parsons. El sentido exacto (p. LX) de la expresion es “desmagizacién del
mundo”. Del mismo modo, no existe en Weber una iron cage sino un habitdculo, un
caparazén, duro como el acero, ni tampoco “comunidad emocional” sino grupo comu-
nitario.
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profundizar en ver a la religién como memorias transmitidas en el
largo plazo, donde lo religioso se disemina en otros campos, produce
sentidos varios y actda entonces como fuente y no como consecuen-
cia de una produccién religiosa especifica. Los dltimos trabajos de
Hervieu Leger analizando la patrimonializacién y laicizacién de la
herencia cristiana como lo particular de Francia y la memoria cre-
yente como una “cadena de memoria cuya continuidad trasciende a
la historia” y a la propia institucién religiosa, pueden ser utiles para
nuestros estudios (Leger, 2008).

Nuestras investigaciones en historias de vida nos muestran que las
personas construyen sus propios itinerarios religiosos apropiandose
de creencias de diversas procedencias. Asi, debemos hablar, por ejem-
plo, de catolicismos, evangelismos, judaismos, es decir, reconocer la
diversidad dentro de cada uno de esos campos (Blancarte, 2000), evi-
tando esencialismos poco académicos. La produccién y el consumo
de bienes de este tipo suponen, entonces, la capacidad de los indi-
viduos para realizar sus recortes de creencias, estructurando sistemas
de creencias y no-creencias a la medida de ellos mismos y de acuerdo
con sus intereses. Este tipo de creyente se expresa en un mercado
socio- religioso, en el cual ninguna institucién particular funciona
como estructura de plausibilidad, sino que diversas instituciones se
asumen en tanto subestructuras que funcionan en un contexto de
pluralismo religioso (Berger, 1967).

Si bien hoy la ética de la autorrealizacién, de la autosatisfaccion,
del éxito individual, de ser reconocido, de ser aceptado tal cual uno
es, de creerse creador de su trayectoria —sexual, familiar, social, reli-
giosa— libre de toda dominacién o imposicién gana amplios sectores
de nuestra sociedad, lo que supone un paso emancipador en relacién
con otras épocas —no debemos olvidar que los procesos histéricos y
estructurales que produjeron distinciones, injusticias y estigmatiza-
ciones perduran hasta la fecha mostrando la ambivalencia y conflic-
tividad de los procesos sociales—. En otras palabras, como ocurre en
cada uno de nuestros paises de América Latina, la individuacién de y
desde la riqueza no es similar a la de y desde la pobreza. No todas las
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personas disponen del mismo horizonte de sentido y oportunidades
ni todos/todas tienen el mismo capital econémico, social, simbélico
y cultural para hacer frente a las actuales situaciones de mercado des-
regulado y de una sociedad de consumo que invade y licua la vida.
Mis atn, podemos decir que la desigual distribucién de esos capi-
tales —incluido el religioso— y el riesgo que proyecta hacia el futuro
hace que la acumulacién, distribucién y beneficio muestren los dife-
rentes procesos de individuacién donde la precariedad del trabajo y
el riesgo de marginalizacién amenazan a buena parte de la poblacién
del planeta (Beck, 2000; Bauman, 2007; Paugam, 2000).

En tal sentido, la actual modernidad religiosa latinoamericana
combina al mismo tiempo tanto un proceso de individuacién y co-
munitarismo, de tradicionalismo e innovacién como de homogenei-
zacién y diversificacién. El proceso de individuacién supone varios
modos de relacién entre el individuo y las esferas de lo sagrado: por
un lado, la elaboracién de bricolages socioreligiosos al interior de un
mercado de bienes simbdlicos de salvacién susceptible de ser regu-
lado por los individuos, quienes tomando del mismo aquello que
en determinado momento necesitan, logran construir y reconstruir
sus propios sistemas de creencias por dentro y fuera de los controles
institucionales; por otro, se debe tener en cuenta que este proceso
no significa necesariamente el abandono de una bisqueda de mar-
cos de pertenencia (grupos, pares, comunidades) en movimientos de
afirmacion identitaria y de fuerte interaccién personal. En paises de
expandida cultura cristiana, junto a diversos comunitarismos emo-
cionales y dogmdticos, aparecen otras formas némadas del creer: cris-
tianos por su propia cuenta, “cuentapropistas religiosos”, peregrinos;
es decir, constructores de trayectorias que suponen el trdnsito por
diversos espacios dadores de sentido, sin permanecer anclados defi-
nitivamente y para “toda la vida” en ninguno de ellos. La identidad
religiosa y la subjetividad producida es una construccién permanente
de sujetos activos y creativos, y no una identidad formateada “de
una vez y para siempre” al interior de las instituciones y sociedades e
impuesta a individuos pasivos e inertes “desde arriba”.
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Comprender la naturaleza de lo religioso supone aprehenderla
socioldgica e histéricamente y de acuerdo a su insercidn en la socie-
dad que se trate. Debemos recordar que las creencias son politicas
y religiosas; religiosas y politicas al mismo tiempo. En funcién de
las caracteristicas que ha asumido la dindmica social en nuestro pais
en el ultimo cuarto del siglo xx, caracterizada por la precarizacién
y vulnerabilidad de las condiciones de vida de amplias mayorias, el
deterioro de vastos sectores productivos, el descenso de la calidad
ciudadana, el debilitamiento y deslegitimacién del Estado social y la
desazén frente a la imposibilidad de las instituciones politicas para
dar respuestas inmediatas a estos fenémenos —entre otros—, muestra
una situacién local con profundas conexiones con una légica cultu-
ral global de riesgo y mercado desregulado. Aqui también podemos
identificar la crisis de las certezas de los principios que estructuraron
las sociedades capitalistas occidentales de posguerra y las relecturas
del vinculo entre modernidades y cristianismos.

Dicha crisis se articula con los cambios que se han producido
en las dltimas décadas dentro de la produccién de sentido en nues-
tra sociedad. La crisis de las identidades colectivas en el campo de
las creencias en Argentina se ha manifestado a través del pasaje del
monopolio detentado por la iglesia Catdlica al pluralismo religioso
(Forni, 1993; Mallimaci, 1995, 2001). En las tltimas tres décadas se
ha producido una serie de cambios en el mapa socio-religioso carac-
terizados por la disminucién del costo de la “disidencia” respecto de
la religion oficial fruto del debilitamiento de la iglesia Catélica como
legitimadora cultural y religiosa con pretensién monopdlica y la bus-
queda de otros espacios de sociabilidad cristiana que respondieran a
nuevas sensibilidades. A la ruptura de la hegemonia catélica se suma
el desarrollo de un activo mercado religioso-espiritual donde prima
el consumidor individual, la ampliacién del aparato educativo y la
difusién masiva de la divulgacion cientifica a otros sectores sociales
postergados, con la consecuente pérdida de claridad de los contornos
del campo religioso y del cientifico (Bourdieu, 1982), y finalmente,
una sensacién de crisis y angustia generalizada que vuelve plausibles
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lecturas apocalipticas y mesidnicas —de largo espesor histérico en la
larga tradicién judeocristiana— de los hechos y representaciones en el
mundo de la vida.

Por dltimo, no podemos dejar de mencionar las “analogias” que
ciertos procesos sociales presentan con las manifestaciones religiosas
dominantes, especialmente el cristianismo y el catolicismo en Amé-
rica Latina. Ritos, liturgias, jerarquizaciones, “demandas de sacrifi-
cios”, sacralizaciones no se realizan solamente para los fenémenos
considerados religiosos, sino que se reproducen en otros espacios
sociales. Una comprensién inclusiva que se tenga de la relacién en-
tre lo sagrado y lo religioso, “entre la experiencia inmediata de lo
sagrado y la administracién religiosa de lo sagrado” permitird llevar
esta analogia."'

Se trata de dar cuenta de la diseminacién de lo religioso en otros
espacios sociales. Mds que la relacién entre los especialistas de un
campo religioso (sobre todo el de miembros de instituciones) y los
otros campos sociales (politico, econdémico, estético, salud), uno se
interesa en las diversas manifestaciones religiosas en otras esferas
no consideradas como tales. Si bien la sociologia lo habia trabajado
intensamente para las formas politicas (socialismos, comunismos,
nacionalismos, populismo en nuestros paises), asumidas como expe-
riencias mesidnicas y milenaristas (Desroche, 1965), hoy se ha trasla-
do a otros dmbitos. Es especialmente en el mundo econémico donde
la analogfa de Dios al mercado, a la mano invisible y equilibrada,
aparece con mayor fuerza y conviccién. Se debe creer, confiar, espe-
rar, tener fe —afirman algunos economistas, convertidos en “nuevos
gurdes’— que el mercado brinde las soluciones.

' “La mejor manera de aportar una respuesta a estas preguntas, es examinar c6mo

esta opcién de analizar la religion a partir de la experiencia emocional de lo sagrado
ha sido ya aplicada —y con gran desarrollo teérico— para analizar las manifestaciones
colectivas que no pertenecen a la esfera de la religion institucional, pero que llevan
irremediablemente a la analogfa” (Daniele Hervieu Leger, 1993). La autora, como una
vez mds en momentos de quiebres, se lanza al andlisis teérico de re-definir lo religioso

€n su contexto.
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Espacios festivos y rituales de una sociedad citadina hoy son pre-
sentados como “una experiencia extraordinaria” que quiebra la ru-
tinizacién. Alli el individuo toma contacto con lo “sobrenatural”,
es invitado a “sobrepasar los limites naturales”, a vivir un clima de
“éxtasis y trance”. Se crea una tension entre el héroe, el atleta, el lider
del conjunto musical y el simple consumidor, espectador; entre los
virtuosos y los simples mortales; entre el “carisma del campedn” y la
relacién de “fanatismo” con sus seguidores.

En el caso de nuestro pais, festivales masivos de musica, espectd-
culos deportivos (en los cuales no podemos dejar de mencionar “la
mano de Dios™?), el culto al cuerpo, etcétera, aparecen como mani-
festaciones de la vida cotidiana propias de una sociedad que excluye,
aisla y angustia, en la que los que participan buscan un minimo de
vinculacién con los demds miembros de esa misma sociedad pudién-
dosele atribuirle una significacién religiosa.

Los datos de las creencias religiosas: Antecedentes en
Argentina y comparacion
con otros paises de América Latina

En funcién de estos andlisis, este trabajo se propone concentrarse en
uno de los multiples aspectos de esta trama compleja: la presencia de
lo religioso dentro de una estructura social que —como veremos por
los primeros resultados de la encuesta— no deja de presentar signos
sorprendentes.

Dos érdenes de problemas nos llevaron a realizar este estudio.
Desde el punto de vista del conocimiento disponible en las ciencias

'2 Alusion a Diego Maradona cuando conquisté un gol en la final de la Copa del
Mundo en 1986 con su mano, “la mano de Dios”. Por otro lado, el futbol en nuestro
pais tiene numerosos elementos de caracteristicas “religiosas”: liderazgos varios, emo-
cidn, barras bravas, estadios que son templos con sus misas semanales, ritos de inicia-
cidn, identidad perdurable en el largo plazo... Eso si, uno no se convierte a otro equipo

de futbol...

00A-Completo Pluralizacién Religi00 100 25/11/2010 06:35:16 p.m.



DE LA ARGENTINA CATOLICA A LA ARGENTINA DIVERSA 101

Grdfica 1. Adscripcion religiosa, 1947 y 1960
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sociales, nos enfrentamos a profundos baches en lo atinente a la de-
terminacién de la morfologia, la dindmica y la singularidad del fené-
meno religioso. Sélo existen escasos estudios, elaborados de manera
dispersa y con serias carencias de informaciéon empirica. Por motivos
que escapan a este andlisis, recordemos que en Argentina, a diferencia
de la mayoria de los paises de América Latina, los censos nacionales
no preguntan sobre la religién de los habitantes. En el siglo xx s6lo el
Censo Nacional de 1947 y por tltimo el de 1960 preguntaron sobre
la religién de los que vivian en nuestro pais.

Los censos de 1947 y de 1960 nos muestran una sociedad en la
que el catolicismo es la religién mayoritaria y funciona como mo-
nopolica en la produccién de bienes de salvacién y en el vinculo
con el Estado: hasta 1960 los catélicos superan 90 por ciento de la
poblacién. De 1947 a 1960 el porcentaje de catélicos disminuye li-
geramente (de 93.6 % a 90.05 %), las demds creencias se mantienen
y menos de dos por ciento de la poblacién se manifiesta sin religion.
Un poco mds de 3.5 por ciento no fue clasificado al considerarse
desconocida su religién.
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Grifica 2. Religién de pertenencia
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Fuente: Juan Esquivel ez al., Creencias y religiones en el Gran Buenos Aires. El caso de Quilmes,
Buenos Aires, ungQ, 2001.

En 2001 contamos nuevamente con datos confiables (aunque no
censales) sobre la adscripcién religiosa de los argentinos, producidos
por nuestro grupo de investigacién de la Universidad de Buenos Ai-
res (UBA) en la ciudad de Quilmes."

Como vemos, alli por primera vez en nuestro pais, se afirma que
en la periferia de las grandes ciudades (analizadas estadisticamente
en un municipio del Gran Buenos Aires) se quiebra el monopolio
catélico de los bienes de salvacién y se vive en una situacién de plu-
ralidad religiosa. Aparece aqui también un importante porcentaje de
personas “sin religién” (10 %), en niimero equivalente a aquellos que
se definen evanggélicos.

Los datos que hemos obtenido en Argentina resultan mds intere-
santes auin si los comparamos con las cifras de otros paises de América
Latina. La riqueza de los estudios comparativos ha sido destacada a

'» Nos referimos al trabajo pionero en estudios académicos cuantitativos sobre el
fenémeno socio-religioso realizado en el marco del proyecto especial uBacyt dirigido
por el Dr. Fortunato Mallimaci y publicado en el 2001 por la Universidad Nacional de
Quilmes: Creencias y religiones en el Gran Buenos Aires. El caso de Quilmes, realizado por
Juan Esquivel, Fabidn Garcia, Marfa Eva Hadida y Victor Houdin.
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menudo en ciencias sociales: consideramos que mirar los datos de las
pertenencias religiosas y creencias en otros paises de América nos per-
mitird comprender no sélo los procesos de cambio en el campo religio-
so sino también las diferentes texturas nacionales y regionales. Veremos
aqui algunos datos de México, Brasil, Chile y Uruguay, y aunque de-
bemos considerar que los datos de México, Brasil y Chile provienen
de los censos nacionales y el de Uruguay de la Encuesta nacional de
hogares ampliada (2006), podemos establecer comparaciones prelimi-
nares que serdn perfeccionadas cuando en Argentina contemos con las
herramientas estadisticas adecuadas. En principio, podemos constatar
ciertas tendencias similares a las de los paises vecinos del Mercosur. La
paulatina disminucién de fieles del catolicismo y el crecimiento de los
indiferentes religiosos y los evangélicos es uno de los datos a destacar.

En Brasil el promedio de catélicos es de 73.8 por ciento, mientras
que los evangélicos son 15.6 por ciento, confirmando que Brasil es
uno de los paises de América Latina con mayor porcentaje (y can-
tidad) de evangélicos entre su poblacién. Los “sin religién” llegan al
ocho por ciento. Como sostienen Romero Jacob y Waniez (2003),
“aunque el Brasil sea considerado e/ mayor pais catilico del mundo,
los resultados de los dltimos censos demogréficos realizados por el
Instituto Brasileno de Geografia y Estadistica (IBGE) muestran una
declinacién progresiva de los porcentajes de catélicos en la poblacién
total, y se destaca el crecimiento de los evangélicos y de las personas
que se declaran sin religién”.

En un articulo sobre la situacién de las pertenencias y las creen-
cias religiosas en Chile, Salas (2007) afirmaba el creciente proceso
de pluralizacién de ese pais: “Si bien la iglesia Catélica continua
siendo la religién mayoritaria (73 por ciento), existe un aumento
sostenido de los evangélicos (16 por ciento) y de otras religiones (4
por ciento)”. Salas destaca la pluralidad al interior del catolicismo, la
transformacién de la institucién eclesial y el decrecimiento notorio
de los movimientos catdlicos de fuerte compromiso social. Respecto
a los evanggélicos, el autor destaca dos caracteristicas que marcan su
acci6én en el campo religioso: por un lado, su territorializacién, ya
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que tienden “a hacer del barrio su mundo significativo”, y por el otro,
su relacién con la politica, ya que “tienden a ser mds indiferentes
frente a la democracia que los catdlicos”.

Uruguay, tal vez el pais de América Latina mds trabajado por los
procesos secularizadores, muestra las cifras de indiferencia religiosa
mids altas en la region. Los creyentes sin confesion son en ese pais
23.2 por ciento, y los ateos y agnésticos llegan al 17.2 por ciento. El
porcentaje de catélicos entre la poblacién uruguaya es el mds bajo en
el Cono Sur (47.1 %). Menos de la mitad de los uruguayos se reco-
nocen como catdlicos. Néstor da Costa sostiene que

se percibe el crecimiento de una religiosidad difusa o implicita, con
cierto grado de indiferencia, que no significa no creencia. Tam-
bién se aprecian grupos de personas para quienes la bisqueda de
una relacién institucional en la que vivir sus creencias es minima o
inexistente. Nos referimos a los catdlicos y cristianos sin iglesia (Da
Costa, 2003:14).

Tendencia que también se repite en otros paises de América La-
tina: las metrépolis son menos catélicas y demuestran mayores tasas
de indiferencia religiosa.

En un extraordinario trabajo que combina censos y maltiples tra-
bajos etnogréficos, investigadoras mexicanas —dirigiendo un amplio
grupo de colaboradores— han logrado realizar un Azlas de la diversidad
religiosa en México. Utilizando datos del Instituto Nacional de Geo-
grafia, Estadistica e Informdtica (INEGI) para el andlisis longitudinal
de la adscripcién religiosa, elaboran un instrumento indispensable
para conocer el complejo mundo de las identidades religiosas del
México actual. Las cifras de los “territorios de la diversidad religiosa
hoy” en México presentan 88.9 por ciento de catélicos, poco mds de
cinco por ciento de evangélicos, 2.5 por ciento de “biblicos no evan-
gélicos”, y 3.52 por ciento sin religién. Como las autoras afirman,

el campo religioso mexicano es un campo en donde el catolicismo
sigue siendo una fuerza mayoritaria, pero donde las disidencias se
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componen de una diversidad de minorfas religiosas, internamente
muy dispares, donde encontramos religiones fuertemente consoli-
dadas a la vez que una pulverizacién de ofertas religiosas. Ademds,
las minorias religiosas funcionan en una dindmica sectaria, basada
en rupturas y fundaciones, alianzas y divisiones que las convier-
ten en un objeto dificil de aprehender (De la Torre y Gutiérrez,
2007:33).14

Y aunque en México el porcentaje de catélicos en la poblacién
general supera en casi 10 puntos porcentuales al resto de los paises,
las tendencias a la pluralizacién y al crecimiento de la indiferencia
religiosa comienzan a ser constatables.

. Ve Ié . ,
cEn qué y como creen los argentinos:
Los datos de la primera encuesta académica
sobre creencias religiosas

La primera encuesta sobre creencias y actitudes religiosas en Argenti-
na, que nuestro equipo de investigacién realizé en 2008, nos presenta
datos significativos sobre las diferentes maneras en que los habitantes
de nuestro pais mayores de 18 anos se relacionan con sus creencias,
especialmente las que llamamos religiosas. "

' El Atlas ocupa 338 péginas e incluye un cp.

15 Para la realizacién de la encuesta se ha disefiado una muestra polietdpica pro-
babilistica superior, con seleccién de conglomerados mediante azar sistemdtico en un
primer momento y con cuotas de sexo y edad ajustadas a los pardmetros poblacionales
posteriormente. El margen de error es de +/-2 por ciento y el nivel de confiabilidad es de
95 por ciento. La cantidad de casos es de 2 403 personas. El equipo, dirigido por el Dr.
Fortunato Mallimaci, coordinado por el Dr. Juan Cruz Esquivel, con la asistencia técnica
de la Lic. Gabriela Irrazdbal, estd integrado por los siguientes investigadores, pertenecien-
tes al CONICET, la Universidad de Buenos Aires, la Universidad Nacional de Rosario, la
Universidad Nacional de Santiago del Estero y la Universidad Nacional de Cuyo: Lic.
Joaquin Algranti, Dr. Aldo Ameigeiras, Mg. Juan Eduardo Bonnin, Lic. Marcos Carbo-
nelli, Lic. Soledad Catoggio, Dr. Humberto Cucchetti, Dr. Luis Miguel Donatello, Lic.
Nicolds Espert, Lic. Mari-Sol Garcia Somoza, Dra. Verénica Giménez Béliveau, Dra.
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Grdfica 3. Creencias en América Latina
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Fuente: Los datos sobre México provienen de Renée de la Torre y Cristina Gutiérrez
Zaniga, Atlas de la diversidad religiosa en México, Guadalajara, El Colegio de Jalisco,
2007; los de Brasil de César Romero Jacob, Philippe Waniez ez al., Atlas da Filiacao re-
ligiosa e indlicadores sociais no Brasil, Puc-Rio, Ed. Loyola, Rio, 2003, las cifras de Chile
fueron publicadas por Ricardo Salas, “Religién, politica y sociedad en el Mercosur”, So-
ciedad y religion 28/29, 2007 . Las cifras de Uruguay corresponden a la Encuesta nacional
de hogares ampliada, Uruguay, Instituto Nacional de Estadistica, 2006. Agradecemos a
Maria Eva Hadida la realizacion de los gréficos por pais.

El primer dato importante que podemos destacar es que vivi-
mos en una sociedad creyente: nueve de cada 10 habitantes de la
Argentina creen en Dios. Un 4.9 por ciento no cree y un cuatro por
ciento duda; podriamos juntar ambos porcentajes y decir que duda
y no cree son casi nueve por ciento. Si analizamos estos datos con

Ana Teresa Martinez, Lic. Gloria Miguel, Dra. Silvia Montenegro, Lic. Mariela Mosquei-
ra, Lic. Gustavo Ortiz, Lic. Roberto Remedi, Lic. Juan Mauricio Renold, Dra. Azucena
Reyes Sudrez, Lic. Virginia Sabao, Lic. Lucia Salinas, Lic. Pablo Schencman, Mg. Da-
midn Setton, Dr. Jorge Soneira. Todos los cuadros que siguen en este trabajo provienen
de dicha investigacién y son elaboracién del equipo (Mallimaci, 2008). Mis detalles en:
<www.ceil-piette.gov.ar/areasinv/religion/relproy/encuestal.pdf>.
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mids detalle, teniendo en cuenta las categorias sociales, una primera
lectura encuentra los “cldsicos” paradigmas de la modernizacién re-
ligiosa en el mundo capitalista. Creen mds en Dios las mujeres que
los varones (93.6 % contra 88.3 %); los ancianos que los jévenes
(96.7 % contra 85.1 %); los sin estudio que los universitarios (95.7
% contra 84.5 %); las viudas que los divorciados. Se cree més en La
Regién del Noroete Argentino (Noa), de vieja “ruralidad”, que en
la urbana, diversificada e industrializada Buenos Aires y su periferia
(aqui los datos de Cuyo y del Sur muestran otras diferencias regio-
nales); se cree mds en las ciudades chicas que en las grandes, etc.
El hecho mds importante es que aparece un dato hasta ahora poco
presente en nuestros estudios: los que creen en Dios y no pertenecen
a ninguna religién son 4.5 por ciento. Si comparamos con el secu-
larizado Uruguay, vemos que los creyentes no adscriptos a religiéon
alguna llegan alli al 23.2 por ciento.

Profundizando un poco mds en el sentido que los entrevistados
dan a sus creencias, podemos percibir que si bien la mayoria cree
en Dios, aparecen multiples universos simbélicos en el Dios de
esas creencias. A través de una encuesta de este tipo se vuelve po-
sible apreciar las identidades varias y plurales que se desenvuelven
detrds de las grandes homogeneidades estadisticas. Un censo, por
ejemplo, sélo nos dice si las personas creen o no en Dios, y cudl
es su religién de pertenencia. Podemos ver aqui que los entrevis-
tados consideran a Dios, en primer lugar, como un Ser Superior
(37.2 %), luego como el creador del mundo (27.3 %) y finalmente
como un Padre (21.2 %, y esta idea de Dios es mds fuerte entre
los evangélicos que entre los catélicos). Las representaciones de un
Dios autoritario, un Dios distante y un Dios benevolente estin
presentes aqui y se combinan: categorias naturalistas, trascendentes
y humanistas propias de una cultura judeo-cristiana extendida y
masiva aparecen en la idea de la divinidad que los habitantes de la
Argentina expresan.

Y asi como es plural la idea de Dios, son también diversos los
momentos y las circunstancias en las cuales las personas recurren a
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la divinidad. Se acude a Dios en primer lugar en momentos de sufri-
miento (45 % de los entrevistados lo hace), tal vez en busca de una
compensacién por no encontrar respuestas en la sociedad, en la fa-
milia y el Estado, tal vez por la fuerte impronta del sufrimiento como
sentido vital en el cristianismo, tal vez porque las religiones, como
afirma Geertz (1991), se enfrentan al problema del dolor y nos pro-
porcionan simbolos para hacerlo tolerable, sufrible. La relacién con
Dios en momentos de sufrimiento es mayor entre los pentecostales
(60 %) que entre los catélicos (45 %), mostrando la importancia
que tiene el sufrimiento en la prédica evangélica. Recordemos que
el lema de la Iglesia Universal del Reino de Dios es “Pare de sufrir”.
En segundo lugar (aunque bastante alejado) aparece que las personas
recurren a Dios cuando necesitan una ayuda especifica con 14.3 por
ciento (aqui los pentecostales (8.2 %) eligen en menor medida esta
opcién que los catélicos (14.7 %).

Al responder la pregunta por segunda vez, la mayoria dice que
acude a Dios primero en momentos de felicidad (25 %; mucho mds
los pentecostales, con 41.2 %, que los catélicos con 25 %) y luego
cuando necesitan ayuda, con 19.4 por ciento.

cEn qué tradiciones religiosas se encuadran
las creencias de los habitantes de la Argentina?

Los argentinos siguen siendo, en su mayoria, catélicos, aunque el
espacio de otras confesiones se ha ampliado y diversificado. El 76.5
por ciento de los entrevistados se declara catdlico, nueve por ciento
evangélicos, y 11 por ciento son indiferentes (es decir, ateos, agnds-
ticos y sin religién). El resto se divide entre Testigos de Jehovd (1.2
%), mormones (0.9 %), y otras religiones (1.1 %), entre las que po-
demos mencionar la judia, la musulmana, la umbanda o africanista,
la budista, y la espiritista.

Los datos destacan el pluralismo y la diversidad presente en el
campo religioso junto con la preservacién de una cultura judeo-cris-
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Grdfica 4. ;Cudl es su religién actual?
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Fuente: Datos propios. Indiferentes: agndsticos, ateos y sin religién de pertenencia
evangélica: Pentecostal, Baptista, Luterana, Metodista, Adventista e Iglesia Universal del Rei-
no de Dios.

tiana de largo espesor histérico y social. La adscripcién a uno u otro
culto no es, sin embargo, homogénea. Podemos destacar variaciones
significativas segin el sector social, la edad, el sexo, el nivel educati-
vo, el lugar de residencia. Veamos aqui algunos datos interesantes.
Comencemos por el nivel educativo, una de las variables que, se-
gl’ln los especialistas en estadistica, funciona como uno de los cortes
mds certeros para medir diferencias en la estructura social. Una pri-
mera mirada nos lleva a analizar la categoria “Sin Estudios” mds de
cerca. Contrariando ciertos prejuicios de sentido comun, reflejados
en los medios de comunicacidn, el porcentaje de pentecostales entre
los sin estudios supera apenas el total general (10.4 % entre los sin
estudios, contra 9 % en la poblacién en general). Mds llamativo atin
es el dato que indica que es mayor la cantidad de gente sin estudios
que afirma no tener ninguna religién (11.2 %) que aquellos que se
reivindican pentecostales (10.4 %). Podemos notar una tendencia
que indica que la pertenencia al evangelismo baja a medida que au-

00A-Completo Pluralizaciéon Religi09 109 25/11/2010 06:35:21 p.m.



110 FORTUNATO MALLIMACI

menta la educacién, pero el pico mds alto de adscripcién a las iglesias
evanggélicas se produce entre quienes tienen primaria completa (11.8
%). Entre los ateos la tendencia es inversa, es decir, no hay ateos en-
tre los sin estudios, y su porcentaje aumenta entre los universitarios.
Pareciera que entre los sin estudios hay una desinstitucionalizacién
creciente que supondria una protesta que los lleva a renunciar, de-
nunciar o rechazar a toda religién. Una manera de verlo es que hay
mds protesta simbdlica contra la religién hegeménica en el hecho de
negar toda religién que en ir hacia otra nueva. Otra serfa que no hay
capitales sociales o simbdlicos suficientes para acceder a las ofertas
institucionales que ponen en prictica catdlicos y evangélicos. El de-
bilitamiento del capital social en sectores empobrecidos muestra el
actual quiebre entre vulnerables, precarios y afiliados. Quizds habria
que profundizar la hipétesis de si estamos ante una poblacién que
“duda” o “tiene temor” de decir que pertenece a una religién dife-
rente a la establecida. Esta tendencia de un grupo que podriamos
caracterizar como “desafiliado”, “vulnerable”, o en todo caso inserto
en redes sociales mds ldbiles se repite en otros grupos con similares
caracteristicas, como los desocupados y la religién. Cree en Dios 86.7
por ciento de los desocupados, casi cinco puntos porcentuales menos
que la media nacional, no cree 9.4 por ciento y duda 4 por ciento.

Cuadro 1. Distribucién por nivel educativo

Sin estudios Primario Secundario Terciario Universitario

Catélica 75.8 74.6 78.6 82.9 78.1
Indiferentes 11.2 10.2 11.9 11.7 17.4
Evangélica 10.4 11.8 6.2 2.5 1.8
Testigos 2.5 2.4 1.7 1.2 0.2
de Jehovd /

Mormones

Otras — 1.1 1.6 1.7 2.4

Fuente: F. Mallimaci (director), Primera encuesta académica sobre creencias y actitudes religiosas
en Argentina, Argentina, FONCYT/CONICET, 2008.
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Veamos ahora el corte por edades y su relacién con la adscripcién
religiosa. Entre los ancianos hay pocos pentecostales: podemos avan-
zar dos hipdtesis al respecto: la primera tiene que ver con la expan-
sidn relativamente reciente de la opcién evangélica a nivel masivo; la
segunda, que requeriria de estudios etnogréficos para profundizarla,
enuncia la posibilidad de que las personas de mayor edad vuelven a
sus primeras creencias. Otro dato interesante son las diferencias entre
los que contestaron no creer en ninguna religién —un total de 7.3 %,
porcentaje que crece entre los jévenes, disminuye entre los de media-
na edad (30 a 64 anos) y vuelve a descender entre los que tienen mds
de 65 afos—. La indiferencia religiosa crece entre los jévenes y mds
que duplica a los evangélicos.

Si tenemos en cuenta el tamano de las ciudades, podemos ver que
el costo de las disidencias por un lado y el creer por su propia cuenta o
los catdlicos sin iglesia se diferencian segtin el tamano de las ciudades.
Hay, por ejemplo, mds pentecostales en las ciudades intermedias que
en las grandes metrépolis o en las ciudades pequenas: las cifras mues-
tran 9.2 por ciento en ciudades intermedias, 8.3 por ciento en grandes
urbes y 5.1 por ciento en localidades chicas. En las grandes ciudades,
es decir, donde encontramos rasgos premodernos, modernos y post-
modernos confluyendo de manera compleja y cara a cara, donde la
proximidad geografica disminuye y acentia contempordneamente las
distancias sociales, se presentan caracteristicas a tener en cuenta. Los
indiferentes religiosos, es decir, ateos, agndsticos y sin religion, son 18
por ciento de la poblacién en Buenos Aires y su drea metropolitana,
los catélicos son 69.1 por ciento y los pentecostales ocho por ciento.
No olvidemos que es en las grandes ciudades donde el impacto medid-
tico se “nacionaliza” y donde la interaccién con la representacion de la
realidad presentada en los medios es mayor. Podemos afirmar que, a
diferencia de varias afirmaciones medidticas, el mundo pentecostal en
Argentina no estd masivamente en los sectores sin estudios (o sea los
mds empobrecidos) ni en las ciudades pequefas ni en los jévenes. Los
que no tienen ninguna religién superan en nimero a los pentecostales
entre los sin estudio y en las grandes ciudades.
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Cuadro 2. Distribucién por grupos de edad

18-29 asios 30-34 anos 45-64 anos 65 arios y mis

Catélica 71.8 77 4 75.8 85.3
Indiferentes 17.2 10.4 8 7.1
Evangélica 7.6 9.2 12.6 5
Testigos 2.3 2 2.8 0.3
de Jehovd /

Mormones

Otras 1 1 0.9 2.3

Fuente: F Mallimaci (director), Primera encuesta académica sobre creencias y actitudes religiosas
en Argentina, Argentina, FONCYT/CONICET, 2008.

Si lo hacemos por regiones, las proporciones adquieren diferen-
cias notables. Vemos una zona, la del Noa mayoritaria catélica (son
las provincias de Jujuy, Salta, Tucumdn, Santiago del Estero, Cata-
marca y la Rioja de raices indigenas e hispdnicas); la Sur (la Patago-
nia en su conjunto con poblacién emigrada recientemente de otras
provincias, con situaciones familiares recompuestas y presencia de
migrantes chilenos donde la educacién catélica de la orden salesia-
na hegemonizé la educacién secundaria y profesional) con menor
cantidad de catdlicos y mayor cantidad de evangélicos; y la zona de
Buenos Aires y sus alrededores (donde vive un tercio de todos los
habitantes del pais) con fuerte presencia de indiferentes.

Si analizamos las creencias de los habitantes de la Argentina (mds
alld de la generalizada creencia en Dios), vemos que se reafirma la
cultura catdlica y cristiana extendida en la mayoria de la poblacién.
Dios, Jesus, Espiritu Santo, la Virgen y los santos son asumidos por
mds de tres cuartos de la poblacién. Hay alli una cultura cristiana
disponible y flotante para mdltiples recomposiciones y memorias.
No estamos frente a procesos de descristianizacién sino de toma de
distancia institucional. Como signo de la época, reflejo de la difusién
de las ideas new age y de una modernidad que prioriza también lo
efimero, es importante destacar las creencias en la energfa.
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Cuadro 3. Distribucién por Regién

Capital y

Centro NEA NOA cuyo Sur
GBA

Catélica 69.1 79.2 84 91.7 82.6 61.5
Indiferentes 18 9.4 3.2 1.8 5.3 11.7
Evangélica 9.1 8.3 11.8 3.7 10 21.6
Testigos 1.4 2.7 0.8 2.1 1.8 3.7
de Jehovd /
Mormones
Otras 2.3 0.4 0.1 0.7 0.4 1.5

Fuente: E Mallimaci (2008).

El estudio muestra importantes diferencias globales entre catéli-
cos y pentecostales, entre un nucleo duro de catdlicos y pentecostales
y entre los mismos catdlicos tanto en lo religioso como en lo insti-
tucional y en temas controversiales, como se verd mds adelante en
este articulo. Una vez mds, hablar de catolicismos y pentecostalismos
ayuda a comprender comportamientos complejos y multiples.

Grdfica 5. Prioridad en las creencias

Jesucristo
Espiritu Santo
La Virgen
Los angeles
Los santos
La energia

Curanderos

Fuente: E Mallimaci (director), Primera encuesta académica sobre creencias y actitudes religiosas
en Argentina, Argentina, FONCYT/CONICET, 2008.
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Autonomia, individuacion y crisis
de las instituciones

La encuesta nos brinda datos valiosos sobre las diferentes maneras
de relacionarse con Dios. Aqui aparecen complejos procesos de in-
dividuacién religiosa y de toma de distancia con la institucién. Los
individuos creyentes se relacionan masivamente con su Dios y sus
creencias por su propia cuenta, y a la hora de tomar decisiones sobre
sus pricticas y comportamientos no parecen consultar al especialista
de su religién. Es importante tener en cuenta que, desde una pers-
pectiva histérica, las raices del campo religioso en Argentina no se
reconocen en el modelo eclesidstico, cultural y territorial de organi-
zacién del espacio en una sociedad parroquial, en el que la autoridad
eclesidstica regula hegeménicamente las creencias, para luego desgra-
narse con la secularizacién. El tipo histérico dominante de presencia
religiosa en la modernidad latinoamericana de influencia hegeméni-
ca hispana, pero también indigena y negra, hizo mds hincapié —por
dificultades de reclutar especialistas, por las distancias geogréficas y
simbdlicas, por el modelo de cristiandad colonial, por las cercanias
y penetracion al Estado, etcétera— en los ritos de iniciacién y pasa-
je que en la participacién activa en una cultura eclesial. La cultura
catblica en América Latina es histéricamente difusa, ampliamente
extendida y poco regulada por las instituciones. Necesitamos mds
estudios histéricos para comprender en el largo plazo los vinculos
(de atraccién y dispersion, de aversién y afinidad) entre el mundo
instituido y el mundo de las creencias desinstitucionalizadas. Argen-
tina, como el resto de América Latina, no vivié masivas sociedades
parroquiales como Europa, que regulaban, controlaban y castigaban
a los “no practicantes”.

Esta distancia de las instituciones religiosas de la vida cotidiana de
los creyentes se profundiza y podemos verla en tres procesos conver-
gentes. En primer lugar, los creyentes recurren poco a la mediacién
institucional (;podemos afirmar cada vez menos?, ;la desinstitucio-
nalizacién es un fenémeno actual o ha sido la manera histérica de
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vincularse en el largo plazo?); en segundo lugar, la participacién en
organizaciones religiosas, si bien es mds alta que la participacién en
otras organizaciones sociales (lo cual preocupa a cualquier institu-
cién politica partidaria), dista mucho de las proyecciones de los lide-
res religiosos; y en tercer lugar, la asistencia al culto religioso no llega
a grados de masividad entre los creyentes. Veamos la primera de las
tendencias: las cifras del proceso de toma de distancia institucional
son, en efecto, elocuentes. La principal y mayor relacién con Dios
es la que se da por su propia cuenta: asf lo afirma 61.1 por ciento de
los creyentes (este porcentaje sube entre los catélicos —64.8 %-—, y
si bien desciende ente los evangélicos —42.4 %-—, representa casi la
mitad de los evangélicos). Estamos frente a un fenémeno cultural
que atraviesa a los grupos religiosos, tanto “antiguos” como “nuevos’.
Esta autonomia respecto de la institucién aumenta con el nivel de
ensenanza (67.2 % con secundaria completa y 73.5 % con universi-
taria completa). Entre los concubinos y los divorciados llega a 70 por
ciento, mostrando el peso de las distancias simbdlicas a la hora de
comprender participaciones y adhesiones. Se es creyente con poca o
nula mediacién institucional. Los habitantes de Argentina se relacio-
nan con sus creencias por medio de la institucién en 23 por ciento,
este porcentaje baja ligeramente entre los catdlicos a 22 por ciento,
y se duplica entre los pentecostales, con 43.8 por ciento. La eleccién
de la mediacién institucional desciende segin aumenta el nivel de
estudios. Vemos que es del 30.4 por ciento entre los sin estudios,
y del 15.8 por ciento entre quienes han completado su instruccién
universitaria.

Si enfocamos al grupo confesional mds numeroso de la Argentina,
tres cuartos de los catdlicos se relacionan con sus creencias sin media-
cién de la institucién (65 % se relaciona por su propia cuentay 10 %
no se relaciona nunca). Entre los evangélicos, en cambio, la relacién
con la institucién es mds pareja: 44.9 por ciento se relaciona con
Dios a través de la institucién, mientras que 41.1 por ciento declara
hacerlo por su propia cuenta. Son muy pocos los evangélicos que no
se relacionan con Dios (1.8 %).

00A-Completo Pluralizaciéon Religi15 115 25/11/2010 06:35:23 p.m.



116 FORTUNATO MALLIMACI

Los catdlicos que no se relacionan con Dios (9.6 %) son tres veces
mis que los que lo hacen en grupo o comunidad (2.9 %). Los catéli-
cos que estdn en grupos y comunidades son casi inexistentes entre los
sin estudio (1.5 %) y entre aquellos que tienen estudios universitario
completos (1.3 %). Entre quienes tienen primaria completa el por-
centaje aumenta (5 %), y se mantiene entre quienes han completado
la secundaria (4.9 %). La interaccidn cotidiana con las instituciones
eclesiales estd hegemonizada en la actualidad por grupos sociales de
estratos medios.

Si tomamos en cuenta el segundo de los procesos, la participacién
en organizaciones religiosas, vemos que la participacién, como en
el drea politica, social y cultural, es escasa. Afirma tener una activa
participacién en grupos religiosos 6.5 por ciento de la poblacién.
Este porcentaje desciende ligeramente entre los catélicos (5.7 %) y
asciende en casi 10 puntos porcentuales entre los evangélicos (15.8
%). Esta tendencia se repite entre quienes afirman participar en ac-
tividades de la iglesia o templo: en la poblacién general el porcentaje

Grdfica 6. Modalidad de la relacién con Dios
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Fuente: F. Mallimaci (2008).
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es de 5.8 por ciento, entre los catdlicos 4.9 por ciento, y entre los
evangélicos 15.7 por ciento. La femenizacién de la actividad religio-
sa se torna evidente si sumamos los porcentajes de participacién en
instituciones y en grupos religiosos: las mujeres participan en 17 por
ciento, mientras que los varones 6.9 por ciento (la media general es
12.3 %). Es necesario destacar, sin embargo, y a pesar de las represen-
taciones de los lideres religiosos, que desearfan que la participacién
en las instituciones fuera mds alta, que los habitantes de Argentina
participan mds en organizaciones religiosas que en cualquier otro
tipo de organizaciones sociales: sélo 4.5 por ciento de la poblacién
participa en cooperadoras escolares, 2.5 por ciento en sindicatos, dos
por ciento en organizaciones no gubernamentales, y 1.9 por ciento
en partidos politicos.

Veamos el tercero de los procesos, la prictica religiosa cotidiana.
La asistencia al culto es, en efecto, otra de las variables que muestra
la toma de distancia de la poblacién de las instituciones eclesiales. El
76 por ciento de los entrevistados afirma concurrir poco o nunca a los
lugares de culto. No deja de ser llamativo que 23.8 por ciento partici-
pa frecuentemente de las ceremonias de culto, mientras que 26.8 por
ciento afirma no asistir nunca. Entre estos dos polos, la mayoria de la
poblacién (49.1 %) sostiene que frecuenta poco el culto semanal. Es
interesante profundizar un poco en la configuracién del campo religio-
so a partir de estos datos: se dibujan dos grupos minoritarios, quienes
frecuentan con intensidad las ceremonias y quienes no asisten nunca
al culto de su religién, mientras que casi la mitad de la poblacién man-
tiene con sus creencias una relacién tibia, difusa (Cipriani, 2004), que
implica una frecuentacién ocasional de los lugares de culto.

Otro indicador de que la autonomia es un signo gravitante de
nuestros tiempos es que 71 por ciento de los argentinos considera
que los hijos deben o deberdn elegir su propia religién/creencia,
mientras que 26 por ciento afirma que deben o deberdn tener la
misma religién/creencia que sus padres. Entre los que mds se incli-
nan por la libre eleccién de sus herederos, se destacan los agnésti-
cos, ateos o sin ninguna religién (93 %); los universitarios (81 %) y
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Grdfica 7. Los hijos y sus religiones/creencias
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Fuente: F.Mallimaci (2008).

los habitantes del drea metropolitana de Buenos Aires (81 %) y de
la Patagonia (82 %). Como contrapartida, los evangélicos (34 %),
los mds adultos (32 %), los de menor instruccién (36 %) y quie-
nes residen en el noroeste del pais (45.8 %) sostienen por encima
del promedio general que la religién o creencia de los hijos debe ser
idéntica a la de los padres.

Este proceso de autonomia y toma de distancia institucional —es-
tatal, politica y religiosa— se puede apreciar en un tema tan controver-
sial como es la despenalizacién del aborto. Recordemos que a partir
de 1930 en la sociedad argentina hay un fuerte proceso individual,
de pareja y familiar por la regulacién de los nacimientos.

Es decir, ya a comienzos de la década de 1930, la natalidad des-
ciende por debajo del 30 por mil [...] El proceso que condujo a
la Argentina desde un régimen de fecundidad natural a otro de
fecundidad dirigida parece haberse completado, en términos de
natalidad en poco mds de 40 afios (digamos entre 1885 y 1940)
(Torrado, 2007:457).

Proceso familiar que se realiza contra las politicas natalistas del

Estado, del estamento médico y de las instituciones religiosas, en
especial —pero no s6lo— la iglesia Catdlica. La ley vigente en el c6digo
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Grdfica 8. ;Qué debe prevalecer en la politica
de anticoncepcién y natalidad?
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Fuente: F. Mallimaci (2008).

penal despenaliza el aborto por dos motivos: razones médicas, si un
embarazo entrafiaba un perjuicio grave para la salud o la vida de la
mujer; razones eugenésicas, si con ello se evitaba el nacimiento de
nifios débiles o enfermos que afectara la pureza de la raza.

Como podrd advertirse, la permanencia de una cultura cristiana
extendida no supone la aceptacién de la injerencia de los especia-
listas religiosos en la regulacién de asuntos relacionados con la vida
cotidiana. Actores de otros campos —léase médicos y cientifico— pa-
recen tener mayor receptividad. Asi, la legitimacion dada en la esfera
religiosa no se proyecta automdticamente hacia otras 4reas de la vida
social sino que hay elecciones por parte de las personas. ;Cudles y
en qué momento? He aqui que debemos profundizar las investiga-
ciones con mitologfa cualitativa para comprender asi la 16gica de los
actores.

El aborto es, como pocos, un tema controversial en la sociedad
argentina. Vastos sectores pugnan por defender sus posiciones y
lograr que la legislacién se corresponda con tales principios. Si bien
se observan opiniones divididas, 63.9 por ciento expresa estar de
acuerdo con el aborto en determinadas circunstancias (en caso de
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Grdfica 9. Opinién sobre el aborto
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Fuente: F. Mallimaci (2008).

violacién, de riesgo en la vida de la mujer o de malformacién del
feto). En otras palabras, casi dos de cada tres argentinos aprueban
el marco legal actual, que contempla la interrupcién del embarazo
en tales ocasiones, e incluyen aquello que no estd contemplado en
el marco legal actual, es decir, los casos de violacién a cualquier
mujer.’® Luego, 16.9 por ciento afirma que el aborto debe estar
prohibido en todos los casos, en sintonia con los postulados de las
principales instituciones confesionales; mientras que 14.1 por cien-
to sostiene que una mujer debe tener derecho a un aborto siempre
que asi lo desee, en consonancia con los planteos de las organiza-
ciones feministas.

Ahora bien, la religién de pertenencia es un factor gravitante en la
opinién frente al aborto. Si en la poblacién general son similares los
porcentajes entre quienes sostienen que debe estar siempre prohibido
y los que creen que debe estar permitido sin mds, en el caso de los
evangélicos la distribucién difiere significativamente. Apenas 6.7 por
ciento estd a favor de la despenalizacién total del aborto, mientras

'*El articulo 86 del Cédigo Penal establece que “el aborto practicado por un médico
diplomado con el consentimiento de la mujer encinta, no es punible si se ha realizado
con el fin de evitar un peligro para la vida o la salud de la madre [...]; si el embarazo
proviene de una violacién o de un atentado al pudor cometido sobre una mujer idiota
o demente”.
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Cuadro 4. Opinién sobre el aborto segun religién de pertenencia

Opinién sobre el aborto Total (en %)  Catdlicos  Evangélicos Indf?f’fﬂtfs
religiosos
Permitido siempre 14 11.4 6.7 38
Permitido en algunas 64 68.6 48.1 51.2
circunstancias
Prohibido siempre 17 15 37.4 7.4
Ns/Nc 5 5 7.8 3.4

Fuente: E Mallimaci (2008).

que 37.4 por ciento no acepta ninguna excepcién para su realiza-
cién. Como contrapartida, en los indiferentes religiosos la situacién
se invierte: 38 por ciento promueve el derecho que tiene la mujer
sobre su cuerpo y 7.4 por ciento se opone sin contemplaciones. Los
catélicos se aproximan al posicionamiento promedio de la sociedad
en su conjunto.

El vinculo con el Estado y el resto

de la sociedad

Financiamiento del Estado
a las confesiones religiosas

La contribucién financiera del Estado al trabajo social de los grupos
religiosos y mantener sus templos tiene amplio grado de aceptacion.
El pago de salarios a obispos (como se hace en la actualidad) y pasto-
res s6lo es aceptado por 27 por ciento de los entrevistados. ;Por qué
no se deroga esta ley como otras si la mayoria estd en desacuerdo?
Por una sencilla razén: el vinculo entre la sociedad politica, el Estado
y los grupos religiosos se realiza segtin tiempos, intereses, poderes y
legitimidades mutuas.
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Grifica 10. ;Debe el gobierno financiar a las religiones para...?
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Confianza en las instituciones

La iglesia Catdlica vive amplios y profundos procesos de individua-
cién y desinstitucionalizacién. ;Significa esto que ha perdido con-
fianza y credibilidad en la sociedad? O podriamos hacernos otra
pregunta: ;la toma de distancia o el no participar en una institucién
partidaria, cultural o religiosa significa no creer en ella?, ;por qué
asociar pertenencia a identidad y/o creencia?

Dentro de un panorama de calificaciones por debajo del 60 por
ciento, lo que reflejaria bajos niveles de credibilidad, la iglesia Cat4-
lica aparece como la institucién mds creible en la sociedad argentina.
Tiene mds aceptacién como institucién social que como institucién
que regula las précticas y pertenencias religiosas. Por otro lado, los
medios de comunicacién y las fuerzas de seguridad aparecen como
las instituciones que mayor confianza relativa despiertan en la pobla-
cién. Los partidos politicos (asociados mayoritariamente al Estado)
gozan de minima legitimidad. Un debate abierto...

00A-Completo Pluralizacion Religi22 122 25/11/2010 06:35:28 p.m.



DE LA ARGENTINA CATOLICA A LA ARGENTINA DIVERSA 123

Grdfica 11. Confianza en las instituciones
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Conclusiones

En Argentina las creencias forjadas bajo la dominacién espafiola se
transformaron con la llegada, entre 1880 y 1930, de casi cinco millo-
nes de inmigrantes, en su mayoria catdlicos europeos mediterrdneos.
Desde comienzos del siglo xx el proceso de catolizacién y militariza-
cién del Estado y la sociedad impregné el aparato estatal y el espacio
publico e institucional de poder. Se crearon imaginarios simbélicos
que asociaron identidad nacional, argentinidad y una cultura de una
modernidad catdlica antiliberal y anticomunista de diversos conte-
nidos nacionalistas.

Los altimos datos censales sobre religién datan de 1960. De alli
hasta la actualidad nunca mds se pregunté sobre religién en los cen-
sos de poblacién. En ese momento, los catélicos representaban 90
por ciento, los protestantes 2.62 por ciento, los sin religién 1.62 por
ciento, los “israelitas” 1.54 por ciento, otras religiones 0.6 por ciento
y 3.50 por ciento fue censado como desconocido.

00A-Completo Pluralizacion Religi23 123 25/11/2010 06:35:28 p.m.



124 FORTUNATO MALLIMACI

El retorno a la democracia en 1983, con el juzgamiento y castigo
a los responsables militares del terrorismo de Estado, puso en crisis
la militarizacién. La ampliacién de nuevos derechos de ciudadania y
el surgimiento de otras creencias permitié la ruptura del monopo-
lio catélico y la apertura a nuevas sensibilidades. Monopolio que se
construyé a lo largo de los siglos con singularidades a destacar: “el
monopolio del catolicismo se ha centrado en América Latina, no ya
en la regulacién efectiva y cotidiana de los feligreses por parte de la
autoridad eclesidstica, sino en el lugar social sostenido por la iglesia,
que le permite afirmar lo que es licito creer en un momento determi-
nado” (Mallimaci y Giménez, 2008).

En la Primera encuesta nacional académica sobre religion y estruc-
tura social, realizada en 2008, se verifica el crecimiento de la plura-
lidad con un crecimiento significativo del mundo evangélico y de
los indiferentes religiosos, estos ultimos particularmente en sectores
empobrecidos. Se afirma catélico 76.5 por ciento, indiferente 11.3
por ciento, evangélico nueve por ciento, testigos de Jehovd 1.2 por
ciento, mormones 0.9 por ciento y de otras religiones 1.2 por ciento.
Las diferencias por regiones, edades y educacién muestran las parti-
cularidades sociales en las trayectorias religiosas.

La diversidad religiosa se complementa con una comunidad judia
con una irradiacién y reconocimiento significativos. Los tltimos afios
vieron también una mayor presencia puablica de isldmicos, umban-
distas, budistas y otros grupos que se suman a espirititas, teoséficos
y religiones producto de las masivas inmigraciones como ortodoxos,
armenios y diversos protestantismos.

Al mismo tiempo el proceso de secularizacién, entendido como
recomposicién de las formas del creer y no como su desaparicion,
muestra una modernidad religiosa en la que un niimero minoritario
de creyentes participa en diversos comunitarismos buscando emocio-
nes, seguridades y certezas, mientras la mayoria se expresa en multi-
ples procesos de individuacién y en creer por su propia cuenta donde
se rehacen cotidianamente las creencias religiosas. Asi como hay una
amplia cultura cristiana de largo espesor histérico —-91.8 % cree en
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Jesucristo—, el “creer sin pertenecer” se expresa en un 61.1 por ciento
de personas que dicen relacionarse con Dios “por su propia cuenta’
y en 23.1 por ciento que lo hacen a través de instituciones religiosas.
El 76 por ciento de los argentinos afirma concurrir poco o nunca a
los lugares de culto.

La opinién mayoritaria de la sociedad argentina a favor de la edu-
cacién sexual en las escuelas, el uso de anticonceptivos, el casamiento
de sacerdotes, etcétera revela poca influencia de las instituciones re-
ligiosas. El 63.9 por ciento de la poblacién expresa estar de acuerdo
con el aborto en ciertas circunstancias. Se destaca el hecho de que
68.6 por ciento de los catdlicos opine en igual sentido, evidenciando
la fuerte presencia de catélicos sin iglesia que no se identifican con
las normas que la institucién proclama.

Esta secularizacién de la sociedad no se manifiesta en el Estado y
la sociedad politica, donde la institucién catdlica sigue manteniendo
privilegios de “religién oficial” y nutre vinculos estrechos con el po-
der politico, medidtico y empresarial. Los partidos politicos buscan
legitimidad religiosa y las autoridades religiosas buscan legitimidad
partidaria. Parte de las politicas publicas, sociales, educativas y de
salud son monitoreadas, ejecutadas o evaluadas por organizaciones
de la iglesia Catélica, considerada ahora como “la principal ong de
la sociedad civil”. La mayoria de la educacién privada, con regimenes
propios de seleccién del personal docente y subsidiada por el Estado
seglin casos hasta el cien por ciento, estd controlada mayoritariamen-
te por la iglesia Catélica.

En Argentina no existe una ley de libertad religiosa que iguale
y brinde los mismos derechos a cualquier creyente sea cual fuere su
religién. Se mantiene el privilegio establecido por la tltima dictadura
militar (1976-1983) de otorgar un subsidio igual al salario de un juez
a cada obispo catdlico en actividad o retirado, otorgar becas a todos
los seminaristas catélicos de nacionalidad argentina y financiar las
parroquias catdlicas de frontera para “defender la identidad nacio-
nal”. Todos los cultos (excepto el catélico) estdn obligados a inscri-
birse en el Fichero de Culto del Ministerio de Relaciones Exteriores,
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sin lo cual no pueden desarrollar sus actividades religiosas. Asi como
la laicidad de hegemonia liberal del siglo x1x dio paso a la laicidad de
preeminencia catélica en el siglo xx, asistimos a un complejo proceso
donde algunos grupos y personas piden por una laicidad que brin-
de igualdad desde una ciudadania religiosa, mientras que el mundo
evangélico, especialmente el pentecostal, busca los mismos privilegios
en la relacién con el Estado y la sociedad politica que la institucién
catélica desde una laicidad de hegemonia cristiana. La diversidad no
significa necesariamente pluralidad e igualdad de opciones.

Tal vez el dato central que surge del estudio que aqui presentamos
tiene que ver con la ruptura del monopolio catdlico en las creencias
e identidades religiosas. En los tltimos 20 anos se ha consolidado
en nuestro pais una religién difusa, poco obediente a las directivas
institucionales, casi autoconstruida, en un campo religioso ampliado
donde emerge un activo mercado de bienes simbdlicos en el cual se
destaca, entre otros, el pentecostalismo evangélico. La pérdida de la
centralidad de la influencia de las instituciones religiosas ha posibi-
litado, también, el surgimiento de la opcidn, elegida por 11 de cada
cien habitantes de la Argentina, de pensarse fuera de todo marco ins-
titucional religioso. Podremos dar cuenta de trayectorias e itinerarios
de estas personas siempre y cuando nuestras preguntas los tengan en
cuenta como sujetos activos en el campo socio-religioso. ;Cémo es el
proceso de “conversion” a la indiferencia religiosa?

Lo religioso no es sélo espacio de legitimacién del poder o de
partidos politicos o de grupos empresariales o de instituciones reli-
giosas. Es también un espacio de “dar sentido” a aquellos y aquellas
que de una u otra manera buscan ser solidarios y no aceptan sus si-
tuaciones cotidianas caracterizadas como injustas o indignas. ;Cémo
caracterizar estas experiencias?, ;un opio —el religioso— que adorme-
ce conciencias, controla socialmente y favorece que continde la ex-
plotacién?, ;un opio —el religioso— que suplanta otros opios, droga,
angustias, tristezas, lo partidario, lo medidtico?, ;se trata de un creci-
miento de los grupos religiosos y espirituales a partir del sufrimiento
e impotencia —y por ende pérdida de libertad— del “otro” y la “otra™
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Todo esto es posible, pero en sociedades donde la fatiga y el “sdlvese
quien pueda” son rasgos dominantes, las experiencias grupales que
permitan rehacer lazos sociales y poner de pie a aquellos que estdn
por caer o se han caido en nombre de una promesa de fraternidad
debe ser tenido en cuenta.

Lo religioso, la religién, son formas, ritos, creencias, pricticas, todo
lo que uno quiera y como quiera. Eso si, a condicién de no olvidar
que es primero de todo un mundo con sus pequefas y grandes mi-
serias, un corazén que palpita, una cabeza que piensa, una memoria
que se transmite, seres que rezan, aman y esperan: hombres y mu-
jeres que viven, que a veces se duermen o se pelean como todo el
mundo (Poulat, 2004).
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Del monopolio catélico a la diversidad, el pluralismo
y el cambio religioso en Brasil en el siglo XX

Leonildo Silveira Campos

Introduccion

Este texto pretende provocar la discusién acerca de las relaciones
existentes entre el pluralismo, la diversidad y el campo religioso bra-
silefio en el siglo xx, especialmente durante las tres tltimas décadas.
Las reflexiones tienen como punto de referencia el Brasil, pais cuyo
campo religioso comenzé a conformarse en el transcurso del siglo
XVI, proceso que coincidia con la imposicién de la cultura ibérica y
catdlica a las culturas indigenas y africanas.

En Brasil, durante aquel periodo histérico, se articulé un sistema
de monopolio religioso cuyo actor principal era la iglesia Catdlica.
Ese escenario comenz a ser desmontado en los inicios del siglo xix.
Entre los varios motivos que causaron la erosion del sistema cultural-
religioso estaban las transformaciones econdmicas, sociales, politicas
y culturales que desde el siglo xvir acontecian en Europa y América
del Norte. Era el debut de la modernidad en América Latina y el
surgimiento de las diversas nacionalidades en una regién que antes
pertenecia a los inmensos imperios coloniales ibéricos, el espafol y
el portugués.

Inicialmente se hard un andlisis del escenario histérico y politico
del periodo en el cual el campo religioso estaba controlado, casi to-
talmente, por el catolicismo. En la segunda parte, el andlisis se con-
centrard en el impacto de la llegada de la modernidad a la América
Latina y sus diferentes expresiones en el campo politico, religioso,

[131]
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econémico y cultural en esa regién. Veremos que la introduccién del
protestantismo, en la época de la modernidad en Brasil, no constitu-
ye un hecho aislado de los eventos que en esa misma etapa acaecian
en los demds paises del continente americano. Para muchas de las
personas que conformaban las élites sociales, el protestantismo vy el
pentecostalismo, por lo menos en el formato cldsico, constitufan una
alternativa al catolicismo imperante desde la colonizacién. En la ter-
cera parte, tomando como referencia datos estadisticos, especialmen-
te los recogidos en censos demogrificos gubernamentales y en otras
investigaciones paralelas, se describe y se mide el actual escenario
religioso brasilefio. El acdpite pretende traer a la luz reflexiones acerca
del asunto referido, asi como focalizar la diversificacién y el pluralis-
mo religioso ocurrido en el pais durante el siglo xx. Se espera, de esta
forma, contribuir con la profundizacién del tema: La diversificacion
religiosa de América Latina: Causas y consecuencias.

El primer presupuesto con el cual se trabaja en este texto asevera
que la diversidad religiosa actual en Brasil es mds profunda que las
diversidades religiosas anteriormente experimentadas en ese mismo
pais. A pesar de las teorfas macro-socioldgicas que insisten en el “fin
de la religién”, que pueden ser consideradas las artifices del clima que
fomenta la controversia entre los secularistas y devotos de la desecu-
larizacién, nunca antes el campo religioso brasileno se mostré tan
dindmico. No se puede negar que la diversidad religiosa nos acom-
pana desde el perfodo anterior a la Colonia, sin embargo, fue recien-
temente que el embate entre las religiones cristianas y no cristianas
(y junto con ellas el secularismo) se manifesté con mayor intensidad.
Estd activado, por lo tanto, un proceso de lucha que procura derribar
las antiguas alianzas hegemonicas. Para ello, los adalides del “fin de
la religién” se han esforzado para obtener un mayor control del ima-
ginario colectivo. Consecuentemente, los medios de difusién masiva
constituyen un terreno fértil para la utilizacién de los recursos tecno-
l6gicos modernos, que van desde la televisién y la radio, hasta la red
mundial de computacién. Ese clima tal vez explique la razén por la
cual todos los grupos religiosos que disponen de recursos suficientes
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para su expansién usan la televisién, el principal medio de modela-
cién del imaginario colectivo.

Las causas expuestas propician la existencia de un mosaico cul-
tural similar a una moneda de dos caras: un rostro religioso y otro
secular. En este proceso de trueques, se tornan cada vez mds intensos
el pluralismo, la competicién y la competencia entre las varias cos-
movisiones. Cada parte procura reemplazar la otra, atrayendo para
si adeptos y fieles. Para ello se valen de las estrategias del marketingy
de la propaganda. Se presupone que todo esto ocurre dentro de un
escenario marcado por procesos culturales, que se interpenetran y,
en ocasiones, actdan simultineamente: la mundializacién de la cul-
tura, la internacionalizacién de la economia, la secularizacién y la
desacralizacién del campo religioso. De esta forma, las fronteras se
separan, pierden la nitidez, y las identidades entran en crisis o se ven
conmocionadas ante cambios tan drdsticos. Las creencias religiosas
entran en un proceso de recomposicién, es decir, ocurre una “refor-
matacién” de la religién como fenémeno social.

Ese contexto de novedades y aparentes rupturas obliga al inves-
tigador a echar mano de diferentes disciplinas, es decir, a valerse de
la interdisciplinaridad para interpretar lo que acontece. En este sen-
tido, Edgar Morin, al analizar las relaciones entre los saberes y la
complejidad (1995, 1997, 2001), ofrece una contribucién excelente.
Afirmar la complejidad equivale a aseverar que diversidad y pluralis-
mo religiosos son fenémenos que deben ser analizados dentro de los
paradigmas de la complejidad.

Los términos diversidad y pluralismo pueden ser analizados al
amparo del paraguas de la complejidad. Aparentemente son pala-
bras semejantes e intercambiables, sin embargo, las enciclopedias
y los diccionarios aguzan nuestra percepcién al denotar que tales
vocablos forman parte de una constelacién mayor a la cual tam-
bién pertenecen palabras tales como modernidad, multiculturalismo,
tolerancia, intolerancia, derecho de las minorias, derechos de la mu-
jer, identidad 'y fundamentalismo, entre otras. Segin la enciclopedia
electronica Wikipedia, “diversidad estd ligada a la variedad y con-
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vivencia de ideas, caracteristicas o elementos diferentes entre si, en
determinado asunto, situacién o ambiente”. La referida publicacién
afade que la “idea de diversidad estd relacionada con los conceptos
de pluralidad, multiplicidad, dngulos de visién o abordaje, hete-
rogeneidad y variedad”. La diversidad “puede ser encontrada en la
comunién de contrarios, en la interseccién de las diferencias o, in-
clusive, en la tolerancia mutua’.

Segin Juan José Tamayo y Maria José Farifias (2007), el plura-
lismo es una forma de pensar, de sentir y de actuar en el mundo, y
encuentra en los fundamentalismos su mayor negacion, y en el didlo-
go intercultural e interreligioso el gran desafio a ser preservado. Para
Aldo Natale Terrin (1998), el fundamentalismo es un problema que
va més alld del campo histérico-religioso, pues también tiene una
dimensién epistemoldgica, a través de la cual la experiencia religiosa
se torna auto-referente. Por ello, la reaccién contra el pluralismo,
especialmente de los varios tipos de fundamentalismos e integrismos,
asume varias dimensiones: cognitiva, cuando el fenémeno establece
formas correctas y tinicas para ejercitar el pensamiento; sentimental,
cuando se fija el pensamiento en el interior de una realidad subjetiva
y cambiante; y volitiva, cuando se opta por formas rigidas de accién.
El fundamentalismo y el éxtasis sentimentalista serian, en esta pers-
pectiva, dos salidas que conducirfan a un escenario cultural marcado
por el relativismo impuesto por la modernidad.

La aceptacién de esa diversidad exige el reconocimiento de las di-
ferencias en el otro, es decir, en la alteridad. ;Cémo depurar nuestros
criterios para la comprensién de esa situacién de “diversidad” o de
“pluralismo” El Vocabulario de André Laland (1926), auxilidndose
de Aristdteles para definir la palabra diversidad, afirma que “diverso
es todo lo que, siendo real, no es idéntico”. Por ello, “los objetos
tienen una diferencia intrinseca y cualitativa”. La aplicacién de esta
concepcién a la religién permite intuir que estamos delante de una
realidad plurivalente, y que la religién “puede tomar varias formas, o
producir varios efectos diferentes”.
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En esa situacién multicultural acaecen, no siempre de forma tran-
quila, la convivencia y la interaccién entre los diferentes niveles en
que las realidades se organizan y expresan. De un lado estd la disolu-
cién de las monoidentidades y, de otro, seglin Néstor Garcia Cancli-
ni (1990, 2001), la formacién de nuevas realidades identitarias. De
ahi, el surgimiento, particularmente después de los debates acerca
del poscolonialismo o de la posmodernidad, de preocupaciones con
las actitudes intolerantes y dificultades para aceptar las reivindica-
ciones y conquistas de las llamadas “minorifas”, las que no siempre
pueden ser clasificadas de esa forma, especialmente en el caso de las
mujeres.

Al final del pasado milenio, e inicio del actual, resurgieron debates
sobre “choques de culturas” y “guerras de civilizaciones”, casi siempre
dirigidos hacia el estudio de la explosién de fundamentalismos en
el campo cristiano protestante, catélico, judio e islimico, lista que
puede ser ampliada para incluir comportamientos fundamentalistas
recientes, que en determinados lugares acontecen entre budistas e
hinduistas. Esos ejemplos indican que en el mundo actual las cultu-
ras estdn en un proceso de interrelaciones e reinterpretaciones. De ¢él
emerge un gradiente de resultados que va desde la asimilacién hasta
el rechazo violento de cualquier intento de aproximacién o toleran-
cia hacia el “otro”. En este caso, el “otro” puede ser simplemente una
personificacién del demonio.!

Observaciones iniciales: ldentidades,

Sfronteras y paradigmas

Segun Pierre Bourdieu (1983), hay un “campo religioso” que trans-
porta en sus entrafias las marcas de un proceso de violenta imposicién

! Existe, sobre todo en Europa y en Estados Unidos, literatura interesada en reflejar

las preocupaciones concernientes al tema de la tolerancia y sus limites en una sociedad
democrdtica (Taylor, 1984; Kymlicka, 1995).
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cultural. A pesar de la existencia de vertientes totalitarias y funda-
mentalistas, el dmbito religioso latinoamericano estd mds caracteri-
zado hoy por la asimilacién, el sincretismo y el hibridismo, que por
el conflicto y la violencia. Sin embargo, hay algunas excepciones,
como el caso de Chiapas, que evidencian la presencia de conflictos e
intolerancias culturales y religiosas.” Como formulara Bourdieu, se
perciben dificultades en la aplicacién paradigmadtica de la nocién de
campo al analizar el fenémeno religioso como un todo. Actualmente
es comun escuchar hablar acerca de fronteras méviles, fenémenos
al margen, religiosidad de las profundidades y fenémenos religiosos
mds alld de los territorios tradicionalmente demarcados. En otras pa-
labras, la recomposicién de lo religioso ocurre cuando los individuos
procuran redescubrir, o reafirmar, la identidad colectiva fuera de los
muros y de las fronteras institucionales que tradicionalmente se en-
cargaban de la gestién de lo sagrado; o cuando la busqueda acontece
lejos de las influencias de sus agentes oficiales.

Claro, no fue siempre asi. La conquista de América, por el cato-
licismo europeo y por los protestantes ingleses, no puede ser vista
fuera de la espiral de violencia, ni separada del marco de una guerra
de conquista y reconquista hasta entonces inédita, a pesar de los he-
chos otrora ocurridos durante las Cruzadas o la Santa Inquisicién.’
La conquista de América fue una guerra de culturas, de civiliza-
ciones e identidades en la cual el mds débil tecnoldgicamente fue
masacrado. Pensamos que el concepto de campo religioso no ayuda
mucho en el estudio del fenémeno religioso, pues a causa de la di-
versidad y del pluralismo, se encuentra situado en las fronteras. El
referido concepto es apropiado para el anilisis de la situacién reli-

% Un estudio sobre el proceso de hibridacién cultural puede ser encontrado en Burk
(2003); otra obra que nos ayudé a entender lo que acontece en Chiapas, es el texto de
Rivera (2005).

3 Sobre la intolerancia de los conquistadores y sus efectos, ademds de los escritos
histéricos de Bartolomé de las Casas, también podemos citar: Joseph Hoffner (1986);
Herbert Aptheker (1967); y Juan A. Ortega y Medina (1976). Sobre la asociacion entre
religién y violencia, se puede consultar Anand Nayak (2000).
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giosa actual, pero no es funcional para la comprensién de la génesis
de ese mismo aspecto en el periodo colonial. ;Cémo contrastar el
campo religioso europeo, al inicio del siglo xv1, con la destruccién
de las instituciones religiosas indigenas, especialmente de los mayas,
aztecas e incas?

Otra observacién: la diversidad religiosa no se produjo solamente
a causa de la intervencién europea en el Nuevo Mundo, por el con-
trario, cuando los iberos llegaron a esa latitud ya habfa una notable
complejidad de ritos, practicas religiosas y cosmovisiones entre los
habitantes de la regién. La Conquista simplemente propicié el sur-
gimiento de nuevos fenémenos culturales, algunos de ellos surgidos
debido al sincretismo o hibridismo practicados por los nativos, casi
siempre por necesidad de supervivencia. Muchos ejemplos de ese tipo
podrian ser citados en la América espafiola. El historiador Ronaldo
Vainfas analiz6 un caso de indigenas en Bahia, Brasil, que al final
del siglo xvr desarrollaban cultos considerados idoldtricos, llamados
“santidades amerindias” (Vainfas, 1999).# Varios blancos, y también
esclavos africanos recién llegados a la América, se adhirieron a tales
précticas. Entre los adeptos se encontraba el propietario de las tierras
en las que surgié la “secta”. La reaccién contraria no se hizo esperar,
la represién violenta conté con la presencia de un enviado de la Santa
Inquisicién y de las fuerzas del gobernador de Bahia. El templo, que
habia sido construido en las tierras del hacendado blanco, fue des-
truido. El castigo inquisitorial recayé sobre el referido propietario y
tuvo repercusién tanto en Salvador como en Portugal.

La siguiente observacién se refiere al escenario religioso actual
—diverso y plural-, que surge de un continuo proceso de descom-
posicién y desmontaje e irrumpe produciendo nuevas situaciones
sociales que entran en pugna con las ya establecidas. Los términos
secularizacion y desacralizacidn nos auxilian en la discusién del pro-
ceso ahora en curso. El andlisis de esta temdtica puede enriquecerse

# Para mayor informacién acerca de las relaciones entre la resistencia y la esperanza
de mejores dias en la América Latina, consultese Enrique Dussel (1995).
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con las reflexiones realizadas por Jean-Pierre Bastian (2004), quien,
desde una perspectiva comparada, estudia la modernidad en Europa
y América Latina. A partir de las reflexiones de este texto, es posible
analizar como la modernidad europea permitié el surgimiento de
la laicidad del Estado. En aquel momento histérico, el Estado y
la iglesia Catdlica dejaron de interferir en las decisiones personales
inherentes a la eleccién de la mejor religién y la mejor manera de
practicarla.

Algunos estudiosos brasilefios, como Antonio Flavio Pierucci
(2004:17-28), afirman que existe una estrecha relacién entre el
proceso de secularizacién experimentado por la sociedad brasilena
y hechos tales como la caida del nimero de fieles catdlicos y el
crecimiento del pentecostalismo y de los que se declaran “sin reli-
gién”. Segln Pierucci, no hay dudas de que el catolicismo, durante
todo el siglo xx, present6 una trayectoria declinante inscrita en la
ruta de la destradicionalizacién del pais. Este tema serd retomado
posteriormente, sin embargo, es oportuno destacar que ha habido
una reduccién del nimero de fieles catélicos en relacién con el
crecimiento de adeptos en otros movimientos religiosos; aun ast,
casi 130 millones de brasilefios son catdlicos, y si se suman todos
los demds grupos cristianos, el total sobrepasa 85 por ciento de la
poblacién del pais.

En Brasil, el Estado atn intenta regular lo religioso, ya sea legis-
lando las formas de organizar las sociedades religiosas o estipulando
impuestos por las contribuciones de los fieles de las diferentes ins-
tituciones religiosas. En el primer mandato de Luiz Indcio Lula da
Silva (2005) hubo un choque entre el gobierno y las iglesias debido
a la introduccién de modificaciones en la legislacién de las socieda-
des civiles. En aquella oportunidad, catdlicos y neopentecostales se
reunieron para defender la “libertad religiosa”, la cual se encontraba
“amenazada’. El gobierno, a merced de los partidos politicos, veté
los cambios que eran considerados “interferencias del Estado”, sin
embargo, colocé a los partidos politicos, que recibian donativos para
el financiamiento de sus campanas, al mismo nivel de las iglesias que
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recibifan donativos para la expansién de sus actividades. Esa medida
dejaba a ambos grupos fuera del control fiscal del Estado. Muzatis
mutantis 1a relacién entre Estado y religién ha sido objeto de valio-
sas reflexiones en varias partes de América Latina (Masferrer, 2004;
Bosca, 2003).

Un grupo de investigadores brasilenos y franceses realizé un exce-
lente estudio sobre la diversificacién religiosa brasilena. Ese trabajo
fue publicado por César Romero Jacob ez al. En ¢l se presenta un
andlisis demografico-religioso con datos que reflejan varios indica-
dores sociales (Romero et al., 2003).> La técnica de Jacob ez al. se
auxilia de la confeccién de mapas demograficos religiosos que per-
mitan el agrupamiento de informaciones suministradas por diver-
sos censos poblacionales. Ese procedimiento facilita la obtencién de
conclusiones acerca de la concentracién-desconcentracién de fieles
en las diferentes religiones y su comparacién con otros indicadores
tales como clase social, etnias, indices de calidad de vida, etcétera. El
investigador siempre tiene el desafio de establecer mapas precisos de
la realidad religiosa. La tarea de confeccionar mapas aparenta ser una
actividad rigida. El contexto religioso, por el contrario, se muestra
dindmico y complejo. ;Cémo combinar el dinamismo y la dificil
precisién con una cartografia que exige la delimitacién de fronteras?,
sserd posible trabajar con metodologias mixtas que combinen la cap-
tacién de datos cuantitativos y cualitativos?®

¢Cémo realizar una medicién precisa en un escenario sujeto a
tantos cambios?, ;qué hacer cuando los cambios son tantos, la mo-
vilidad religiosa es tan dindmica y el proceso de desmontaje del

> Este mismo grupo presentd excelentes contribuciones a partir del estudio de la
referida temdtica en diferentes capitales brasilefias, en la obra Religido ¢ sociedade em
capitais brasileiras (2000).

¢ Otro texto significativo sobre la diversidad religiosa en otra gran metrépoli sud-
americana, el cual surgié como resultado de la investigacién realizada por 20 sociélogos,
es el de Forni, Mallimaci y Cdrdenas (2003). Los relatos de cada religién fueron estruc-
turados de la siguiente manera: historia, templos, estructura jerdrquica y organizativa,
nimero de creyentes y composicion social, sistemas de creencias y concepciones religio-
sas, pricticas religiosas y sociales, vida cotidiana, formas de expansién.
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campo religioso tan intenso; cuando hasta la propia idea de “campo
religioso” no se adecua a la velocidad de los acontecimientos? Pierre
Sanchi (1995), antropélogo franco-brasileno, articulé una pregunta
que desafia a los investigadores, especialmente a los socidlogos de la
religién: “;El campo religioso serd todavia el campo de las religio-
nes?” A esa interrogante, él mismo responde: “Un campo religioso
se construye y reconstruye constantemente en las reacciones entrela-
zadas de las instituciones, de los grupos, de los casi-grupos e indivi-
duos durante el flujo de los acontecimientos”. Aqui, nuevamente, se
presenta la idea de que un campo religioso es mds que un mosaico en
reconstruccién permanente. Es un terreno en obras donde las cons-
trucciones son continuas. Otra metdfora es la del calidoscopio: con
cada impacto externo o interno la imagen se reconfigura ante los ojos
del observador.

En estas reflexiones reaparece una premisa: en cada espacio reli-
gioso se verifica la presencia de fuerzas y acontecimientos politicos,
histéricos, sociales y econémicos que exigen la superacién de lo local,
espacio éste que también es atravesado por lo global. Por lo tanto, el
investigador debe tener en consideracién las raices culturales que,
como en el caso brasilefo, estdn matizadas por las culturas ibéricas,
africanas y aborigenes. Ello crea un terreno propicio para la existencia
de conflictos que, en un escenario cultural de modernidad acelerada
o de posmodernidad actuante, permanecen estrechamente vincula-
dos a la introduccién de la diversidad y del pluralismo. La guerra de
los Balcanes, en la época de la desintegracién de Yugoslavia, es una
expresion de esas diferencias. La forma de aprehensién de ese escena-
rio se opera a través de modelos tedricos, idealistas o paradigmaticos.
¢Hasta qué punto esas estrategias metodolégicas expresan correcta-
mente la compleja realidad religiosa que adviene como resultado de
los referidos cambios?

Una observacién final: el presente no puede ser pensado sin to-
mar el pasado como referencia. Serfa ilusorio pensar que el presente
es una mera reproduccién de lo que fue, o interpretarlo como si fuera
un guién cinematogrifico preestablecido. El historiador se enfrenta
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con formas de actuacién y pensamiento que surgen de situaciones
insertadas en complejos mecanismos de poder. Esto significa que el
intelectual que escribe la historia lo hace también dentro de determi-
nado contexto. En nuestro caso, nos enfrentamos con un panorama
plural y diverso. En este marco, pretendemos reflexionar sobre un
momento en el que, supuestamente, el monopolio ejercido por una
religién —la catélica— declina.

Por tanto, todo andlisis de las mutaciones religiosas no puede pre-
suponer que todo cambia, sino que los esquemas mentales y tedri-
cos empleados para captar ese mundo religioso mutante permanecen
siempre iguales. ;Dénde estdn los limites entre la ruptura y la conti-
nuidad?, ;qué fundamentos deben ser preservados si no aquellos que
fueron arbitrariamente escogidos en un acto de poder?, ;serd que el
presupuesto de que habfa un monopolio de la religién sobre todas las
esferas de la vida, en los primeros siglos coloniales en la América, nos
impide ver la continuidad de la religién en una sociedad que intenta
seguir el camino de la secularizacién?

En ese sentido, las teorfas de la complejidad de los fenémenos
y de los paradigmas resultan de gran ayuda, pues por intermedio
de ellas es posible percibir que el propio proceso de colonizacién
trafa en sf sus contradicciones. Ademds, no todo fue destruido, sino
también asimilado, y no todo lo asimilado se transfirié sin modifica-
ciones al producto final. La creatividad y la necesidad de adaptacién
acompanaron el montaje del campo religioso monopolizado por la
iglesia Catdlica durante el periodo colonial. Ante la violencia de los
conquistadores, y para desesperacién de los misioneros, las pobla-
ciones nativas usaron la recomposicién de las religiones como una
forma de supervivencia cultural.

A continuacién se exponen dos ejemplos en forma de pregunta que
expresan el referido instinto de conservacién, uno del continente afri-
cano y otro del Brasil. ;No es el kimbanguismo una forma de recompo-
sicién identitaria? (Mokoko, 2004). El segundo caso estd relacionado
con una de las pricticas de la Iglesia Universal del Reino de Dios: du-
rante la ejecucién de un ritual, que se celebra cada martes para eliminar
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los maleficios supuestamente alojados en el cuerpo de los “individuos
hechizados”, se invocan los poderes “demoniacos de los orichas” para,
posteriormente, exorcizarlos. ;Este ritual, a su manera, no denota la
busqueda de una demarcacién de fronteras identitarias? Solamente una
practica religiosa tan préxima de la otra puede asumir una postura tan
intolerante hacia lo que es tan préximo a sus fronteras.

Finalmente, se exponen algunas preguntas que ayudan a compren-
der la diversidad religiosa desde una perspectiva diacrénica: ;Podrd el
pasado, marcado por la diversidad religiosa, explicar un presente reli-
gioso y pluralista?, ;podrd el presente pluralista ayudarnos a entender
un pasado repleto de diversidad religiosa?, ;habrd continuidades con
rupturas y rupturas con continuidades?, ;cémo captar la diversidad
de un tiempo que ya no existe y usarlo para explicar una época pos-
terior de pluralidad?

El desafio de la introduccién de la modernidad

y del liberalismo en un pais catélico

La historia del arribo de la modernidad a Brasil puede subdividirse
en los siguientes cuatro momentos: ) inicio, que coincide con el
periodo del Imperio (1822-1889); &) época de la “Republica Vieja”
(1889-1930); ¢) periodo dictatorial (1930-1945); y d) etapa de la
modernizacién capitalista, que abarca las altimas décadas del siglo
xx. Esa secuencia ofrece una visién histérica de mayor extensién y
facilita la comprensién del pluralismo cultural y religioso en las alti-
mas décadas del siglo xx.

Si nos remontamos a la época de la llegada de los europeos a
América, es posible percibir que ellos no trafan en sus carabelas una
religién monolitica o un catolicismo unificado, homogéneo y con un
patrén establecido. S6lo una visidén ingenua, o la aplicacién de para-
digmas simplistas a la hora de estudiar determinada realidad social,
podrian ofrecer esa falsa apreciacién. Espafia y Portugal trajeron para
América un catolicismo marcado por caracteristicas propias, con di-
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versidades internas, originadas en estadios mds antiguos de su histo-
ria. No puede ser ignorado el peso de la tradicién judaica, islimica, o
el de aquellas religiones anteriores al surgimiento del cristianismo en
las tierras latinoamericanas, sobre todo el del catolicismo ibérico.”

Tampoco se debe ignorar la fuerza de las religiosidades indigenas,
africanas y sus descendientes; ni la de los mestizos provenientes de
la mezcla entre europeos e indigenas. Un buen ejemplo es el culto a
la Virgen, desde Guadalupe (México) a la Aparecida del Norte (en
el Brasil).® ;Cémo captar el dinamismo y la diversidad existentes?,
spuede esa diversidad operante en los origenes ayudarnos a compren-
der la actual diversidad religiosa latinoamericana? Obsérvese que a
lo largo de todo el continente americano también hubo situaciones
histérico-politicas muy especificas que hicieron emerger formas re-
ligiosas apropiadas para una religién y no para otras. Los mismos
origenes comunes, o los momentos histéricos convergentes, no lle-
garon a plasmar la realidad religiosa latinoamericana de una misma
manera.

Algunos episodios de sintesis religiosas indigenas han sido objeto
de estudio de varios historiadores, como fue el caso de las santidades
indigenas estudiadas por Vainfas (1999). En ese tipo de eventos es
posible notar que las culturas supervivientes, aunque dominadas, res-
pondieron a la dominacién con procesos parciales de asimilacién de
la cultura del vencedor. Tal fenémeno se produjo a través de un vigo-
roso proceso de hibridismo y sincretismo. Por eso, religiones como el
vodu, el candomblé, la umbanda y tantas otras reflejan una vitalidad

7 Moisés do Espirito Santo (1988), socidlogo portugués, opina que bajo la capa del
catolicismo permanecen muchas sefales de una antigua religiosidad precristiana fenicia
y judaica. Entre otras razones, el autor emite este criterio tomando como referencia las
preferencias de la religiosidad popular portuguesa por las rocas, grutas, fuentes de aguas
y drboles frondosos. Esa predileccién se evidencia también en el culto a la “Sefiora de los
mil Nombres”. Esa es una hipétesis interesante que merece ser estudiada para compren-
der las raices del catolicismo popular ibérico.

8 No se puede negar la existencia de una diversidad que envuelve la encarnacién
social de la Virgen Marfa, madre de Jests. Sobre ese fenémeno en Cuba, por ejemplo,

ver Zuiiga (1995).
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religiosa que emerge de los subterrdneos de las culturas dominadas.
¢Cudndo surge la conciencia de los cambios culturales y religiosos?,
¢spor qué esa conciencia no emerge cuando una forma de visién re-
ligiosa estd marcando los rumbos y determinando las fronteras y la
direccién de las relaciones sociales?, ;cudndo y por qué ocurre la di-
versificacién y el pluralismo religioso?

La diversidad en Brasil inicia su fase triunfante, hasta llegar al
pluralismo religioso, en el siglo xx. Sin embargo, fue en el siglo x1x,
en el transcurso del Segundo Imperio (1842-1889), que la moderni-
dad surge como sinénimo de una descolonizacién mds cultural que
politica, mds ideoldgica que militar. En el dmbito econédmico surgfan
nuevos actores. Inglaterra ganaba fuerza después de la derrota napo-
lednica. Los britdnicos aumentaban su influencia en Brasil y América
Latina. La diplomacia inglesa propicié la llegada de misioneros y
predicadores no catélicos. La salvacién individual, al decir del histo-
riador inglés Richard Grahan (1973), era el centro de la predicacién
protestante, la cual llevarfa a muchas personas a abandonar los gri-
lletes de la tradicién religiosa catdlica y a sentirse liberadas para in-
corporarse a otras expresiones religiosas. La afiliacién religiosa dejaba
de ser una condicién que se adquiria por el simple hecho de haber
nacido en una familia catélica y pasaba a ser una opcién personal.

Segtin algunos estudiosos, entre ellos José Bittencourt Filho
(2003), la dominacién colonial en Brasil gener6 una especie de “ma-
triz religiosa” la cual seria posteriormente reproducida. Las fronteras
del nuevo campo religioso atin dependian de Portugal y permane-
cian bajo el monopolio religioso de la iglesia Catélica. Las fisuras
de ese monopolio comenzaron a manifestarse en el inicio del siglo
x1x, cuando las guerras napolednicas (1808) forzaron la transferen-
cia de la sede del imperio portugués para el Brasil. En los acuerdos
diplomiticos con los ingleses, que eran los encargados de la logistica
operacional del referido traspaso, estaba incluida la aceptacién oficial
de la diversidad religiosa (Ribero, 1973).

Con la independencia politica del Brasil, en 1822, surge una nue-
va Constitucién (1824), la cual mantuvo abierto el pais para el arribo
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de misioneros protestantes y de nuevas ideas politicas. El imperio
durarfa 67 anos, al igual que la unién entre la Iglesia y el Estado im-
perial. En esa época el colonialismo permitié el inicio de la prensa y
la circulacién de libros y periédicos en el pais. En los anos siguientes
la diversidad racial se acentuaria con la llegada de algunos emigran-
tes suizos y suecos, y con el arribo de un gran ndmero de alemanes.
Entre ellos habia luteranos que se instalaron en el sur el pais (Prien,
1973). Los misioneros metodistas, por su parte, intentaron estable-
cerse en el eje San Pablo-Rio de Janeiro, entre 1830 y 1845. Sin
embargo, fue en 1855 que un misionero escocés, médico, fundé una
Iglesia evangélica en la ciudad de Petrépolis, region serrana de Rio
de Janeiro, en la cual el emperador Pedro II pasaba una parte del ano
(Cardoso, 2001). En 1859 llega el misionero presbiteriano Ashbel
G. Simonton vy, en los anos siguientes, funda las comunidades pres-
biterianas en Rio de Janeiro y en San Pablo (Léonard, 1963). El mo-
nopolio catélico, aunque no total, pero si hegemdnico, comenzaba a
ceder espacio para una mayor diversidad religiosa.

Esa diversidad, que era étnica, religiosa y cultural, se expresaria
también en la llegada de la francomasoneria. Esa organizacién fra-
ternal desempefié un importante papel social en el pais, pues mu-
chos politicos y emperadores pertenecian a las logias masénicas. La
intelectualidad era anticlerical, pero colocaba a sus hijos en las es-
cuelas de la iglesia Catélica. Las ideas republicanas fueron ganando
espacio a partir de 1870 (Da silva, 1995), los abolicionistas lograron
extinguir la esclavitud de los africanos en Brasil (1888) y un golpe
militar (1889) creé el Estado republicano. Por lo tanto, los millones
de esclavos libertos en el afo anterior a la creacién de la Republica,
se enfrentaron con una sociedad competitiva, de vocacion capitalis-
ta, para la cual no tendrfan el capital (social, cultural y econémico)
necesario (Viotti, 1998).

Entre los republicanos, cuando comenzaron su propaganda en el
Brasil en 1870, ano del Manifiesto republicano y de la fundacién de
un partido republicano, habia positivistas, liberales y anticlericales.
Muchos de los propagandistas y adeptos del republicanismo tenfan
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ideas filoprotestantes, francomasénicas y liberales. Los protestantes,
republicanos y liberales compartian la idea de que la iglesia Catélica
era responsable por la falta de desarrollo y la existencia de la miseria
en el pais.

Por eso, la primera decisién de la Junta republicana fue separar re-
ligién y Estado. Hasta ese entonces, en Brasil, la iglesia Catdlica esta-
ba unida al Estado. A partir de la institucién de la Republica nuevas
denominaciones protestantes a través de sus escuelas ayudaron en la
reformulacién del sistema publico y privado de educacién. Tal ayuda
fue posible porque las iglesias protestantes, desde los inicios de los
anos de la década de 1870, comenzaron a laborar en la fundacién de
escuelas. De ellas surgieron las actuales universidades: Universidad
Presbiteriana Mackenzie, Universidad Metodista de Piracicaba, Uni-
versidad Metodista de San Pablo, Universidad Luterana de Brasil;
asi como los tradicionales colegios Bennett (Rio de Janeiro), Colegio
Bautista Brasileno (San Pablo) y muchos otros. Tales colegios eran
procurados por los nuevos ricos, los librepensadores, los masones y
muchas personas de origen judaico, drabe, europeo y oriental (Perei-
ra, 1976; Mesquida, 1994).

Al final del siglo x1x, la iglesia Catdlica comenzaba a sentir los
primeros efectos de la diversidad y competencia religiosa. Competir
con otras expresiones religiosas en una sociedad que hasta entonces
era considerada “naturalmente” catdlica constituia el gran desafio del
catolicismo brasileno durante el siglo xx. En la historia del Brasil
ocurria lo que Peter Berger identificarfa como trdnsito de un sistema
de monopolio hacia otro centrado en el mercado (Berger, 1985). La
iglesia Catdlica ya no podria suponer la automadtica y natural ad-
hesién de creyentes a sus filas por el simple hecho de haber sido la
religién de los antepasados.

En Brasil, asi como en otros paises de América Latina, la intro-
duccién de la modernidad (siglo x1x) coincide con el surgimiento
de los Estados nacionales; con la llegada del liberalismo, de la ma-
soneria y del positivismo; con el fin de la esclavitud de los africanos;
con el surgimiento del republicanismo y el protestantismo y con la
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construccién de una sociedad capitalista industrial (Bastian, 1994;
1990). Entre otros aspectos, la “modernidad” se caracteriza por la
preponderancia de la racionalidad, el énfasis en la autonomia del
individuo y del sujeto, y la creacién de espacios sociales desvincu-
lados de la esfera eclesidstica. En el centro de ese proceso estd el
fenémeno de la secularizacién y su base tedrica se expresa en la frase
“desencantamiento” del mundo. En él hay un creciente proceso de
liberacién del individuo de la herencia religiosa acumulada por las
generaciones anteriores, o una banalizacién del capital religioso con-
centrado en las manos del clero catélico romano.

La modernidad serfa una buena oportunidad para el abandono
de la religiosidad catdlica, para un creciente aumento de otras formas
de religiosidades (cristianas o no) o, simplemente, para el abandono
de los valores religiosos, hecho que se constata en el aumento de
personas “sin religién” en los afios noventa del siglo pasado. Con
la irrupcién de la “modernidad” latinoamericana la iglesia Catélica
comenz6 a competir con adversarios que ya ella habia enfrentado en
Europa en siglos anteriores, tales como el protestantismo, el materia-
lismo, el socialismo y la ciencia moderna. Con el propésito de crear
nuevas formas de actuacién en una sociedad plural y competitiva, y
ante el riesgo de enfrentarse con “iglesias nacionales descaracteriza-
das”, la iglesia Catélica decide emprender, al final del siglo x1x, un
“proceso de romanizacion”.

La laicidad del conocimiento y la secularizacién de los valores y
de las instituciones alcanzaron rangos diferenciados en varios paises
de América Latina. Ello explica las diferentes formas de recepcién de
otras formas de religiosidades no catélicas. Por otro lado, la crisis de
lo religioso tradicional estd relacionada con la imposibilidad del cato-
licismo romano de responder a las nuevas demandas generadas en las
ciudades.” En Brasil, el “catolicismo rustico” del tipo ideal creado por

? Existe literatura especializada, producida por instituciones religiosas, que aborda
el tema de las relaciones entre la Iglesia catélica y la diversidad religiosa, fenémeno que
se revela en el surgimiento de una cifra considerable de nuevos movimientos religio-
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Maria Isaura Pereira de Queiros (1968), o el “catolicismo popular”
enraizado en culturas indigenas Yy, en ciertos casos, con influencias
chamdnicas, meditnicas y de practicas mdgicas, no satisfacian las de-
mandas religiosas surgidas del mundo rural.

La familia de las religiones no catdlicas se incrementd durante las
décadas de los afios diez y el veinte del siglo anterior. Nos estamos refi-
riendo al aumento de la diversidad religiosa protestante que se produjo
con la llegada al Brasil, a partir de 1910, de los predicadores pentecos-
tales. Dos suecos y un italiano, todos inmigrantes en Estados Unidos,
fueron los primeros misioneros pentecostales. Ellos llegaron, respecti-
vamente, al norte del pais, donde fundaron la Asamblea de Dios; y al
sur, lugar en el que instauraron la Congregacién Cristiana en Brasil. Si
la cantidad de adeptos de ambas iglesias se agruparan en una sola cifra,
la suma total rebasarfa los 11 millones de miembros (Censo de 2000).
Sin embargo, en décadas anteriores al arribo de los pentecostales ya
habia en el pais predicadores adventistas y russelistas, estos tltimos,
conocidos popularmente como “testigos de Jehovd”.

La década del treinta coincidi6 con el periodo de la Gran Depre-
sion en Estados Unidos, con el fortalecimiento del estalinismo en la
Unién de Republicas Socialistas Soviéticas (URSS) y con los totali-
tarismos nazi-fascistas en Europa. En Brasil era la etapa del debilita-
miento de las viejas oligarquias republicanas, del surgimiento de un
proceso de industrializacién econémica que objetivaba la sustitucién
de las importaciones, actividad que se tornaba imposible a causa de
la quiebra econémica de los productores del café que se destinaba
a la exportacién. En lo que concierne al campo intelectual, puede
verificarse la irrupcidn de textos que actualmente son considerados
como los responsables del “segundo descubrimiento del Brasil”. His-

sos. Entre otros libros, podemos citar: Pierre Sanchi, v.1, Cazolicismo: Modernidade e
tradi¢io; v.2, Catolicismo: Cotidiano e movimentos: v.3, Catolicismo: Unidade religiosa e
pluralismo cultural, todos publicados en San Pablo, Editora Loyola, en 1992. La propia
Conferencia Nacional de los Obispos de Brasil dedicé dos volimenes de la coleccién
“Estudios de la cNBB” (ntims. 62 y 69) al tema “La Iglesia catdlica ante el pluralismo
religioso brasileno” (San Pablo, Paulinas, 1993).
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toriadores, cientificos sociales y economistas produjeron una obra
que, después de siete décadas, continuaria ejerciendo influencia in-
telectual en Brasil. Ello se verifica en el trabajo de personalidades
como Sérgio Buarque de Holanda, Gilberto Freire, Caio Prado Jr.,
Roberto Simonsen y Fernando de Azevedo. Fue la época de la funda-
cién de la primera universidad brasilena digna de tener un nombre:
Universidad de San Pablo. Para garantizar el funcionamiento de ese
centro fueron contratados profesores franceses. Estos profesionales
alcanzaron renombre internacional. Entre otros, Claude Levi-Strauss
y Roger Bastide.

Sin embargo, el debilitamiento del escenario econémico, centra-
do en las exportaciones del café, provocé una gran crisis politica.
Con la Revolucién de 1930 acabaria la llamada “Reptblica Vieja”.
Getulio Vargas, un caudillo criado en la frontera con Argentina, asu-
mié el poder como dictador y se mantuvo asi, de una forma popu-
lista, por mds de 15 anos. En Argentina gobernaba Domingo Perdn;
en México, Lazaro Cérdenas. Los protestantes se preocupaban ante
la posibilidad de que la iglesia Catélica, ya recuperada de la derrota
sufrida en 1889, volviera a asumir un lugar de importancia durante
el gobierno dictatorial de Vargas.

Mientras tanto, el pais se industrializaba y urbanizaba. El éxodo de
parte de la poblacién hacia zonas urbanas desocupaba las dreas rurales.
Durante los afios treinta la iglesia Catélica y el ejército, como grandes
fuerzas hegemonicas, se mantuvieron en medio de la crisis. En 1935
hubo un intento de golpe de Estado comunista. Dos anos después el
“movimiento integrista’ (una versién brasilena de los partidos nazi y
fascista de Europa) también procuré ocupar una posicién politica des-
tacada. Los protestantes se sintieron amenazados y se vieron obligados
a participar activamente en la politica, por lo menos hasta el momento
en que la dictadura de Vargas se torné aiin mds intolerante.

La diversidad religiosa aumenté en el periodo de los afios trein-
ta y también al final de la Segunda Guerra Mundial (1945). Entre
otras razones, debido a la disminucién de la politica de persecucién
sufrida por las religiones de origen africano, la umbanda y el espiri-
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tismo kardecista. Los pentecostales, a causa del creciente éxodo rural
y del proceso de industrializacién, aumentaron el nimero de fieles.
Los presbiterianos, sin embargo, se acomodaban en una posicién
meramente vegetativa. En el panorama politico, posterior a la caida
de la dictadura varguista (1945) y durante la Guerra Fria, hubo un
gobierno constitucionalmente elegido, cuyo presidente fue el anti-
guo ministro del ejército, el general Eurico Dutra. Después de su
mandato, nuevamente el ex dictador Vargas asume la presidencia,
pero, presionado por los escindalos y por la amenaza de impedimen-
to procedente del Congtreso, se suicida en 1954.

Durante los primeros afios de la década de 1950 comienzan a
actuar en Brasil los misioneros estadounidenses. Su predicacién en-
fatizaba la cura divina, las sefales y los prodigios. Ellos representaban
un movimiento iniciado por Aimee McPherson en los afios veinte en
Estados Unidos. Los protestantes tradicionales, y los pentecostales
“clésicos” ya establecidos en el pais, reaccionan ante el nuevo con-
currente y deciden cerrar las puertas de sus templos a los llamados
“misioneros de la sanidad divina”. Estos predicadores difundfan sus
mensajes a través de la radio y solian montar tiendas de lonas en
lugares céntricos de las ciudades para acoger al pablico y comunicar
sus sermones. De esa actividad pentecostal germina lo que Paul Fres-
ton (1993) llamé la “segunda ola” pentecostal en Brasil. A partir de
ella surgen iglesias como Iglesias del Evangelio Cuadrangular (1955),
Iglesia Pentecostal “Brasil para Cristo” (1956), y la Iglesia Pentecos-
tal “Dios es Amor” (1962). La diversidad y complejidad se amplian
también dentro del campo pentecostal. La pentecostalizacién de las
iglesias protestantes tradicionales estimulé el surgimiento de nuevos
movimientos autbnomos que se nutrian con adeptos procedentes de
congregaciones bautistas, presbiterianas y metodistas, entre otras. El
aparecimiento de centenas de templos pentecostales propici6 la frag-
mentacién del pentecostalismo. Algunos especialistas en la materia,
como José Bittencourt Filho y Zwinglio Mota Dias, ambos de Rio
de Janeiro, han identificado el referido fenémeno como “pentecosta-
lismo auténomo”.
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Después de la Segunda Guerra Mundial, con la Guerra Fria, el
Estado populista se impuso en Brasil hasta el afio 1964. En ese afio
los militares tomaron el poder con el pretexto de combatir el comu-
nismo y la corrupcién, y disipar cualquier riesgo de anarquismo. Este
gobierno dictatorial mantendria un rigido control del poder por 21
afos (1964-1985). En ese periodo la iglesia Catélica se opuso a la
dictadura militar,'® sin embargo, la mayor parte de los protestantes se
adhirié al “régimen de seguridad nacional” de los militares.(Silveira,
2002:83-140).

En ese periodo aumenté el grado de secularizacién en el Brasil.
Esto facilité el incremento de nuevos movimientos religiosos, de nue-
vas formas de pentecostalismos'' y el surgimiento de la renovacién
carismdtica catdlica al final de la década de los sesenta. La emula-
cién religiosa conllevé a la organizacién de iniciativas empresariales
por parte de varios grupos religiosos. El uso de los medios masivos
de comunicacién (televisién), del marketing y de la propaganda, asi
como la insercién en la politica, se tornarfan puntos importantes en
la nueva fase de la diversidad religiosa brasilefa. Las iglesias protestan-
tes tradicionales hacfan depuracién interna contra el ecumenismo, el
liberalismo y los pensadores que no concordaban con los pardmetros
del fundamentalismo estadounidense, corriente ésta que se aclima-
taba perfectamente al contexto disenado por la dictadura militar de
derecha. La mayor parte de los expulsados se dedicé al estudio cienti-
fico de la religién. De esos niicleos surgirfan los centros de ensenanza
superior dedicados al estudio cientifico de las religiones en Brasil.

Nuevos tipos de enfrentamientos entre la iglesia Catélica y el Es-
tado ocurrieron durante los gobiernos “populistas”, “socialistas” y las

' Existe una vasta literatura sobre el tema de las relaciones entre la Iglesia catélica y
el Estado militarizado en el Brasil (1964-1985). Entre otros, dos de los textos que pue-
den ofrecer informaciones acerca de la referida temdtica son el de Moreira Alves (1985),
y el de Romano (1979).

" En la década de los setenta surgieron los primeros estudios socioldgicos sobre el
pentecostalismo en Brasil. Para mayor informacién puede consultarse Muniz de Souza

(1969) y Ferreira de Camargo (1973).
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dictaduras militares de derecha que proliferaron en América Latina
entre los anos 1960 y 1980. Las reacciones a tales gobiernos, produ-
cidas principalmente por el miedo que las diferentes elites sociales
le tenian al “comunismo”, diferian de un contexto a otro. En Brasil,
por ejemplo, la iglesia Catdlica desempené un papel importante en
el frente opositor, pues puso en practica una politica eficiente en
defensa de los derechos humanos en el pais. Era el periodo dureo de
la Teologia de la Liberacién. La participacion de pensadores catdlicos
en dicha corriente fue significativa, la de te6logos y activistas pro-
testantes fue discreta y el envolvimiento del dmbito pentecostal fue
précticamente nulo.

Se experimentaba también en ese periodo una creciente inter-
dependencia de la economia y cultura mundiales. Ese proceso seria
identificado con el término globalizacién, o con la frase mundiali-
zacidn de la economia y de la cultura. Tal fenémeno traeria consigo
nuevos desafios y nuevas demandas que influirfan en el proceso de
recomposicién de lo religioso. ;Serfa la new age (nueva era) una for-
ma de religiosidad adaptada a los nuevos tiempos, asi como el surgi-
miento en Occidente de religiones orientales (budismo, hinduismo
u otras religiones étnicas propias de las culturas no occidentales)? El
campo religioso se torné atin mds heterogéneo, diversificado, com-
petitivo, conflictivo, efervescente y creativo.

A pesar de la represién violenta contra quienes se oponian a la
dictadura, de las centenas de muertos y desaparecidos, y de los mi-
llares de personas torturadas, el pais experimentaba un brote de de-
sarrollo econémico nunca antes visto. El parque industrial obsoleto,
que actuaba desde 1930, fue entregado a las multinacionales que
modernizaron las industrias y monopolizaron la economia del pais.
Mais de cien billones de délares estadounidenses fueron invertidos,
entre otras dreas, en la produccion de energfa eléctrica, transportes,
fibricas de automéviles y medios de comunicacién masivos. El pen-
tecostalismo, en los grandes centros urbanos, recogia los frutos del
éxodo rural, de la explosién demogrifica en las grandes ciudades y
del decrecimiento progresivo de la iglesia Catdlica. En las tltimas
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décadas de ese periodo, los protestantes histdricos, congregacionales,
presbiterianos, metodistas y bautistas completaron su primer cente-
nario de actuacién en el Brasil. La iglesia Catdlica, desde 19606, recibia
las influencias del Movimiento de Renovacién Carismatica Catdlico,
de origen estadounidenses. Crecian también, principalmente en las
ciudades del sur y sureste del pais, los movimientos religiosos o sectas
de procedencia africana u oriental, asi como Umbanda, Seicho-noie,
Iglesia Mesianica Mundial, entre otros (Duarte, 1995).

De la diversidad al pluralismo de mercado:
El escenario religioso brasileiio entre 1970 y 2000

Los cuadros estadisticos presentados en esta tltima parte del texto tie-
nen el objetivo de medir la actual diversidad religiosa brasilefia. En las
ciencias sociales, ademds de reunir los datos en un cuadro coherente,
se hace necesario comparar el fenémeno estudiado con lo que ocurrié
en diferentes épocas y lugares para, a través de ese ejercicio, traer a la
luz los posibles nexos existentes entre ellos. Un mapa demografico es
atil para la articulacién de un discurso acerca de la variedad, diver-
sidad y complejidad del fenémeno religioso. Los mapas sirven como
pardmetros para la organizacién y el andlisis de las informaciones re-
cogidas por los investigadores en situaciones diversificadas, las que
pueden ser de indole cultural, econémica o social. Esa tarea se torna
atin mais desafiante cuando se trata de fendmenos tan transitorios,
flexibles y dindmicos como los que ocurren en el dmbito religioso."?

12 Segin Willian M. K. Trochim, la confeccién de mapas geogrificos, o de cual-
quier otro tipo, no debe ser vista como una reproduccion exacta de la realidad, sino,
simplemente, como otra forma de apreciar las cosas y de aglomerar datos que faciliten la
comprension de lo observado. De ahi, el lado constructivista del mapa. El refleja la ma-
nera de ver y de hablar acerca de determinada realidad e intenta establecer comparacién
entre lo reflejado y otras realidades. Para mayor informacién acerca de esta temdtica,
cfr. The Evaluator as Cartographer: Technology for Mapping where we're Going and where
weve Been (1999).
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Como se ha senalado, la diversidad forma parte de la historia
del campo religioso brasilefio en los ultimos 150 anos. La misma
se manifiesta en el pluralismo y la competencia entre cosmovisio-
nes, agentes e instituciones religiosas. ;Cémo elaborar un discurso
capaz de captar los eventos relacionados en los cuadros? Se trata de
una actividad indispensable en el arte de hacer ciencias humanas.
A partir de ella podemos deducir la evolucién y la dindmica de un
escenario religioso marcado por el monopolio catdlico-romano, por
la fragmentacién y la pulverizacién, asi como por la presencia de un
mercado religioso competitivo (Silviera, 2001:183 y ss.).

Otro problema que se presenta es la comparacién entre los cua-
dros estadisticos aqui expuestos. Los datos consignados provienen
de una situacién considerada idénea para analizar otras realidades y
otros tiempos histéricos. De ahi que sea legitimo preguntar: ;Cémo
extraer conclusiones acerca de las instituciones religiosas tradiciona-
les, catdlicas, protestantes, umbandistas y afrobrasilenas que pierden
adeptos, probablemente debido a la agresividad evangelistica de los
nuevos y combativos pentecostales brasilefios, quienes con gran faci-
lidad logran aventajar a sus competidores?

¢Qué hay mds alld de los nimeros? Un presupuesto del funcio-
nalismo, que puede ser de gran ayuda, afirma que toda religién en
un contexto adverso necesita, para expandirse, hacer concesiones y
demostrar su utilidad social. Por otro lado, también se percibe que
en cualquier contexto puede haber personas insatisfechas con las ma-
neras tradicionales de resolver sus problemas espirituales, hecho que
las torna susceptibles a la aceptacién de otras formas de religiosidad
que solucionen sus problemas, necesidades y deseos. La teoria de la
“eleccién racional”, aplicada en los estudios de religién por Rodney
Stark, es una de las posibilidades analiticas en el examen de las cues-
tiones aqui discutidas (Stark, 1996).

La medicién de ese escenario plural, diverso y dindmico, asi como
su representacion en cuadros estadisticos, posibilita también la ob-
tencién de una visién diacrénica de la diversidad religiosa existente
en nuestra sociedad al final de la primera década de un nuevo siglo.
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Presuponemos que esto nos ayuda a percibir el creciente proceso de
diversidad y pluralismo no como una realidad de corta persistencia,
sino como un fenémeno de extensa duracién histérica. El mismo
debe ser analizado no sélo a la luz de la actual caida del ndmero de
adeptos catdlico-romanos y de la presente explosién numérica de los
pentecostalismos, sino a partir de la observacién de otros aspectos
inherentes al trénsito religioso, tal y como lo hicieron los partici-
pantes de una investigacién realizada por el Centro de Estadisticas
Religiosa e Investigaciones Sociales (CER1s), la cual, por encargo de
la Conferencia Nacional de Obispos de Brasil, fue coordinada por
Silvia Regina Alves Fernandes (2006)."

Esos mapas y cuadros estadisticos fueron elaborados a partir de
datos levantados en diversos censos demogréficos realizados por el
Instituto Brasilefio de Geografia y Estadistica (1BGE), 6rgano vincula-
do al Ministerio de Planificacién, Presupuesto y Gestién del gobierno
federal brasilefio. Los datos principales, usados para describir la diver-
sidad religiosa actual, fueron tomados del Censo Demogriéfico del afio
2000, los cuales se tornaron publicos en 2003. Otras cifras proceden
de andlisis realizados por grupos de investigadores especializados en el
estudio de los fenémenos religiosos en Brasil (1BGe, 2003). Entre las
referidas contribuciones estdn los estudios de demografia comparati-
va de afiliacién religiosa e indicadores sociales. Los referidos trabajos
fueron realizados por varios investigadores que, liderados por César
Romero Jacob (2004) y auxiliados por el método de la cartografia re-
ligiosa, aportaron nuevas contribuciones a través de la elaboracién de
un libro y la publicacién de varios articulos en revistas especializadas
(Romero, 20006).

La publicacién de los datos relacionados con el tema de la com-
posicién religiosa por el 1BGE trajo a la luz una discusién cuyos pro-
blemas fueron mencionados por la antropéloga Clara Mafra. Ella fue

'3 Hay referencias en el final de este texto a los esquemas usados en aquella investi-
gacién para responder, entre otras, a preguntas como ésta: ;De dénde y hacia dénde se
dirigen las personas que estdn en trdnsito religioso?
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miembro de un equipo de investigadores del Instituto de Estudios
de la Religién (1sER), respondiendo a una invitacién del 1BGE para
colaborar en el andlisis de los datos levantados en el ano 2000 (Ma-
fra, 2004:152-159). Como la propia Mafra afirma, ese convenio no
se completd por varios problemas, entre otros, porque el IBGE es una
entidad vinculada al gobierno federal, mientras que el 1SER es una pe-
quena oNG que se dedica exclusivamente al estudio de las religiones.

Segtin Mafra, el problema comenzé con la pregunta usada para
la compilacién de las informaciones: “;Cudl es su religién o cul-
to?” Mafra, habituada a las discusiones antropoldgicas, pregunta:
;Qué diferencia existe entre “religién” y “culto”, ;en qué sentido
se usé el término “religién™?, sacaso los cambios ocurridos en el
campo religioso pueden ser registrados con facilidad por los ins-
trumentos utilizados?, ;cémo crear nuevos instrumentos para cap-
tar las transformaciones, invenciones e improvisaciones culturales,
resguardando cierta estructura comparativa entre los censos? (Ma-
fra, 2004).

Uno de los problemas de las cartografias, y también de los cua-
dros que se confeccionaron con los datos del censo de 2000, radica
en la clasificacién que se hace de los “evangélicos de misién”. Se-
gln este criterio, en esa clasificacién sélo cabrian los protestantes
que surgieron del impetu misionero estadounidense surgido de los
movimientos avivalistas de los siglos xviir y xix. Por tal motivo, el
censo realizado en el afio 2000 decidié establecer una distincién en-
tre evangélicos pentecostales y no pentecostales. Sin embargo, los
“evangélicos renovados” (presbiterianos, bautistas, congregacionales
y metodistas) fueron incluidos entre los “evangélicos de misién” y no
entre los pentecostales o “carismdticos”, como ellos se autodeclaran.

Por otro lado, los Adventistas del Séptimo Dia aparecen en el
censo entre los evangélicos. En nuestra opinién, se trata de una in-
clusién inadecuada cuya responsabilidad recae sobre los realizadores
del censo de 2000, pues los adventistas, testigos de Jehovd y mormo-
nes proceden de un escenario religioso que s6lo podria considerarse
originalmente protestante si el mismo es observado a distancia. Las
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referidas religiones son tipicamente estadounidenses, segiin Harold
Bloom (1993). Por eso transferimos a los adventistas del grupo de
los “evangélicos de misién” para un cuadro en el que se retnen las in-
formaciones que competen a ellos y a sus congéneres. En este punto,
es oportuno traer a colacién el argumento empleado por Jean-Pierre
Bastian acerca de la utilizacién de las estadisticas para el estudio de
las religiones en América Latina: “Los datos estadisticos son muy
desiguales, poco rigurosos”, aun asi, “reflejan una tendencia [...]
constituyen indicadores preciosos, en particular para los estudios al
nivel municipal y regional”(Bastian, 1997:3-16).

La dindmica religiosa entre los afios 1940 y 2000 en Brasil se ana-
liz6 a partir de la comparacién de los datos estadisticos consignados
en el cuadro 1. En ¢él se consignan porcentajes relacionados con las
afiliaciones religiosas en el pais. Se observa que el nimero de caté-
licos, que representaba 95.2 por ciento de la poblacién al inicio del
referido periodo, descendié a 73.9 por ciento al término del siglo xx.
Sin embargo, los evangélicos, que en 1940 representaban 2.6 por-
ciento, subieron para 15.6 por ciento en el transcurso del ano 2000.
El espiral de crecimiento también se extendi6 a los que se declaraban
como practicantes de “otras religiones”, cifra que pasé de 1.9 por

Cuadro 1. Religiones en Brasil, 1940-2000
(Cuadro comparativo por % de poblacién)

Ao Catdlicos Evangélicos Otras religiones Sin religion
1940 95.2 2.6 1.9 0.2
1950 93.7 3.4 2.4 0.3
1960 93.1 4.3 2.4 —
1970 91.8 5.2 2.3 0.8
1980 89.0 6.6 2.5 1.6
1991 83.3 9.0 2.9 4.7
2000 73.9 15.6 3.5 7.4

Fuente: 1BGE, 2003.
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ciento para 3.5 por ciento. Se denota también, en el mismo periodo,
un salto significativo entre los “sin religién™: de 0.2 por ciento au-
menté a 7.4 por ciento.

El cuadro 2 muestra que el fenémeno del trdnsito religioso no pri-
vilegié a los no cristianos. Lo que hubo fue un éxodo de practicantes
del catolicismo hacia otras congregaciones cristianas “no catdlicas”
—los evangélicos—. Asi, en el afio 2000 Brasil continuaba siendo un
pais mayoritariamente cristiano, con 89.5 por ciento de su poblacién
afiliada a esta tradicién religiosa, pero ello no significa que dicha
nacién tenga que ser considerada necesariamente como catélico-ro-
mana. En este sentido, es posible que el aumento de las personas
declaradas “sin religién”, que en las tres ultimas décadas crecieron
de 0.8 por ciento a 7.4 por ciento, sea un indicador que refleje mds
la disposicién de los individuos de liberarse del control ejercido por
las instituciones religiosas sobre ellos, que el aumento del proceso de
secularizacién como tal.

Durante las tltimas seis décadas del siglo xx hubo una dismi-
nucién significativa del nimero de catdlicos. Segin Antonio Flédvio

Cuadro 2. Religiones en Brasil, 1940 a 2000

Ao Catdlicos Evangélicos
(% de la poblacion del pais) (% de la poblacion del pais)
Niins absolutos % pof;::r):jz/es 42\5[:/21:0: % por[t)ztrlntt:jz/e:

1940 39177 880 95.2 —_— 1074857 2.6 —_—
1950 48 558 854 93.7 -15 1741 430 3.4 +0.8
1960 65 235595 93.1 -0.6 3077926 4.3 +0.9
1970 85 775 047 91.8 -13 4833 106 5.2 +0.9
1980 105 860 063 89.0 -2.8 7 885 650 6.6 +1.4
1991 122 365 302 83.3 -5.7 13 157 094 9.0 +2.4
2000 125517 222 73.9 -9.4 26452174 15.6 +6.6

Fuente: 18GE, 2003 (involucién / evolucién en puntos porcentuales).
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Pierucci (2004), tales cifras indican que la iglesia Catdlica enfrenta
una decadencia irreversible en un escenario de “postradicionalizacién
acelerada”. El autor afirma ademds que la sociologia de la religién
desarrollada en Brasil desde los afios cincuenta ha acertado en su
enfoque. Disciplina que, en la opinién de Pierucci, puede ser iden-
tificada como “sociologia del catolicismo en decadencia” (Pierucci,
2004:19). ;Cémo no hablar de “declive catdlico” si en 30 anos la
pérdida porcentual alcanza los 17.9 puntos?

El declive del nimero de catdlicos y protestantes tradicionales
respecto al aumento de adeptos en el pentecostalismo, en los movi-
mientos de renovacién carismdtica y en otros nuevos movimientos
religiosos, demuestra, segln Pierucci, la existencia de “severas senales
de cansancio [...] y depauperacién de la capacidad de reproduccién
ampliada”. Para este autor, los datos estadisticos alusivos a las seis
tltimas décadas del siglo xx apuntan hacia un decrecimiento “persis-
tente”, “constante”, “inexorable” e “implacable” de la iglesia Catdlica.
La causa de ese fenémeno estd estrechamente vinculada al proceso de
destradicionalizacién, a la creacién de un nuevo orden cultural en
el cual “los individuos procuran liberarse de sus antiguos lazos, por
mids confortables que los mismos puedan parecer”. El referido autor
insiste en afirmar que los catélicos en Brasil, en términos de adeptos,
superan a los evangélicos y a las otras religiones con cien millones de
miembros (Pierucci, 2004:13).

El cuadro 2 muestra también que el desangramiento de la iglesia
Catélica brasilefa fue mayor en el periodo transcurrido entre los
censos de 1991 y 2000. En términos porcentuales, los catélicos
disminuyeron 9.4 puntos, mientras los evangélicos aumentaban
6.6 puntos. La distancia entre ambos llegd a 16 puntos porcentua-
les. Los aumentos y las disminuciones pueden visualizarse mejor a
partir del andlisis de cifras que constatan el nimero de miembros
en ambas partes. Por ejemplo, los evangélicos pasaron de 13.15
millones (1991) a 26.45 millones (2000); los catélicos, de 122.36
millones llegaron a los 125.52 millones. El aumento de los caté-
licos fue de 3.5 millones, crecimiento muy discreto si se tiene en
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cuenta que la poblacién del pais aumenté en 22.94 millones. Ob-
sérvese que, en términos porcentuales, el aumento de la poblacién
fue de 15.62 por ciento, el de los catélicos de 2.57 por ciento y
el de los evangélicos de 101 por ciento. Todo ello, en un lapso de
nueve anos.

El crecimiento de los “evangélicos de misién”, a diferencia del
pentecostal, fue lento y casi vegetativo, incapaz de acompanar la di-
ndmica demografica ocurrida en el pais entre 1940 y 2000. En el
cuadro 3 aparecen consignados algunos datos del censo de 2000 que
demuestran el resultado del discreto pero significativo crecimiento
de los “evangélicos de misiéon” y la participacién de cada una de las
denominaciones en ese total.

Una comparacién (cuadro 4) entre pentecostales y evangélicos
tradicionales muestra la diversidad de ese crecimiento. En setenta
afos, la participacién de los pentecostales en el grupo de los evangé-
licos pasé de 9.5 por ciento a 68.6 por ciento. Posicién que le con-
cedié un cémodo liderazgo en términos de crecimiento. Los datos
estadisticos sobre el culto protestante, al final de los afios 50 e inicio
de los sesenta, advierten un aumento significativo del pentecostalis-

Cuadro 3. Iglesias “evangélicas de misién” en Brasil, 2000

Iglesias Poblacion % de los evangélicos de mision

Bautista 3162 691 55.19
Luterana 1062 145 18.53
Presbiteriana 981 064 17.12
Metodista 340 963 5.95
Congregacional 148 836 2.59
Menonita 17 631 0. 30
Anglicana 16593 0.28
Total 5729923

Fuente: 1BGE, 2003 (excluida la Iglesia Adventista de la tabla 1.3.1).
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Cuadro 4. Proceso de urbanizacién en Brasil (siglo xx)

Arno Poblacién rural (%) Poblacién urbana (%)
1920 84.0 16.0
1940 68.76 31.24
1950 63.84 36.16
1960 54.92 45.08
1970 44.0 56.0
1980 32.5 67.5
1991 22.8 77.2
2000 18.8 81.2

Fuente: 18GE, 2003.

mo en la ciudad de San Pablo. Por ejemplo, en 1956 los pentecos-
tales representaban 54.4 por ciento de los evangélicos, y en 1961
aumentaron a 61.6 por ciento." En 1961 llegaron a 65.2 por ciento
y en 2000 alcanzaron 68.8 por ciento. Ese crecimiento reforz6 la tesis
de que el aumento del nimero de evangélicos pentecostales vino de
las transformaciones sociales y econémicas acaecidas, fundamental-
mente, por el desarrollo industrial, la urbanizacién y el éxodo rural.
En ese escenario surgieron, en San Pablo, iglesias pentecostales como
Brasil para Cristo, Evangelio Cuadrangular y Dios es Amor, entre
otras. Fue una época de intensa movilidad poblacional, pues millares
de nordestino,"”” mineros'® y personas del interior del Estado de San
Pablo viajaron hacia la ciudad de ese mismo nombre para establecer
sus residencias. Esa nueva etapa de crecimiento del pentecostalismo
en San Pablo fue estudiada por Beatriz Muniz de Souza, en un texto
pionero sobre la expansién pentecostal en Brasil (Muniz, 1969); y

' Ministério da Justica e Negécios Interiores, Estatistica do culto protestante do Bra-
sil, 1956y 1961.

!> Nombre usado para identificar los naturales de la regién nordeste del pais.

16 Oriundos del Estado de Minas.
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por Candido Procépio Ferreira Camargo, en un libro titulado Cazd-
licos, protestantes, espiritas (Ferreira, 1973).

El siglo xx, en Brasil, estuvo marcado por una intensa movilidad
demogrifica. Muchas personas emigraron de las zonas rurales hacia
las urbanas," lo que provocé un crecimiento explosivo de las ciuda-
des. La celeridad del proceso fue lo que més llamo la atencién de los
estudiosos del referido fenémeno. La poblacién urbana pasé de 19
millones (1950) a 138 millones (2000), lo que equivale a un creci-
miento de 4.1 porciento al afio. En 1970 la poblacién urbana era
de 52.09 millones; en 1980, de 80.43 millones; en 1991, de 110.99
millones; y en el 2000, de 137.95 millones. Esto significa que 2.3
millones de personas por afo, durante 50 anos, pasaron a vivir en
las ciudades. Es obvio que el universo religioso no irfa a enfrentar
todas esas décadas sin experimentar los resultados de ese cambio.

En el afio 2000, solamente 12 ciudades brasilefias concentraban
56.5 millones de habitantes, o sea, 33.31 por ciento de la pobla-
cién del pais. Por otro lado, el deterioro de la calidad de vida en las
ciudades condujo a una pequena reversién demogréfica y al conse-
cuente crecimiento de las ciudades de mediana extensién. La crisis
urbana trajo a la luz un tipo de pobreza peor que la experimentada
en el dmbito rural: aumenté el nimero de individuos angustiados,
necesitados y descontentos con el sistema simbdlico adoptado. Las
personas pasaron a preferir una “religion de resultados inmediatos”,
que fuera capaz de satisfacer a corto plazo sus carencias. Se advier-
te, en ese periodo, una gran preocupacién con el aqui'y el ahora,
y poca atencién a las promesas de un futuro celestial después de la
muerte.

La diferencia regional de la afiliacién religiosa es un factor que
también debe ser tomado en cuenta al estudiar la diversidad religio-
sa brasilena. El cuadro 6 apunta hacia el escenario producto de la
enorme movilidad geogréfica acaecida en Brasil, especialmente en la

17 Las consecuencias del éxodo rural brasilefo fueron estudiadas, entre otros inves-
tigadores, por la socidloga Eunice Ribeiro Durham, (1984).
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Cuadro 6. Comparacién entre evangélicos, 1930-2000

Denominaciones protestantes 1930 1964 2000
Bautistas 30.0 9.1 37.3
Presbiterianos e independientes 34.0 6.5 11.57
Metodistas 11.5 2.1 4.0
Pentecostales 9.5 65.2 68.6
Adventistas 5.0 2.3 14.2
Congregacionalistas 3.0 — 1.76
Episcopales 2.5 — 0.20
Luteranos — 11.6 12.5
Otros 4.5 3.2 18.0

Fuente: Los datos de 1930 son de Erasmo Braga y de K. G. Grubb (1932).
Los datos de 1964 son de William R. Read (1967).
Los de 2000 son de 1BGE, 2003.

segunda mitad del siglo xx. Cuando el éxodo de personas del campo
hacia la ciudad ocurrié, millones de habitantes del norte-nordeste se
dirigieron a las ciudades industrializadas del sur del pais, fundamen-
talmente a San Pablo.

Por eso, no es una simple coincidencia que la “segunda ola” de
crecimiento pentecostal (en los afos cincuenta) tuviera a San Pablo
como su centro. Alli se encuentran las sedes de iglesias tales como la
Iglesia del Evangelio Cuadrangular, Iglesia Pentecostal el Brasil para
Cristo, e Iglesia Pentecostal Dios es Amor. De la misma manera,
iglesias nacidas durante la “tercera ola”, incluso las surgidas en otras
ciudades, establecieron también sus sedes en San Pablo; por ejemplo,
la Iglesia Universal del Reino de Dios, la Iglesia Internacional de la
Gracia de Dios y la Iglesia Apostélica Renacer en Cristo.

Es oportuno recordar que todas esas iglesias neopentecostales son
propietarias de emisoras de radio y televisién, medios de difusién
masivos indispensables para la comunicacién entre las personas en
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un pais de dimensiones continentales.” Existen iglesias neopente-
costales que han tenido una repercusién significativa gracias al uso
de los referidos medios, sin embargo, los efectos de esa notabilidad
no siempre pueden ser mensurables en un censo de cardcter nacional.
Dentro de esa lista se encuentran las siguientes instituciones religio-
sas: Iglesia Internacional de la Gracia de Dios, Renacer en Cristo y
Sana Nuestra Tierra, que tienen visibilidad en la sociedad, pero no en
los nimeros del censo 2000.

En ese escenario de intensa movilidad social y geogréfica debemos
analizar el crecimiento de los pentecostales y el discreto avance de los
evangélicos de misién. Por ejemplo, en el cuadro 6 se exponen datos
indicando que, en 1930, los pentecostales representaban a duras pe-
nas 9.5 por ciento de los evangélicos del pais; sin embargo, en el ano
2000 ya constitufan 68.6 por ciento de la familia evangélica.

El crecimiento pentecostal no ocurrié separado de la fragmenta-
cién y del surgimiento de nuevas formas de pentecostalismo. Aun
asi, el cuadro 7 demuestra que las cinco mayores iglesias pentecosta-
les del pais poseen la mayoria absoluta de fieles.

El cuadro 8 nos muestra que las 10 iglesias pentecostales rela-
cionadas estin por debajo de 1.6 por ciento, y que ellas representan
5.6 por ciento del total de fieles, con 1 006 744 adeptos. Solamen-
te cinco iglesias estdn por encima del cuatro por ciento (cuadro 7),
entre ellas, las cuatro primeras representan 80.79 por ciento de un
total que asciende a la cifra de 14 327 945 de fieles. Las otras 10
pequenas iglesias (cuadro 8) tienen una participacién muy reducida,
que alcanza a duras penas 5.67 por ciento, contando sélo con 1 006
744 miembros.

El cuadro 9 ofrece datos relacionados con la clasificacién de la po-
blacién pentecostal por género, revelando que 43.56 por ciento de sus
integrantes son hombres y 56.44 por ciento son mujeres. La presencia

'8 Brasil posee un territorio de ocho millones de kilémetros cuadrados. Su pobla-
cién estd, mayoritariamente, asentada en la costa atldntica y en el centro-sur, mientras
que las regiones del interior, especialmente la Amazénica, poseen menor cantidad de
habitantes por km?.
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Cuadro 7. Cinco mayores iglesias evangélicas pentecostales de Brasil

Iglesias Poblacién % de pentecostales
Asamblea de Dios 8 418 140 47.47
Congregacion Cristiana Brasil 2489113 14. 04
Iglesia Universal del Reino de Dios 2101 887 11. 85
Iglesia Evangelio Cuadrangular 1318 805 7. 44
Iglesia Dios es Amor 774 827 4.37
Total 15102772 85.17

Fuente: 18GE, 2003.

Cuadro 8. Pentecostales de iglesias menores, de iglesias
no determinadas, y los sin vinculo eclesial.

Iglesias Poblacién % de pentecostales
Maranata 277 532 1. 56
El Brasil para Cristo 175 609 0.99
Casa de la Bendicién 128 680 0.73
Nueva Vida 92 315 0.52
Comunidad Evangélica 77797 0. 44
Comunidad Cristiana 76 730 0. 43
Casa de Oracién 68 587 0.39
Avivamiento Biblico 59 034 0.33
Iglesia del Nazareno 47 384 0.27
Cadena de la Oracién 3076 0. 02
Total de las 10 iglesias 1006 744 5.67
No determinadas 1266012 7. 14
Sin vinculo institucional 357 949 2.02
Total 2 630 705 14. 83

Fuente: 1BGE, 2003.
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Cuadro 9. Evangélicos de misién clasificados por género

Total Hombres Mujeres
Evanggélicos de misién (22,14% del 5797 388 2553754 3243 633
total de evangélicos + pentecostales). (44.05%) (55.95%)
Luteranos (18,32% de los evangélicos 1062 145 523 994 538 152
de misién) (49.33) (50.67%)
Bautistas (54,55% de los evangélicos 3162 691 1 344 946 1817 745
de misién) (42.52%) (57.48%)
Presbiterianos (16,92% de los 981 064 427 458 553 606
evangélicos de misién) (43.57%) (56.43%)
Otros evangélicos de misién no 591488 257 355 334132
especificados (10,20%) (43.50%) (56.50%)

Fuente: 1BGE, 2003 (tabla 1.1.2).

mayoritaria de mujeres en las cinco mayores denominaciones pente-
costales se manifiesta de la siguiente forma: primer lugar: Iglesia Uni-
versal del Reino de Dios (1urD), con 61.93 por ciento; segundo lugar:
Iglesia del Evangelio Cuadrangular, la Gnica que consagra mujeres
para el ministerio pastoral, con 58.68 por ciento; tercer lugar: Iglesia
Dios es Amor, con 57.19 por ciento; cuarto lugar: Iglesia Asamblea
de Dios, con 54.81 por ciento; y quinto lugar: Congregacién Cris-
tiana de Brasil, con 54.59 por ciento. Las tltimas dos son las iglesias
pentecostales brasilefias mds antiguas, fundadas en 1911 y 1910. De
las demds iglesias relacionadas en el cuadro 9, la Iglesia Vida Nueva
(de la cual salieron los fundadores de la TURD) es la que exhibe mayor
porcentaje de mujeres, cifra que asciende al 61.70 por ciento.

Esa participacién mayoritaria de las mujeres en los grupos reli-
giosos de corte pentecostal exige estudios mds profundos por parte
de los especialistas en materia de género. Entre los luteranos bra-
silefios, en lo tocante a género, se observa un mayor equilibrio en
la distribucién de fieles: 49.33 por ciento de hombres y 50.67 por

ciento de mujeres. El promedio nacional es de 50.78 por ciento
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de mujeres, lo que indica que en todos los grupos religiosos, con
excepcién de los luteranos, el porcentaje de mujeres es mayor que
el de hombres.

La cifra alusiva al porcentaje de hombres, en las iglesias pertenecien-
tes al grupo de “evangélicas de misién” (véase el cuadro 9), es de 44.05
por ciento; y la referida al de mujeres es de 55.95 por ciento. La pobla-
ci6n del pais estd formada por 50.78 por ciento de mujeres y 49.22 por
ciento de hombres. Por lo tanto, las iglesias pentecostales, sin excepcién
alguna, tienen un porcentaje mayor de mujeres que de hombres.

En Brasil también son numerosos los “no catélicos de origen
evangélico” que nada tienen que ver con la reforma protestante
del siglo xv1. Son ellos: los testigos de Jehovd, los Adventistas del
Séptimo Dia y los mormones. En esos grupos también las mujeres
sobrepasan el promedio brasileno: los adventistas ocupan el primer
lugar (55.50 %), los testigos de Jehova el segundo (55.45 %) y los
mormones el tltimo (53.81 %).

En lo que se refiere a las “otras religiones” (véase los cuadros 12 y
13), observamos que las mismas tenfan, en 1970, 2.15 millones de

Cuadro 10. Evangélicos pentecostales clasificados por sexo

Las cinco mayores iglesias pentecostales Toral Hombres Mugeres
Iglesia Asamblea de Dios 8 418 140 3 804 658 4613482
(46.83) (45.19) (54.81)
Congregacién Cristiana de Brasil 2489113 1130329 1358785
(13.85) (45.41) (54.59)
Iglesia Universal del Reino de Dios 2101 887 800 227 1301 660
(11.69) (38.07) (61.93)
Iglesia del Evangelio Cuadrangular 1318 805 545016 773789
(7.34) (45.32) (58.68)
Iglesia Dios es Amor 774 827 331707 443123
4.31) (42.82 (57.19)
Total 15102 772
(85.17%)

Fuente: 1BGE, 2003 (tabla 1.3.1).
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Cuadro 11. “No-catélicos de origen evangélico” y no incluidos

en el grupo de “evangélicos de misién”, distribuidos por género

Hombres Mugjeres

Testigos de Jehovd
Adventistas del Séptimo Dia

Mormones o Santos de los Ultimos
Dias

538 981 670 860

(44.55) (55.45)

508 540 633. 936

(44.50) (55.50)

92197 107 448
(46.19) (53 81)

Fuente: 18GE, 2003 (tabla 1.3.1). Los niimeros entre paréntesis se refieren al porcentaje.

adeptos y llegaron, en el 2000, a los 5.40 millones, cifra que equi-
vale a un incremento de 3.25 millones de fieles en un periodo de 30
afos. Sin embargo, en los anos noventa el aumento sélo alcanzé la
cifra de 1.06 millones. Aun asi, el indicador “otras religiones” crecié
24.4 por ciento durante este periodo, mientras que la poblacién del

Cuadro 12. Cuadro de religiones consideradas no-cristianas

Religion Total
Espiritista 2262 401
Umbandista 397 431
Candomblé 127 582
Judaica 86 825
Budista 214 873
Otras religiones orientales 158912
Isldmica 27 239
Hinduista 2905
Esotéricas 58 445
Tradiciones indigenas 17 088
Otras religiones no especificadas 989 303

Fuente: 1BGE, 2003 (trabla 1.1.2).
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Cuadpro 13. Principales religiones de Brasil entre 1980-2000

Religion 1980 1991 2000
Catélicos 89.2 83.3 73.7
Evanggélicos 6.6 9.0 15.4
Espiritistas 0.7 1.1 1.4
Afro-brasilefos 0.57 0.44 0.34
Ortras religiones 1.3 1.4 1.8
Sin religién 1.6 4.8 7.3
Total 100% 100% 100%

Fuente: 18GE, 2003.

pais experimentaba un aumento de 15.62 por ciento, aunque ese

aumento no se comporté de igual manera en todos los grupos.
Obsérvese que entre 1980 y 2000 (véase el cuadro 13) hubo una

disminucién considerable en el nimero de adeptos tanto en la Um-

banda (sincretismo entre catolicismo, espiritismo kardecista, religio-

nes indigenas y afro-brasilefias) como en las religiones afro-brasilefias

(Candomblé). En el caso del espiritismo (reinterpretacién religiosa

de Alan Kardec), una religién mediiimnica, el nimero de creyentes

Cuadro 14. “Otras religiones” v “sin religién” en Brasil,
g y g

1970 a 2000
i Orras religiones Sin religion
ne (% de la poblacién del pais) (% de la poblacién del pais)
Niims 0 Puntos Niims 0 Puntos
%
absolutos porcentuales absolutos porcentuales

1970 2157229 25 +0.1 704 924 0.8 —
1980 3310980 3.1 +0.6 1953 085 1.6 +0.8
1991 4345588 3.6 +0.5 6946 077 4.7 +3.1
2000 5409218 3.2 -0.4 12492 189 7.4 +2.7

Fuente: 1BGE, 2003 (evolucién en puntos porcentuales).
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practicamente se duplicé en un periodo de tres décadas: de 0.7 por
ciento (1980) ascendié a 1.4 por ciento (2000).

Respecto al grupo de los “sin religién”, nétese que el mismo ex-
perimentdé un aumento significativo durante las tres décadas anali-
zadas. De 0.8 por ciento (1970) pasé a 7.4 por ciento (2000) de la
poblacién del pais. Solamente en los nueve afios transcurridos entre
el censo de 1991 y el de 2000 el aumento fue de 5.54 millones de
personas. ;Estard ese aumento corroborando la presencia de la secu-
larizacién en el pais?

El cuadro 15 establece una buena comparacién entre la diversidad
educacional y la afiliacién religiosa en Brasil. Sus datos muestran que
los menores indices de escolaridad corresponden a los pentecostales
clasificados en un rango superior a los 11 anos de estudio, categoria
que compete a los individuos que realizan estudios universitarios. En
el rango superior a los 15 afios aparecen los que completaron estudios
de posgrado, especialmente maestria y doctorado. Ese es el caso de
los espiritistas-kardecistas, que alcanzaron los mayores indices entre
los que habian realizado estudios de ese tipo (21.11 %). Los evan-
gélicos de misién y los pentecostales ocupan el pentltimo y tltimo
lugares, respectivamente, con 6.42 por ciento y 1.55 por ciento, muy
por debajo del porcentaje nacional, que es de 4.94 por ciento.

Los datos del cuadro 15 deben ser comparados con los del cuadro
16, pues el grado de alfabetizacién es uno de los criterios importantes
para valorar la capacidad de los individuos para insertarse en una socie-
dad capitalista e industrial, en la cual la incursién de los ciudadanos en
el mundo de la burocracia y la industrializacién se dificulta sin un nivel
escolar que haya, por los menos, rebasado los estudios primarios.

La investigacién realizada por Marcelo Cortes Neri (2007)" tres
afos después del censo de 2000, titulada Economia de las religiones,
demuestra que el escenario econémico, social y cultural en los prime-
ros afios del siglo en curso atin contintia en constantes mutaciones.

19 Cortes Neri tomé como base 200 000 cuestionarios respondidos en 2003 con
motivo de la Pesquisa de Presupuestos Familiares, del 1BGE.
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La obra detecté un equilibrio en el nimero de catdlicos, un incre-
mento en la cantidad de miembros en las iglesias evangélicas y una
reduccién del grupo de los que se declaraban “sin religién”. Neri
estima que 73.79 por ciento de la poblacién brasilefia es catélica; que
los evangélicos tuvieron un pequeno crecimiento, llegando a 17.9
por ciento; y que los “sin religién” sufrieron una pérdida que los
redujo al 5.1 por ciento. Por otro lado, se verificé que el catolicismo
continda siendo hegeménico en las zonas rurales, con 19.7 por cien-
to de representatividad; y que los evangélicos constituyen el grupo
minoritario con 11.4 por ciento.

En la periferia de los grandes centros urbanos predominan los evan-
gélicos. El 25.5 por ciento de la poblacién estd afiliada a este grupo;
mientras que a los catdlicos sélo 16.7 por ciento. Esa fuerza evangélica
(entiéndase pentecostal) reafirma la tesis que vincula la adherencia de
personas al pentecostalismo con las necesidades de las mismas y la
busqueda de soluciones para sus problemas. En la periferia urbana, ge-
neralmente, los indices que miden la calidad de vida arrojan resultados
insatisfactorios, lo que denota un enorme déficit de seguridad, salud,
escuelas, transporte y empleos, entre otros aspectos. Varios textos han
abordado esta problemadtica: en 1975, Peter Fry y Gary Howe (1975)
publicaron un estudio verdaderamente innovador; luego aparecieron
los escritos de Francisco Cartaxo Rolim (1980); seguidos de los tra-
bajos de Celia Loreto Mariz (1994). Todos estudiaron la convivencia
entre pobreza y pentecostalismo en la periferia urbana.

El cuadro 17, a partir de algunos datos tomados de las investi-
gaciones de Néri, posibilita el establecimiento de una relacién entre
religion y la distribucién de los individuos segtin la cuantia de sus in-
gresos (salario minimo mensual). Para ello, la investigacién Economia
de las religiones trabaj6 con siete categorias de salarios, concluyendo
que los pentecostales se concentran (14.94 %) en la clase D (renta de
2 a 4 salarios minimos por mes).”

20 E] salario minimo mensual al final de 2007, en Brasil, calculado en moneda esta-
dounidense, equivale a 200 ddlares.
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Cuadro 17. Renta y afiliacién religiosa en Brasil (2003)

, Renta (salarios " Evangélicos  Evangélicos Otras
Categoria . Catélicos . L
minimos mensales) tradicionales  pentecostales  religiones
Al + 45 77.57 3.19 3.48 7.47
A2 25-45 72.18 8.72 6.42 6.09
B1 15-25 74.61 5.87 6.90 6.77
B2 10-15 73.91 6.67 11.01 3.42
C 4-10 71.36 6.85 15.83 2.86
D 2-4 73.26 4.52 14.94 1.73
E Menos de 2 78.14 3.24 10.89 1.09
Fuente: Investigacion “Economia y religién” (2007).
Conclusiones

A lo largo del texto pudimos percibir el proceso de diversificacién re-
ligiosa brasilena durante el siglo xx y los primeros anos del nuevo si-
glo. Los datos estadisticos indican que el crecimiento y la diversidad
no han privilegiado los grupos religiosos tradicionales (catélicos y
protestantes), sino a los grupos pentecostales, incluso a los que, hasta
el ano 2000, se desvincularon de las religiones institucionalizadas.
Quedé aclarado que hubo una enorme disminucién del nimero
de fieles catélicos en Brasil durante los tltimos 30 afios del siglo xx,
periodo en que el promedio cayé de 95.2 por ciento, en 1940, a 73.9
por ciento en 2000. Este declive no se contuvo con la irrupcién del
Movimiento de Renovacién Carismdtica Catélica. Por su parte, el
crecimiento evangélico, en ese mismo periodo, se refleja tanto en
términos numéricos como de creciente diversidad/complejidad. En
un primer momento, los grupos pentecostales crecieron debido a la
disminucién de los adeptos al protestantismo histérico; después, a
causa de la caida en el ndmero de catdlicos. El Brasil, a pesar de estar
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diversificado, de ser plural y competitivo, continuaba siendo consi-
derado como un pais cristiano.

Es necesario continuar profundizando las investigaciones sobre
la temdtica aqui abordada. Podria servir de gran ayuda los trabajos
realizados por César Romero Jacob y sus companeros, asi como las
pesquisas llevadas a cabo por el extinto cEris, 6rgano ligado a la
Conferencia Nacional de los Obispos de Brasil el cual realizé sus
tltimas actividades en 2007. Las indagaciones realizadas en 2003
acerca del trdnsito religioso, aunque no cubrieron todo el pais con su
muestreo, ofrecieron pistas importantes para definir los sentidos del
transito religioso, asi como los motivos por los cuales muchas perso-
nas optaron por nuevas formas de expresar su fe y su religiosidad.?'

Por ello concluimos este texto reproduciendo datos de la investiga-
cién del ceris. Con lo cual se pretende estimular otras investigaciones
acerca de la diversidad, del pluralismo y de la dindmica competitiva
que se apoderé del escenario religioso latinoamericano y brasileno des-
de el inicio del siglo xx. Los organizadores de la referida investigacién
tomaron como referencia cuatro grupos. Las estimaciones alusivas a los
mismos partieron de las muestras obtenidas en el trabajo de campo.

e 15296 620 (nimero estimado de convertidos a otras religiones
que se declararon ex cardlicos) emigraron de la siguiente forma:
13.8 por ciento para los evangélicos tradicionales; 58.9 por ciento
para los evangélicos pentecostales; 16.3 por ciento para otras reli-
giones; 10.9 por ciento para religiones no identificadas; y 0.1 por
ciento sin informaciones.

* 5279294 (nimero estimado de los que declararon haber emigra-
do del grupo sin religion) manifestaron haber hecho el siguiente
camino: 33.2 por ciento para los evangélicos pentecostales; 23.1
por ciento para el catolicismo; 16.1 por ciento para religiones no

! La investigacién coordinada por Silvia Regina Alves Fernandes (2006) procurd
responder la pregunta siguiente: ;De dénde y para dénde? Otro texto es el de Gomes de
Souza y Alves Fernandes (2002).
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identificadas; 15.8 por ciento para otras religiones; y 11.8 por
ciento para los evangélicos tradicionales.

* 506 637 (nimero estimado de los que afirmaron haber emigrado
de los evangélicos historicos) afirmaron lo siguiente: 50.7 por ciento
emigré para los evangélicos pentecostales; 26.9 porciento para el
catolicismo; 21.3 por ciento para otros evangélicos tradicionales;
y 1.1 porciento para otras religiones.

* ] 640 224 (ntmero estimado de los que declararon haber pertene-
cido a alguna religion pentecostal) tomaron los siguientes rumbos:
40.2 por ciento para los evangélicos tradicionales; y 40.8 por ciento
para otros grupos pentecostales diferentes de los de origen.
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Cambio y conversién religiosa: Conflicto y emergencia
de comunidades religiosas en la Montana de Guerrero

Claudia E. G. Rangel Lozano

Introduccion

En la Montaha de Guerrero, como en otras regiones del pais con
poblacién predominantemente indigena, los procesos de cambio re-
ligioso inciden en la generacién de conflictos en las comunidades me
phaa, fiu saavi y nahua, provocando, en algunos casos, el desplaza-
miento o la expulsién de los disidentes de su lugar de origen.

Aunque el principal motivo que se esgrime para explicar la gene-
racién de estos conflictos consiste en la negativa de los disidentes a
participar en la fiesta patronal catélica, lo cierto es que esta mayor
visibilidad puede estar acompafiada por diferencias asociadas a dis-
putas por la tierra, adscripcién politica o antagonismos familiares, e
incluso pugnas por el poder y el liderazgo politico-religioso.

Es asi como el andlisis del conflicto como categoria articulado-
ra permite abordar la problemdtica de la identidad comunitaria y
ponderar el lugar que el cambio de adscripcién religiosa tiene en
este proceso. No se trata de hacer una lectura causalista que indique
que el cambio religioso es causa de la emergencia de conflicto social,
sino de plantear las distintas imbricaciones que suceden en medio de
situaciones de conflicto.

Asi es como la generacién de conflicto social y su escalamiento
en las comunidades indigenas de esta region estd intimamente rela-
cionada con procesos de cambio social y religioso que se plantean en
diversos planos de la realidad, a saber:

[183]
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* La situacién econémica que prevalece en las comunidades inci-
de para que algunos de sus integrantes migren y, eventualmente,
adopten nuevos referentes culturales, religiosos y sociales en los
lugares de recepcién.

* La adscripcién a nuevas iglesias se expande en la Montana con el
trabajo proselitista tanto de misioneros como de integrantes con-
versos. La adopcidn de nuevos referentes religiosos parece respon-
der a una nueva racionalidad que deja vislumbrar el acceso a una
mejor calidad de vida. Por ejemplo, la disminucién del alcoholis-
mo y la violencia intrafamiliar.

* La existencia de liderazgos politicos y sociales en confrontacién
dentro de las comunidades constituye un caldo de cultivo propicio
para la irrupcién de conflictos que pueden adquirir un rostro reli-
gioso y/o politico. El choque entre la nueva ideologfa adoptada y
de sus practicas frente a las formas socioculturales que son la base
de la reproduccién simbélica de la comunidad.

En este capitulo se trabajard poniendo atencién en un estudio de
caso en el que se pondera el cambio y la conversidn religiosa para la
comprension de la irrupcién de conflicto, expresado en el desplaza-
miento de los disidentes, que desembocé en la emergencia de una
comunidad religiosa en la periferia de Tlapa, Guerrero. Se trata de
la comunidad me phaa (tlapaneca) de San Juan Puerto Montafia,
perteneciente al municipio de Metlaténoc.

cCudl es la diferencia entre conversion y cambio religioso?, seste
proceso, de cambio y conversion, es condicién sine qua non para la
emergencia de conflicto?, ;el desplazamiento de los disidentes de su
lugar de origen, estd potencialmente ligado a la emergencia de una
comunidad religiosa?

A continuacion se ubicard, geogréfica y socialmente, la region co-
nocida como Montana de Guerrero, uno de cuyos municipios es
Metlaténoc.

00A-Completo Pluralizacion Relig184 184 25/11/2010 06:35:47 p.m.



CAMBIO Y CONVERSION RELIGIOSA 185

La Montania de Guerrero

Ubicada en la parte noreste del estado de Guerrero, la Montana com-
parte limites con los estados de Oaxaca y Puebla y con la Costa Chi-
ca, la Zona Norte y el Centro de Guerrero. La Montafa es una regién
donde habita una poblacién mayoritariamente indigena, que alcanza
70 por ciento del total: Me phaa (tlapanecos), fiu saavi (mixtecos),
nahuas y mestizos viven y sobreviven en ella (1Necr, 2000).

Considerada como una de las regiones del pais con mayores ca-
rencias, de muy alta marginalidad, indices de migracién elevados,
siembra de enervantes, presencia del ejército e impunidad, la Monta-
fia de Guerrero es escenario de severos conflictos sociales, donde con-
fluyen disputas de corte politico, pugnas por la tierra y diferencias
por adscripcién religiosa. Segtin estimaciones del Consejo Nacional
de Poblacién (Conapo), 50 de sus comunidades son parte de las cien
localidades que en el dmbito nacional ocupan un honroso lugar de
muy alta marginacion.

La conjugacién de estas condiciones hacen de la regién caldo de
cultivo para la emergencia de conflictividad social, que no se cons-
trifie s6lo al dmbito de las comunidades o municipios, sino que
requiere explicarse también en razén del escenario estatal, donde
la existencia de cacicazgos, que han ejercido su dominio y control
en distintas regiones, incide de manera notable en dichas circuns-
tancias.

Debido a las lacerantes condiciones en la que viven sus pobla-
dores, éstos han requerido migrar para obtener, en otros lugares,
lo que en su terruno no encuentran. Aunque la mayor parte de los
migrantes son temporales, muchos salen a Estados Unidos durante
largos afios, otros van a Culiacdn, Sinaloa; Sonora, Baja California,
Michoacdn, Morelos, Jalisco, Colima o Nayarit para emplearse como
jornaleros agricolas, albaniles o, en el caso de las mujeres, como em-
pleadas domésticas.

La manifestacién de conflicto en la sociedad indigena de la Mon-
tana de Guerrero nos permite enfatizar las condiciones particulares
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que permiten su irrupcién en un contexto adverso de desigualdad,
pobreza y diferenciacién cultural.

Conversién y cambio religioso: De la identidad del
yo' a la reconfiguracion del campo socio-religioso

Los procesos de conversién y cambio religioso en comunidades de
la Montafa de Guerrero han sido poco estudiados, especialmente
porque prevalece la idea de que el arraigo de un tipo de catolicismo
popular asociado a pricticas religiosas heredadas del periodo prehis-
pdnico forma parte de la esencia de estos pueblos, por lo que el cam-
bio a otras opciones religiosas podrd ser pasajero o de importancia
menor, especialmente en términos cuantitativos.

Lo cierto es que, en esta regién, comunidad tras comunidad
encontramos familias, nucleares y extensas, que han cambiado de
religion: ;Qué condiciones permiten la conversion religiosa y, even-
tualmente, un potencial desarraigo de su comunidad?

Para el andlisis de la conversién y el cambio religioso, es posible
articular dos dimensiones importantes: aquella referida al dmbito que
aqui denominaremos “existencial”, referente a la identidad del yo, y
la pertenencia a una colectividad, que provee a las personas de un
sentido identitario que, por diversas circunstancias, entra en crisis.

En una segunda dimensidn es necesario hablar de cambio religioso
en razén de la insercién de estas comunidades en un plano regional, es-
tatal y nacional con el que se plantean relaciones de poder y dominio.

' La identidad del yo ha sido trabajada ya por Giddens en su obra Modernidad e
identidad del yo. El yo y la sociedad en la época contempordnea (1994). En este apartado
me refiero a la dicotomia referida a los imperativos en la construccién del yo en el marco
de la modernidad y la pertenencia a una colectividad que transita en distintos planos.
La presencia de formas religiosas alternativas a la religion catélica, que dotan de sentido
a las personas frente a la necesidad de reinventarse en su individualidad. Aqui, la identi-
dad del yo se sostiene como la posibilidad de superar las crisis de cardcter existencial con
el apoyo de una religién que confiere de valores para su reconstitucion.
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Decfamos ya que las condiciones de pobreza y falta de oportu-
nidades de empleo en las comunidades de esta regién inciden en la
busqueda de alternativas o estrategias de sobrevivencia, como la mi-
gracién. No es que en los campos de Culiacdn los jornaleros agricolas
sean presa de nuevas opciones religiosas, es la promesa, material y de
salvacién que ofertan estas iglesias, lo que los atrae.

En muchos casos, la conversién religiosa se encuentra asociada a
situaciones de crisis existencial, ya sea por enfermedades graves, alco-
holismo o drogadiccién, la muerte de algtin familiar cercano o una
vivencia traumdtica, lo que lleva a las personas a buscar opciones que
les permitan encontrar soluciones en la dimensién espiritual.

La experiencia religiosa en los procesos
de conversion

Para comprender los procesos de conversién en las comunidades de
esta region de estudio, utilizamos el concepto de experiencia religiosa.
La experiencia religiosa reconoce dos vertientes desde las cuales se ha
abordado: primero, como la experiencia intima que vive el hombre
frente a lo sagrado; y en convergencia, como construccién histérico-
social, la que se expresa en el relato mitico, la ritualidad y las ceremo-
nias religiosas (Eliade, 1973:150).

La experiencia religiosa es una vivencia subjetiva, por lo que, en
un plano ontolégico, el ser percibe una realidad invisible, inexisten-
te, trascendente y misteriosa. La objetivacién de esta experiencia de
lo sagrado se encuentra en los mitos, rituales y ceremonias (Rangel,
2001).

Esta experiencia religiosa en su acepcién de revelacién interior se
muestra nitida al momento de la conversién religiosa. Es mediante
un suefo, una revelacién, el don de lenguas, que se da la pauta para
el renacimiento a una nueva vida. Este renacimiento puede implicar
la renuncia o el sacrificio del presente —la vida se resuelve en este vin-
culo con el poder de lo sagrado que confiere paz y seguridad—. Los
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acontecimientos y la vida de los seres humanos se encuentran bajo el
arbitrio de un Ser Superior.

Para la mayor parte de estas iglesias, presentes en la regién de estu-
dio, una constante es la creencia en el pronto advenimiento del fin del
mundo, que nos refiere a mitos escatoldgicos que prevén la emergencia
de un mundo nuevo coincidente con el renacimiento interior de los
individuos. Para acceder a esta vida nueva, se requiere cumplir con una
serie de normas y requisitos establecidos por la Biblia que permitan la
comunién con lo sagrado, fin Gltimo del ser humano sobre la tierra.
Por lo que se percibe un desdén a la vida mundana y terrena, de ahi la
negativa, para algunas de estas iglesias, de asistir a fiestas, comer ciertos
alimentos, tomar alcohol, usar adornos y joyas. De lo que se trata es de
llevar una vida virtuosa y austera para acceder a la verdad divina.

La conversién inaugura un cambio profundo interno, producto
de la creencia intima en un dios. La frustracién cotidiana que signi-
fica el acto de vivir se traslada a un terreno espiritual que busca con-
suelo y alivio. De este modo la conversién religiosa refiere al cambio
de afiliacién religiosa, en este caso, el cambio de adscripcién de un
catolicismo particular a la pertenencia a una iglesia ya sea pentecos-
tal, neopentecostal o paracristiana. Este cambio supone una reorien-
tacién en la vida de las personas, quienes, ademds, la asumen como
el centro de su vida intima y privada.

Es el plano de la conversién religiosa el que recupera las historias de
vida de las personas y permite articularlo con la realidad sociopolitica
en la que estdn insertos; es entonces cuando, en términos de construc-
cién ideal, hacemos la distincién entre conversion y cambio religioso.

El cambio religioso en el marco sociopolitico

El cambio religioso al interior de comunidades me phaa, fiu savi y
nahuas implica ponderar procesos de transformacién sociales y po-
liticos, en su intercambio con las sociedades, regional, estatal y na-
cional. Mientras, como se planted, la conversién puede ayudarnos a
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entender las razones por las que, en el terreno de las historias de vida,
las personas deciden cambiar o adoptar una religién distinta a la que
estaban adscritos.

El avance de las iglesias de corte pentecostal, en sociedades indige-
nas, ha sido resultado de su habilidad para adecuarse a las condicio-
nes culturales de las comunidades donde se insertan. Frecuentemente
estas iglesias mantienen formas de organizacién similares a la cultura
de las comunidades indigenas, tales como la presencia de un grupo
de ancianos, la realizacién del servicio religioso en lengua indigena
y las ceremonias de peticién de lluvias; incluso, la feligresia de estas
iglesias forma parte de los cargos comunitarios (Rangel, 2001).

La adscripcién de algunos integrantes de las comunidades al pen-
tecostalismo plantearia dos manifestaciones iniciales: por un lado,
el lugar que las religiones individuales cumplen en circunstancias
especificas, en las que la necesidad de adaptarse a los lugares donde
migran, incide en la adopcién de una creencia que se encuentra en
sintonfa con este cambio; por otro, este cambio religioso es una res-
puesta a los procesos de secularizacién (Blancarte, 1991), cuyo des-
plazamiento de la religién institucional, esto es, la iglesia Catdlica,
permite la exitosa insercién de estas nuevas formas religiosas.

Al mismo tiempo, la adopcién de nuevos referentes religiosos
puede ser respuesta a la necesidad de continuar manifestando su sin-
gularidad y una forma de resistencia cultural, ahora como comuni-
dades religiosas emergentes. No es casual que sean los grupos mds
vulnerables de la sociedad mexicana los que muestren mayor dispo-
sicién por adscribirse a estas iglesias. Esto supone la posibilidad de
construir proyectos alternativos desde el nuevo referente religioso.
Aunque también se corren riesgos si se plantea la reproduccién de
formas corporativas en que la mayoria deba sujetarse a los designios
divinos, ahora en voz del lider, quien, como intermediario, tiene la
capacidad y habilidad para conocerlos.

Estas formas corporativas, ahora situadas en el contexto de las
comunidades religiosas emergentes, plantea el riesgo de adoptar una
nueva religiosidad en razén de la lealtad que se debe al lider, a que se
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forma parte de su familia, a que él hace una promesa de salvacién o a
que se continda con la tradicién de formar parte de una comunidad
en la que el supuesto bien comun, esta vez sustentado en los desig-
nios divinos, prevalece por encima de los intereses individuales.

En efecto, el cambio religioso suscitado en el dmbito local y la
emergencia de comunidades, en las que el referente religioso se cons-
tituye como el centro de su organizacién, plantea modificaciones en
la correlacién de fuerzas politicas locales. Esto sucede tanto al inte-
rior de la comunidad de origen, como en la que estd en construccidn,
es decir, el sentido corporativo no se pierde, al contrario, tiende a
reforzarse. Al mismo tiempo, este cambio religioso explica los cam-
bios de racionalidad que permiten acceder a un cuestionamiento de
las relaciones comunitarias.

La posibilidad de mejorar su calidad de vida, una vez que han de-
jado de cooperar con la fiesta de su comunidad y destinar ese dinero
en la educacién de los hijos, en su alimentacién o en el mejoramiento
de la casa, alude al acogimiento de una racionalidad distinta, que
tiende a enfrentarse a la racionalidad que ve, en los usos y costumbres
y en el trabajo comunitario, el sentido de la colectividad.

Las diferencias que estos grupos manifiestan respecto al orden
normativo comunitario, en algunas ocasiones, derivan en situaciones
de conflicto que pueden llevar al grupo disidente a desplazarse o ser
expulsados de su comunidad. Sin embargo, este conflicto no es sélo
resultado de pugnas de cardcter local, y examinar las articulaciones
en el marco de situaciones de violencia estructural, institucional y
por diferenciacién cultural, es necesario en aras de una mejor com-
prension del fenémeno.

El conflicto religioso en el marco de la violencia
estructural e institucional

La irrupcién de conflicto social con visibilidad religiosa, en algunas
comunidades de la Montana de Guerrero, puede ser explicada por
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la concatenacién de diferencias, tanto endégenas como exdgenas,
que inciden en su emergencia. Este podria ser explicado sélo como
producto de diferencias y antagonismos acufados histéricamente en
pueblos considerados cerrados y aislados, sin embargo, se trata de
procesos insertos en una sociedad regional y nacional que se ha ca-
racterizado por establecer una relacién desigual y discriminatoria con
los pueblos indios.

La visibilidad que adquiere la conflictividad social puede expre-
sarse de distintas formas. Al mismo tiempo se explica, tanto por las
relaciones de poder que se ejercen al interior de las comunidades o
municipios, como porque estdn articuladas con las condiciones que
prevalecen en los dmbitos regional y estatal.

Estas disputas representan también problemas ancestrales, resul-
tado de intereses politicos y econdémicos de grupos hegeménicos que,
en diferentes escalas, han incidido en la generacién de odios entre
comunidades, cuya expresién inmediata se da en el 4mbito local.

En el nivel exgeno, se trata de la existencia de formas de violencia
estructural e institucional generadas por el dominio de los cacicaz-
gos, su impunidad y, cada vez mds, la militarizacién de las regiones
indigenas por parte del Estado.

La presencia de violencia estructural acontece en el marco so-
cioeconémico de una sociedad en la que la existencia de una di-
ferencial distribucién de los recursos se expresa en condiciones de
vida desiguales para la poblacién. La polarizacién social entre una
minorfa enriquecida y una mayorfa empobrecida en la sociedad gue-
rrerense, particularmente en la Montana de Guerrero, constituyen
elementos para definirla.

Esta violencia estructural se refiere a la imposicién de politicas
que, desde la perspectiva macroecondmica, inciden en la falta de
oportunidades de la poblacién para allegarse de los recursos sufi-
cientes para sobrevivir con dignidad. Una expresién de esta violencia
puede observarse en los procesos de expulsién de migrantes, quienes
no tienen otra alternativa que salir de sus comunidades para buscar
oportunidades de empleo que ahi no encuentran.
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Por su parte, se observa otra forma de violencia, la institucional,
referida al control, coercién y represién ejercidos por parte del Esta-
do contra la poblacién, que impone su voluntad en aras del resguar-
do de sus intereses econdémicos que son de cardcter particular; esto
es, se hace uso del poder publico para resguardar intereses personales.
Es por ello que la violencia estructural y la institucional se articulan
cuando, mediante el ejercicio del poder politico, se incide en la des-
igual distribucién de los recursos.

Asi es como los conflictos con visibilidad religiosa que se dan
en el dmbito de las comunidades se ubican en un marco general de
violencia estructural e institucional. Las contradicciones sociales
pueden desembocar en la construccién de comunidades religiosas
emergentes que permiten reposicionar a las personas en un escenario
de certeza y seguridad del que han sido despojados.

Los procesos de disidencia religiosa encuentran en la identidad
comunitaria su punto de conflicto, precisamente en aquellos casos
en los que la reivindicacién de la cooperacién en la fiesta patronal
y la participacién comunitaria se ven cuestionadas y cuyo desenlace
puede desembocar en desplazamiento o expulsion de los disidentes.

Cuando el conflicto evidencia las diferencias existentes en la co-
munidad, ello nos permite cuestionar la concepcién que la explica
como un todo social, homogéneo y unitario en el que la emergencia
de un grupo disidente constituye una amenaza para la estabilidad y
las normas comunitarias establecidas.

Al mismo tiempo, el conflicto intracomunitario al que nos refe-
rimos subraya la existencia de mds de dos actores antagénicos: 1) la
comunidad mayoritaria, 2) el grupo disidente adscrito a un nuevo
movimiento religioso, 3) las instancias de gobierno que eventual-
mente se asumen como intermediarios y 4) Las iglesias Catélica y
Evanggélica.

Asi es como la irrupcién del conflicto y su escalamiento develan
las relaciones que existen entre las instancias de poder de gobierno y
las comunidades indigenas, toda vez que las primeras son llamadas
a fungir como intermediarias para buscar posibles soluciones entre
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las partes en conflicto. Ademds, se ponen en juego intereses y valores
reivindicados por cada uno, dando como resultado que la correlacién
de fuerzas existente incline la balanza hacia uno de los grupos anta-
gbnicos. Las relaciones de poder ejercidas visibilizan el fenémeno
discriminatorio que se reproduce en los dmbitos regional y comuni-
tario y remiten a la subordinacién de los pueblos indios en el contex-
to nacional en general y regional en particular.

Aqui nos colocamos en una tercera forma de violencia ejercida
contra los pueblos me phaa, fiuu savi y nahua. Se trata de una violen-
cia de cardcter cultural en la cual se dan procesos de inferiorizacién
del “otro” en razén de su pertenencia a un grupo étnico estigmatiza-
do histéricamente. Esta violencia se expresa en estereotipos negativos
hacia los grupos subordinados a los que se les reconoce sélo las “cua-
lidades” de las clases subalternas (Wieviorka, 1992).

Pasemos ahora al abordaje de los procesos de conflicto que, con-
catenados con diferencias politicas y de posesién de la tierra, algunas
veces derivan en la expulsién y/o el desplazamiento de los disidentes.

Procesos de dezplazamiento y expulsion

La comunidad de San Juan Puerto Montafa es ilustrativa de las for-
mas en cémo el conflicto deviene desplazamiento y/o expulsién de
quienes han decidido convertirse a otros credos religiosos. Ellos deci-
dieron adherirse a una iglesia de corte neopentecostal conocida como
branhamismo.

Neopentecostalismo: El surgimiento
del branhamismo

La tendencia neopentecostal conocida como branhamismo nacié en
el afio de 1947 en Berksville, en las montafas de Kentucky, Estados
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Unidos. Su fundador, William Branham, se consideraba a s{ mismo
un profeta que estuvo rodeado toda su vida por acontecimientos de
corte sobrenatural. Este movimiento se caracterizé por su don de
sanacién y su sentido carismdtico.

Su primera obra la realizé con ayuda de un dngel. Consistié en
la curacién de una mujer con cdncer en 1946, milagro que le otorg
una fama que se propagé répidamente (Hollowaty, s/f). La sana-
cién constituy$ un referente, en boga a mediados del siglo pasado
en Estados Unidos, catalogado por su engafo y falta de sustento
racional.

Sin embargo, desaté mucha polémica a su alrededor, especial-
mente por la toma de distancia que hizo respecto a las iglesias pente-
costales, de las cuales se escindié. Efectivamente, el nacimiento de un
profeta puede plantear el anuncio de una doctrina religiosa de nuevo
cufo, que se asume como la verdadera:

Las creencias del Branhamismo se centran alrededor de las ense-
flanzas y revelaciones de su fundador, especialmente “La revelacién
de los siete sellos” y “Las edades de las siete iglesias”. No creen en
la Trinidad y consideran que la Iglesia no cuenta con la revelacién
completa de Jesucristo (Hollowaty, s/f).

Es por ello que su doctrina ha sido concebida como neopentecos-
tal, cuya influencia tuvo un impacto contundente en esta tendencia.

La primera incursion de esta corriente en México data de 1956,
cuando el reverendo Branham visité la ciudad de México para llevar
a cabo una campana de evangelismo y sanidad divina, respaldado
por el Comité de Evangelismo de las Iglesias Evanggélicas del Distrito
Federal (Gonzilez Dominguez, s/f).

En México, su fundacién data del ano 1969, cuatro afios después
de la muerte de Branham. Cuenta con varios centros misioneros dis-
tribuidos en distintas latitudes del pais. Entre ellos, se encuentra uno
en Acapulco, Guerrero, y otro en Coahuila. Ahf tienen taberndculos
presididos por hermanos o pastores que llevan a cabo los trabajos de
adoctrinamiento. Estos taberndculos, que pueden considerarse como
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obra consolidada, fueron establecidos en la década de los noventa
siendo el primero el que estd ubicado en el Distrito Federal, que data
del 27 de abril de 1996, mientras que el que estd en Acapulco se
fundé el 25 de julio de 1998.

Su doctrina pone especial atencién en los libros del Apocalipsis,
que atienden al sentido milenarista de esta corriente neopentecostal.
Es por ello que parte del discurso manejado por quienes se adscriben
a ella pondera la necesidad de ser salvos antes de la llegada del fin del
mundo: “Antes que caiga la bomba, estaremos arriba. El fin del mun-
do llegard en este milenio” (Paulino Gélvez, entrevista, 2005).

Como se observa, esta opcién religiosa, si bien nace como una
iglesia Pentecostal, a medida que pasa el tiempo plantea una distin-
cién respecto a otras denominaciones del mismo corte.

De San Juan Puerto Montana a Nueva Filadelfia:
La disputa por el liderazgo politico-religioso

En el afo 2001, San Juan Puerto Montana vivié un conflicto. El
lider Paulino Gdlvez logré convencer a la mitad de la comunidad
para cambiar de religién. Fue entonces cuando se manifestaron los
primeros problemas. La situacién llegé a un momento de algidez
insostenible, pues las amenazas hacia el grupo disidente, confor-
mado por los evangélicos, aumentaron. Fue en la fiesta mayor, la
del Perpetuo Socorro, celebrada el 27 de enero, cuando la pugna se
desbordé.

Ya Paulino habia sonado que deberian irse de la comunidad antes
de que hubiera algtin muerto. Los suefios son signos divinos que de-
ben seguirse. Entonces fue cuando decidieron irse y buscar “la tierra
prometida”.

Paulino Gdlvez era un lider reconocido en la comunidad San Juan
Puerto Montana. Fue presidente de la Unién de Ejidos, promotor
comunitario, gestion6 programas de la Distribuidora y Comercia-
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lizadora Conasupo S. A. (Diconsa) en 1982, trabaj6 en el Fondo
Regional del Instituto Nacional Indigenista (INI) y en su comu-
nidad cumplié con todos los cargos requeridos: rezandero, fiscal,
curandero y comisario municipal —incluso él promovia la construc-
cién del templo catdlico, solicitando apoyos a la Didcesis de Tlapa
y hasta el obispo lo consideraba su amigo— (obispo Alejo Zavala,
entrevista, 2003). Como lo dice el propio Paulino, él era catélico
de “hueso colorado”.

El siempre buscé a Dios, pero fue hasta que trabajé en los campos
de Culiacin, Sinaloa, cuando lo encontré. Lleva ahora ocho afios de
formar parte de su iglesia, su conversién data de 1998, un afno antes
del conflicto con su comunidad. El convencimiento por él vivido, lo
llevé a tener pugnas con el sacerdote del pueblo e, incluso, cuestiona-
mientos al obispo de la Di6cesis de Tlapa. La forma en que se expresa
su liderazgo ahora es como profeta, aunque, paraddjicamente, él lo
niega.

La decision de irse a asentar a las afueras de Tlapa proviene de un
sueflo o una revelacién divina, que en diferentes ocasiones le conmi-
n6 a dejar su comunidad. Sus pretensiones eran mayores, convertir
a toda la comunidad, no obstante ello, estas revelaciones lo sitian
como profeta. La revelacién era clara y asi salieron de San Juan Puer-
to Montafa para instalarse en un terreno a las afueras de Tlapa, al
que denominaron, miticamente, Nueva Filadelfia. Ahi se fueron a
vivir entre mayo y julio de 2001. El nombre proviene de la Biblia,
en revelaciones del Apocalipsis, capitulo 3, versiculo 7, que retoman
de las creencias de Branham, donde se menciona a Filadelfia como
parte de la séptima era.

Tal como la creencia en el profetismo de Branham, para Paulino
el suefio es interpretado sélo como un aviso de Dios. Los suefios y
las revelaciones representan manifestaciones divinas que deben ser
llevadas a cabo. El profeta es un mensajero de salvacién para el pue-
blo al que guia.

Siguiendo a Max Weber, quien explica que el profeta, a diferencia
del mago o del sacerdote, sustenta su legitimidad en la revelacién
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personal, el profeta es concebido como un portador de carisma, cuya
misién se centra en el anuncio de una doctrina religiosa o de un
mandato divino, ademds de actuar gracias a su don personal (Weber,
1999:356).

Ambas caracteristicas, la revelacién y el carisma, son manifesta-
ciones que detenta el guia de esta comunidad religiosa. Mds adn,
las revelaciones mediante suenos le han otorgado legitimidad como
profeta y en ellos sustenta su autoridad.

En el caso de este liderazgo religioso, con antecedentes de prota-
gonismo politico y de gestién para su comunidad, se habla de una
profecia ética que acataron sus seguidores en el contexto del eventual
estallamiento del enfrentamiento con la comunidad.

Este liderazgo corresponde muy bien a la tipologia de lider caris-
mitico acufiada por Weber. Algunas de sus caracteristicas pueden ser
sus facultades mdgicas, revelaciones, poder intelectual u oratorio, asi
como la expresién de una fuerte carga emotiva en su participacién en
servicios religiosos y discursos. Uno de sus tipos mds representativos
recae justamente en el profeta (Weber, 1999).

La tensién y el enfrentamiento de ambos grupos antagénicos in-
cidieron en la decisién de Paulino y su grupo de salir de su comuni-
dad y asentarse en Tlapa, ciudad rectora de la regién.

Nueva Filadelfia. Una comunidad religiosa
en construccion

“No somos colonia, sino comunidad Nueva Filadelfia’. Atendiendo
a los conceptos de comunidad 'y religion existen puntos de confluen-
cia interesantes de anotar. Mientras el de comunidad se refiere a la
idea de unidad, la refigién provee de estabilidad, de cohesién social,
especialmente del mantenimiento de normas que permiten la inte-
gracién comunitaria mediante la posibilidad de compartir creencias
comunes.
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En una comunidad religiosa como Nueva Filadelfia, la vida co-
tidiana y lo sagrado estdn intimamente articulados, el sentido de la
existencia estd imbuido por el mensaje de salvacién, la vida proba y
el asumirse como pueblo elegido por Dios.

Soy criado del Sefior, pero sélo una cuarta parte de las personas
alcanza el camino, de esos sdlo el 50 por ciento y de esos sdlo otro
poco. No debe haber baile, ni cerveza o aguardiente, ni joyas, ni in-
dumentaria rara, se debe usar el vestido largo [...] (Paulino Gdlvez,
entrevista, 2003).

En Nueva Filadelfia, pareciera que la vida no es muy distinta que
en su comunidad de origen, por lo menos en lo referente a las opor-
tunidades de empleo, ya que una parte importante de ellos sale a
trabajar a Sinaloa, Baja California, Chihuahua y Sonora, durante un
afo o afio y medio. De Nueva Filadelfia salen juntos, tanto hombres
como mujeres y hasta alguna familia que estd integrada por cuatro o
cinco miembros.

Igual que en San Juan Puerto Montafa, las mujeres se dedican
a trabajar la palma, tejiendo sombreros que venden a 25 pesos la
docena. La visita a la colonia en la que viven es casi como trasladarse
a su comunidad de origen, especialmente por su vestimenta y la de-
dicacién al tejido de la palma. Las mujeres llevan vestidos y cabellos
largos, tal y como lo ensenan los libros que les envian de Indiana,
Estados Unidos. Este envio de material lo retribuyen con 200 o 300
pesos semestrales de ofrenda.

La situacién de precariedad en la que han vivido los me phaa pro-
venientes de San Juan Puerto Montafa, ahora asentados en Nueva
Filadelfia, Tlapa, permite suponer que el proceso de cambio religioso
es la respuesta a la bisqueda de redencién, a la par que la presencia
de un fuerte liderazgo religioso.

Es probable que la necesidad de hallar sentido a una vida desfavo-
rable encuentre en este cambio la dignidad de la que han sido despro-
vistos como indigenas. La promesa de salvacién les provee de lo que
han perdido como pueblos estigmatizados en el referente regional y
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nacional. En palabras de Weber, se habla de una esperanza de retri-
bucién hacia los grupos negativamente privilegiados: “Las virtudes
ordenadas por Dios son practicadas por la esperanza de retribucién.
Y ésta es, en primer término, de cardcter colectivo: el pueblo como
totalidad deberd conocer la exaltaciéon; sélo asi puede el individuo
alcanzar de nuevo su dignidad” (Weber, 1999:396).

Al mismo tiempo ellos reivindican su independencia y no perte-
necer a denominacién y secta alguna, aunque evidentemente cuen-
tan con un registro. Asumen autonomia y distincién respecto a otros
grupos religiosos:

secta, que son religiones, grupos denominados, hechicero, maho-
metano, cristiano-evangélico, Asamblea de Dios, Luz del Mundo,
todas ellas son sectas. Si Dios le pregunta a qué iglesia pertenece, yo
digo que vengo en nombre de mi padre. Nosotros no tenemos deno-
minacién, somos individuos que adoramos a Dios (Paulino Gdlvez,
entrevista, 2005).

El sectarismo que muestra este grupo se expresa en su negacién
a integrase a ninguna otra iglesia de la regién ya sea Evangélica o
pentecostal. Si en un inicio tenfan vinculos con la Iglesia Evangélica
Gethsemani en Tlapa, una vez asentados en Nueva Filadelfia, deci-
dieron deslindarse de cualquier otra denominacién, a las que sarcds-
ticamente llaman “evangélicos romanos”.

Ademis, la manifestacién de relaciones cerradas en esta comunidad
religiosa se evidencia con la prohibicién de casarse con gente que no
pertenezca a su grupo. Al mismo tiempo, el sectarismo que muestran
respecto, incluso, a otros grupos no catdlicos, constituye el sustento
que posibilita construir una comunidad religiosa independiente.

Reflexiones finales

La emergencia de comunidades religiosas étnicas es producto tanto
del cambio social y religioso como de la necesidad del grupo disiden-
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te por encontrar un espacio de seguridad y certeza en el cual repro-
duce algunas caracteristicas del orden comunitario. La construccién
de comunidades religiosas de diferente signo en la ciudad de Tlapa,
como es el caso de Nueva Filadelfia, se caracteriza por su sectarismo,
la existencia de estrictas normas, el sentido de hermandad y con-
vivencia, y el sentimiento subjetivo, ahora de cardcter religioso, de
constituir un todo (Weber, 1999). Esto es, la adopcién de nuevas
identidades religiosas, si bien implicé la ruptura con el orden co-
munitario del que formaban parte, encuentra puntos de confluencia
para la construccién de uno nuevo.

Si el abordaje de la presencia de iglesias y denominaciones dis-
tintas en el orden local ha sido valorado e interpretado como formas
de division, desestabilizacién y nocivas para la comunidad, en este
trabajo no sélo se reconoce la incidencia de un orden mayor en sus
sistemas, sino que, en la eventual reorganizacién de sus comunida-
des, se hacen presentes caracteristicas que sugieren la no ruptura in-
minente con su cultura y pertenencia étnica.

Por otra parte, la sistemdtica critica y deslinde de estas comunida-
des religiosas hacia el orden politico es una constante en su discurso.
Aunque en ocasiones apelan a él para hacer valer sus derechos.

En el caso de la comunidad Nueva Filadelfia, en voz de su lider
Paulino, la Clave Unica de Registro de Poblacién (curp) es un re-
gistro que aplica el gobierno asociado a los planes de Satands, quien,
al mismo tiempo, estd vinculado directamente con el Vaticano. Su
aparente independencia respecto a cualquier otro grupo o denomi-
nacién religiosa explica su sectarismo, pero ademds el que insista que
no estd registrado como asociacién religiosa por el gobierno.

Este nuevo modelo de organizacién social se estd constituyendo
como una forma de participacién comunitaria y también de resisten-
cia frente al gobierno. Se explica como expresién del cambio social
que incide en la reconformacién de las comunidades. Este cambio
estd referido a la necesidad de migracién de sus integrantes debido a
la falta de oportunidades de empleo y a la adopcién de nuevos refe-
rentes religiosos que confieren de sentido a estas familias.
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La migracién, sin embargo, no es la tnica explicacién para
comprender el cambio religioso, ya que éste puede situarse desde
multiples determinaciones. Carlos Garma (2004:324) sefiala como
problema el pensar en una explicacién causal unilateral y simple, por
lo que es importante comprender la singularidad de las historias de
vida de los disidentes, esto es, ubicarnos en el terreno de la conver-
sién religiosa.

Sin embargo, la tenue frontera entre el cambio y la conversién
religiosa requirié de una formulacién consecuente y util para la ex-
periencia de conflicto aqui abordada. Ambos procesos, el cambio y
la conversién religiosa, nos ayudan a comprender la emergencia de
un grupo disidente en las comunidades que, al mismo tiempo, es
producto e incide en las relaciones familiares y vecinales intracomu-
nitarias. El cambio religioso, efectivamente, puede desembocar en
situaciones de conflicto que, ademds, se exacerban hasta el limite de
expulsar a los disidentes.

La situacién de vulnerabilidad en la que han sobrevivido los indi-
genas, y la adopcién de nuevos referentes religiosos significan, no sélo
una forma de disidencia al interior de sus comunidades, sino también
confirmar la hipétesis de que es una respuesta a la discriminacién que
han padecido como indigenas y como pobres. Ellos encuentran espa-
cios de participacién y de resistencia en estas opciones religiosas.

La nueva religion a la que se adscriben les provee de nuevas formas
de reinsercién en el mundo. Al mismo tiempo les permite aglutinarse
en una comunidad religiosa que les confiere una identidad particular
y, eventualmente, plantear la basqueda de formas de autonomia re-
lativa y de autoproteccién frente a la hostilidad que ofrece el mundo
del poder, la desigualdad y la exclusién social.

Es por ello que los conflictos suscitados en el plano local no sélo
se entienden desde esta perspectiva o situando a las comunidades
como espacios de reproduccién cultural cerrados. Si bien en ocasio-
nes las relaciones que se establecen entre sus integrantes pueden ser
cerradas, la existencia de intercambio desigual con la sociedad mesti-
za incide en estos procesos de cambio. Aunque no siempre estos cam-
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bios representan formas de resistencia activa u ofensiva, si explican
la reticencia que estas sociedades sienten respecto a su comunidad de
origen y a la sociedad mestiza privilegiada.

En estas comunidades religiosas prevalece el derecho de la colec-
tividad sobre el derecho de los individuos, con el riesgo de que sea
él lider o lideres quienes impongan su autoridad hacia el resto de la
comunidad en aras de ser portavoz del mensaje divino.

Al mismo tiempo, estos conflictos develan las relaciones de poder
que se ejercen al interior de comunidades de origen, muchas veces en
nombre de los usos y costumbres. Ademds, los conflictos contribu-
yen a legitimar la distribucién del poder, por lo que las autoridades
o lideres buscan el control de los mecanismos de disputa para mo-
nopolizar las instancias de legitimidad al interior de la comunidad
(Dorotinsky, 1990:70).

La exigencia de la autoridad comunitaria para que las personas
cumplan forzosamente con un cargo, mayordomia o trabajo, se en-
frenta con la imposibilidad o el cuestionamiento de las personas para
asumirlo. Esta exigencia, en ocasiones, es producto de situaciones
asimétricas en las que se busca el dominio sobre las personas para
que permanezcan subordinadas al control de la autoridad, bajo el
argumento del respeto a los usos y costumbres comunitarios.

En esta linea de reflexién, la paradoja estriba en que, al estar den-
tro de una colectividad, se puede dejar de ser sujeto de existencia
propia para integrarse a una entidad mayor que en ocasiones ejer-
ce coercién sobre el individuo (Villoro, 1997). Esta coercién puede
provenir tanto de la comunidad originaria como de la comunidad
religiosa emergente.

La pertenencia a una comunidad y la existencia de una normativi-
dad debe ser consensuada por la colectividad que la habita. Es decir,
el hecho de tratarse de usos y costumbres o de valores religiosos, no
debe implicar su estricto apego a ellos.

Al mismo tiempo, tanto los derechos fundamentales bésicos
como los derechos colectivos de los pueblos originarios deben ser
reconocidos por el Estado, especialmente cuando se trata de derechos
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producto de un despojo histérico, que requieren del resarcimiento de
un dafio de cardcter moral hacia ellos.
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De la tierra prometida al paraiso escondido:
iglesia y comunidad

Carolina Rivera Farfin

Introduccion

El objetivo del presente trabajo es compartir algunas reflexiones acer-
ca del papel decisivo que ciertas iglesias asumen en la construccién
de comunidad. Se presentan tres casos en los que la jerarquia ecle-
sidstica se vuelve, en una primera fase fundacional, el ¢je articulador
de pricticas y acciones tendentes a la construccién de comunidad en
el nuevo sitio de destino. La religiosidad, entendida como creencia y
préctica, tiene distintas maneras de ser analizada en el contexto de la
movilidad fisica que los miembros de las iglesias experimentan. En
esta ocasion se muestra la dindmica de los desplazamientos que reali-
zan dos grupos de campesinos, de una misma congregacion religiosa,
hacia nuevos territorios, por poblar, con fines de ampliar la frontera
agricola; asi como de un grupo, campesino también, que migra del
campo a la ciudad para fundar su colonia alrededor del templo cris-
tiano; el objetivo comun es refundar su iglesia en un territorio aje-
no en el estado de Chiapas, México. Interesa observar el proceso de
“construir comunidad” que, desde una sintesis muy esquemadtica de
su trayectoria histérica, da preferencia a la primera etapa fundacional
y donde el protagonismo de las iglesias y sus lideres es relevante. Los
migrantes colonizadores trasladan su esquema religioso al reproducir
su creencia y prictica en un nuevo ambiente social, cultural y natu-
ral. Se analizan las modalidades de la instrumentalizacién de las refe-
rencias eclesidsticas, estratégicas en la construccién de las identidades
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congregacionales, que posibilitan el traslado de las agrupaciones de
fieles a partir de su relacién con las politicas colonizadoras, de la
reforma agraria, y la manera en que estos grupos de campesinos se
involucraron en la construccién social de su nueva comunidad de
destino. Este emergente contexto explica el surgimiento de anhelos
renovadores de coherencia, hermandad y de conquistas étnicas que
se subraya en el momentro de instauracién y redescubrimiento del
“nosotros” en la nueva tierra hallada; la reafirmacién de su credo,
mediante la resocializacién, es uno de los medios que posibilita su
creacién. Efectivamente, la institucién religiosa impulsa, de forma
coherente, las aspiraciones de lo que Hervieu-Léger llama la “frater-
nidad electiva” por la que los fieles se adscriben en una genealogia
mds o menos lejana. La “fraternidad de eleccién” se corresponde con
una determinada comunidad de valores, en este caso religiosos, y con
las referencias que traza para la distribucién de intereses, experiencias
o pruebas comunes. A la vez se vuelve una fraternidad ideal, porque
cree que es posible lograr aquello que los vinculos de sangre no pue-
den motivar, la mayoria de las veces, entre miembros de una misma
familia; pero si lo hace la familia religiosa, o sea la “familia elegida” a
partir de las cuales se generan las “fraternidades electivas” (Hervieu-
Léger 2005:245).

Las politicas estatales, encaminadas a crear nuevos centros de
poblacién en espacios colonizables, impactaron sobre grupos, soli-
citantes de predios, en su traslado a una nueva residencia, asi como
en la fundacién de ejidos o colonias. Este ejercicio muestra cémo la
institucién religiosa, en algunas ocasiones en combinacién con la
institucion ejidal, es el eje articulador de la construccién social de
la emergente comunidad en tres casos: /) un grupo de campesinos
reubicados de un ejido a otro, por construir, que trajeron consigo su
catolicismo tradicional y que en el proceso de organizar internamente
el nuevo poblado se convirtieron al catolicismo liberacionista (ligado
a la Teologfa de la Liberacién), lo que les permitié, en el momento
fundacional, reforzar su pertenencia y las lealtades primordiales con
el lugar de origen, asi como facilitar el proceso de la creacién de
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nuevas identidades en el lugar de destino al que llamaron San Jeréni-
mo Tulijd (del municipio de Chilén) en la Selva Lacandona; 2) una
comunidad religiosa de los testigos de Jehovd que se desplaza de la
Sierra a la selva de Las Margaritas, para crear su centro de poblacién
ejidal al que nombraron Las Nubes en el municipio de Maravilla
Tenejapa. Socialmente reproducen su vida colectiva a partir de los
c6digos normativos y doctrinales de su iglesia; y 3) una localidad
asentada en las faldas del volcdn Tacand, en la frontera de Chiapas y
Guatemala, cuyos miembros, fieles de La Luz del Mundo (iglesia del
Dios Vivo, Columna y Apoyo de la Verdad), reubican su residencia
en la ciudad de Tapachula para fundar la colonia Hermosa Provincia
alrededor del templo cristiano.

Desde la orientacién que interesa destacar se concibe la institucién
religiosa como aquella que brinda beneficios emocionales y espiritua-
les fuertes, que aporta elementos bdsicos para crear campos organi-
zativos a partir de los cuales “crea comunidad”. Desde el dmbito de
la estructuracién de las funciones eclesiales los dirigentes, ministros
de culto, en compania de un pequefio comité, se encargan de regular
la préctica de su religién y principalmente de divulgar su doctrina.
El oficio, institucionalizado a través de una jerarquia de cargos, fun-
ciones y responsabilidades, posibilité en estos casos, como en otros,
la organizacién interna, la transmisién de la doctrina y el desarrollo
del ritual tanto dentro del templo como fuera, en la vida laica. Esto
es posible por la capacidad de la iglesia de fomentar la comunidad
moral, la del espiritu, caracterizada por un sentimiento de igualdad
basica, que comparte una impronta de orden espiritual, moral y ético
a partir de la cual iniciard una fase, como un proceso, de receptividad
y aprendizaje del modelo construido por la congregacién.

Comunidad religiosa, comunidad del espiritu

Referirse a la construccién o concepcion de comunidad, desde las
ciencias sociales y particularmente la antropologfa, no ha sido tarea
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fécil. La constante ha sido que quien la invoca se vea obligado a defi-
nir a qué se estd refiriendo. La adjudicacién comun refiere a la mane-
ra en que los seres humanos han construido, de manera conjunta, su
vida cotidiana; particularmente en México y el resto de América La-
tina, se ha puesto el acento en aquella comunidad que alude a locali-
dades rurales, pero sobre todo la de poblacién indigena. Su discusién
temprana se vincula a Ferdinand Ténnies (1979) quien distinguia a
la comunidad (gemeinschafi) de la sociedad (gesellschaf?); la comuni-
dad basada en el entendimiento bdsico de convivencia compartido
por todos sus miembros. En tanto la sociedad requiere negociacién
para intentar acercarse al consenso, pues el consenso es un acuerdo
que alcanzan las personas en sus maneras de pensar que son distin-
tas, un producto de negociaciones y de compromisos, de altercados
y contrariedades. En México, Robert Redfield, en la década de los
afos cuarenta, es el encargado de marcar la comunidad a partir del
cardcter folk para referirse a las sociedades de los nativos que, desde
su perspectiva tedrica, habfan vivido en el aislamiento, en acuerdos
equilibrados y de fuerte cohesion interna (Redfield, 1941, 1955).!
Para el estudio de las comunidades religiosas, el cldsico trabajo de
Max Weber (1987) ha sido el referente fundamental para entender
a diversos tipos de comunidad religiosa. Desde un enfoque histéri-
co de las creencias religiosas, evolutivo si se quiere, el autor explora
la presencia de congregaciones, asociaciones piadosas, comunidades

! El concepto de comunidad, desde la antropologfa, ha sido uno de los mds discuti-
dos y abarca formas encontradas de relacién caracterizada, por un lado, como lo cercano
y lo intimo, en cuyo interior se da el “entendimiento comin” dado de forma “natural”.
Lo anterior genera el compromiso moral, la tradicién y la cohesion. La contraparte
de la comunidad es la sociedad, que describe relaciones no personales y comunales de
competencia y conflicto; por tanto, lo impersonal y el anonimato, reflejo de la sociedad
moderna y racional, se opone a lo tradicional. Nisbet (1977) hace una revisién de este
polémico concepto en la formacién del pensamiento socioldgico. Analiza la comuni-
dad moral de Comte; la empirica de Le Play; la comunidad como tipologia (Weber y
Ténnies) y como propuesta metodoldgica (Durkheim). En un estudio mds reciente,
Bauman (2003) evalta el concepto en cuestion a partir de los debates contempordneos
sobre la naturaleza y futuro de la comunidad en nuestras sociedades.
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carismdticas que no son una manifestacién nueva de la modernidad
como ahora seguimos registrandola. Sugiere que hay un conjunto
de caracteristicas que las definen en las que centra la necesidad de
garantizar recursos para el grupo que comparte intereses comunes
y se rige por dos principios bdsicos: autoridad y piedad. Este pro-
ceso se entiende cuando las reglas y los procedimientos explicitos e
intelectualmente calculables se hacian sistemdticos, se especificaban
y progresivamente sustitufan el sentimiento y la tradicién: razén ver-
sus tradicién (emocién, carisma). Ello implicaba, desde su punto de
vista, una forma de control normativo, un tipo de poder legitimado,
“autoridad-legal-racional” (Weber, 1987)

Significa que la comunidad ideal es mds compleja, no estd libre
de tensiones justamente porque gestionar los componentes afectivos,
el sentimiento y la emocién, requiere de acciones concretas como las
que lleva a cabo la iglesia, como institucién del Reino de Dios, que
se concibe como el conjunto de funciones y procedimientos institu-
cionalizados que regulan la relacién del hombre con lo sobrenatural.
Desde el 4mbito de la estructuracién de las funciones eclesiales, los
dirigentes, ministros de culto, en compania de un pequeno comité,
se encargan de regular la prictica de su religién y principalmente de
divulgar su doctrina. Esa prdctica, institucionalizada a través de una
jerarquia de cargos, funciones y responsabilidades, posibilita la orga-
nizacién interna, la trasmisién de la doctrina y el desarrollo del ritual.
En ese sentido, vemos dos momentos en una misma congregaci(’)n: la
comunidad institucional y la comunidad moral, la del espiritu, que
conforma la iglesia como comunidad de creyentes que promueve la
renovacioén de sus vidas y que tiene ciertas implicaciones para quien
logra convertirse en uno de sus miembros (Rivera, 2007). La mds
notoria es el desligarse, y como consecuencia el rompimiento, con
una forma de comunidad anterior, como la que vivieron estos osados
colonizadores en su anterior ejido, para perseguir la anhelada tierra
que la reforma agraria y sus respectivas iglesias prometieron.

Un rasgo importante en este proceso es la necesidad de conso-
lidacién del grupo religioso a través de las “fraternidades electivas®
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(Hervieu-Léger, 2005) en las que la relacién con el linaje creyente
se construye (o se deduce) a partir de la cualidad de la relacién
afectiva que vincula entre si a los mienmbros de un grupo de afi-
nidad. Y justamente es la constatacién de la fraternidad vivida, no
el reconocimiento de una ascendencia comun, la que justifica la
invencidon de una ascendencia comtin; en ese sentido, la fraternidad
de eleccién se convierte en una fraternidad ideal (Hervieu-Léger,
2005:245).

En un panorama de pluralidad de credos y diversidad de comu-
nidades de creyentes en México, destacan dos tipos de agrupaciones
que probablemente sean ejemplos extremos de comunidades ideales
(quizd no correspondan a las comunidades electivas) y que han sido
posibles por el perfil carismdtico de sus lideres que lograron crear
congregacién alrededor de la resocializacién religiosa de sus miem-
bros. Estas son La Luz del Mundo (nace en Guadalajara, Jalisco, con
presencia mundial) y la Nueva Jerusalén, la zierra prometida (Turicar-
to, Michoacdn). La primera se funda en 1926 por Eusebio Joaquin
Gonzdlez, identificado como el hermano Aarén quien a su muerte,
en 1964, fue sucedido por su hijo Samuel Joaquin Flores. Su sede
principal se ubica en Guadalajara, Jalisco, donde se estructura y orga-
niza el centro rector de la alta jerarquia eclesidstica cuyos miembros
conforman la institucionalidad que rige la doctrina, el orden juri-
dico, la norma y principios que organiza tanto el aspecto religioso,
moral, civil, territorial y administrativo que, en conjunto, dota a la
iglesia de una identidad necesaria y efectiva que logra hacer de La
Luz del Mundo un proyecto religioso de gran éxito en el plano na-
cional e internacional. En la Hermosa Provincia, nombre dado a su
colonia-territorio sagrado, la organizacion interna basa sus estatutos
en tres niveles de estructuracién: el eclesidstico, el territorial y el ad-
ministrativo. La organizacidn eclesidstica se entiende como la jerar-
quia que, segin sus miembros, ha sido establecida por Dios (tomado
de Corintios 12:28) teniendo como méxima autoridad de la iglesia
a Jesucristo, quien a su vez delega la autoridad en los apdstoles. Ha
sido considerada como una “total institution”, siguiendo la idea de
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Goffman (1988), donde es posible vivir, trabajar y estudiar en el
mismo lugar donde estd localizada la iglesia y el templo (Fortuny,
2002).

Por su lado, la Nueva Jerusalén nace en 1973 a partir de su lider
Nabor Cirdenas Mejorada, Papd Nabor. Segin el libro La Virgen
Maria en la tierra, editado por los sacerdotes de la Iglesia Catdlica
Tradicional de La Ermita de Nueva Jerusalén, donde se construyé
la iglesia de la Virgen del Rosario, fue Gabina Sinchez, Mamad Salo-
mé, a quien el 13 de junio de 1973 “se le aparecié la virgen” y le
ordené entrevistarse con Papd Nabor, el sacerdote de Puruardn, para
darle a conocer su deseo de fundar la comunidad religiosa (La jorna-
da, 2007). Papd Nabor dio por bueno el supuesto milagro y oficié
algunas misas en el cerro El Mirador, donde posteriormente se fundé
Nueva Jerusalén, y él, por ser el elegido, se convirti6 en patriarca de la
comunidad. Actualmente compuesta por més de tres mil miembros,
la Nueva Jerusalén se basa en rigidas normas que implican el cumpli-
miento estricto de una larga serie de reglas y preceptos, entre ellos no
salir del pueblo, no vacunarse o acudir a la medicina occidental y no
enriquecerse con el comercio.

En ambos casos, el lider, como un profeta, logré aglutinar adep-
tos, entre los que ubicaron a sus auxiliares permanentes e incondico-
nales, companeros y discipulos unidos a él de un modo personal. A
partir del pequefio grupo se formarfan las congregaciones de laicos
que, como consigné Weber, nacen como resultado de las exigencias
cotidianas, ya que el profeta pretende la perduracién de su revelacién
y de la dispensacién de la gracia y con ello la permanencia econémica
del instituto, de la gracia y de sus administradores. La rutinizacién de
la ensefianza del profeta pasa en la vida cotidiana a convertirse una
funcién de una institucién permanente y sus discipulos se convierten
en sacerdotes de una sociedad exclusiva al servicio de fines religiosos:
la congregacién de los laicos es considerada un territorio de excep-
cién (Weber, 1987:364-368).

Los ejemplos anteriores representan, en México, el culmen de los
anhelos redentores de sus lideres carismdticos de aglutinar, alrededor
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de sus revelaciones, a sus seguidores para conformar comunidades
morales, centradas en referentes y simbolos religiosos de valor heuris-
tico, referidas particularmente a la comunidad del espiritu, aquella
que se fundamenta en la doctrina, la ética y la conducta moral; la
que promueve gradualmente la esperanza de un bienestar material y
espiritual, de una mejora de vida; a la vez que se inserta en el marco
subjetivo de la fe que les da esperanza para soportar adversidades con
la seguridad de que Dios estd acompafidndolos.

Colonizacion, reparto agrario y hermosa provincia:
El papel decisivo de las iglesias en la creacion
de comunidad

A partir de proyectos evangelizadores, en su formacién de con-
gregaciones, las iglesias catélica, testigos de Jehovd y La Luz del
Mundo, segtin sus modelos jerdrquicos, pero también de igualdad,
lograron insertarse en la regulacién de instancias locales basicas al
momento de la salida y la llegada a la nueva residencia; tales como
la distribucién de predios y espacios colectivos (escuela, templo,
casa ejidal, parcela escolar, trazo de calles, disponibilidad de uso de
bienes colectivos como el agua) e incluso en sus formas de gobier-
no. A partir de sus proyectos catequisticos la institucion perfilé los
discursos, las normas y el modelo de socializacién en la configura-
cién de vinculos y solidaridades construidos, de manera conjunta,
con los fieles. En la situacién concreta de los catélicos, el protago-
nismo de la institucién religiosa, en la regulacién de las relaciones
familiares y comunales, posibilité establecer los principios bdsicos
de convivencia basada en el aspecto doctrinal y de reorientacién de
lo sagrado, gracias a los principios misioneros de querer “encarnar
el Evangelio” en una realidad que sacralizé la colonizacién que re-
conoceria la creacién de una nueva comunidad cristiana (De Vos,

2002:221).
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Los dos primeros casos a ejemplificar se vinculan con la ocupa-
cién de territorio, la creacién de paisajes asi como la dindmica de
poblamiento, y es posible entenderlos en el contexto de las formas de
colonizacién enmarcado en una politica de poder publico posrevo-
lucionario que tuvo su mejor expresién durante los tltimos 50 afios.
La colonizacién efectuada en vastos territorios del sureste mexicano
es producto de estrategias gubernamentales, en correspondencia con
la reforma agraria que ofrecié el marco adecuado para la formacién
de nuevos centros de poblacién ejidal, asi como la demarcacién de
un nuevo patrén en el surgimiento de localidades con la finalidad de
abrir y ampliar la frontera agricola, o sea, la incorporacién de nuevas
tierras a la produccién. La creacién de centros de poblacién tiene una
relacién directa con las formas de tenencia y uso de la tierra en una
regién que durante siglos estuvo casi despoblada.? Estas transforma-
ciones se asocian con la intensificacién de la migracién, por la via de
la colonizacién, hacia la Selva Lacandona, sur de Campeche y otros
territorios de la regién.’

% El reparto de tierras en Chiapas inicia de forma concreta a partir de 1940. Después
del cardenismo se sentaron las bases para que en la entidad se diera el impulso a lo que
se ha llamado la “orientacién productivista del reparto agrario” (Reyes, 1992), lo que
implicaba desarrollar la agricultura mediante la extension de la frontera agricola. Esto
s6lo se lograrfa a través de la promocion para la ocupacién de tierras ociosas, la apertura
de vias de comunicacién y, sobre todo, la utilizacién de los terrenos nacionales con fines
de reparto agrario.

3 El articulo 27 de la Constitucién de 1917 y el Cédigo Agrario de 1934 habian crea-
do la posibilidad de fundar Nuevos Centros de Poblacién Ejidal (NcPE), como categorfa
juridica. Ello posibilitaba a los grupos de 20 personas o mds con derecho a recibir una
parcela, pero que no encontraban tierras afectables con suficiente extensién en el lugar de
su residencia. Su creacién representa una forma de colonizacién desde el momento en que
los demandantes de tierra son trasladados de su lugar de residencia a otro. La Secretaria de
la Reforma Agraria y la desaparecida Comisién Nacional de Colonizacién implementaron
en 1962 una serie de leyes que reglamentaban el procedimiento (con ello se derogara la ley
de colonizacién alemanista de 1942 que priorizaba la colonizacién privada en terrenos na-
cionales) colonizador tanto en tierras nacionales como en las particulares afectables. De tal
suerte que todas las superficies disponibles debian estar destinadas a la constitucién de eji-
dos, a la ampliacién de los ya existentes y a la creacion de NcpE (Revel-Mouroz, 1980:167).
Es decir, que estos terrenos serfan utilizados exclusivamente para fines del reparto agrario.
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En el plan de poblamiento, disehado por diversas politicas esta-
tales de las dltimas décadas, destaca otorgar tierra a los campesinos
demandantes del recurso, asi como el aprovechamiento de sus re-
cursos por empresas privadas y gubernamentales. De acuerdo con la
norma del Cédigo Agrario, los colonizadores crearian instituciones
locales para tomar acuerdos comunes y para resolver las vidas en los
emergentes ejidos. Cuando los misioneros y lideres cristianos, caté-
licos y no catélicos, se percataron del impacto de la colonizacién,
vieron la oportunidad de cimentar y agilizar sus proyectos catequis-
ticos y el acompanamiento a los campesinos demandantes de tierra
fue esencial. La tierra, como expresién del reparto agrario tardio en
Chiapas, pasé a ser el gran eje conceptual sobre el que se constituiria
el sentido de muchas reivindicaciones, y “sobre ese sentido también
se monto la iglesia” (Morales, 2005:222). El caso de los testigos de
Jehovd también fue una estrategia potenciada que permitié al grupo
de campesinos buscadores de la tierra prometida lograr su fin.

Una catequesis para los colonos
de la Selva Lacandona

En determinadas zonas pastorales de la di6cesis liberacionista de San
Cristébal de Las Casas, encabezada por su obispo Samuel Ruiz Gar-
cia, la labor concientizadora tuvo mds impacto que en otras. Han
destacado las atendidas por los misioneros del Sagrado Corazén, do-
minicos, maristas, franciscanos y jesuitas dispersos en la Zona Norte
de Chiapas. Particularmente en localidades tseltales cimenté su labor
misionera a partir de la confluencia de tres elementos: geogrifico,
étnico y confesional. El proyecto diocesano advirtié la pertinencia
de formar catequistas locales en los ministerios bésicos de la fe, entre
quienes se desarroll6 una fuerte mistica misionera (De Vos, 2002:219)
tan necesaria e imperiosa debido a la carencia de ministros de culto.
Uno de estos proyectos dio inicio en 1958 con la creacién de la Mi-
sién de Bachajén (que forma parte del Equipo Tseltal, junto con los
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dominicos de Ocosingo) que desde los primeros afos de los sesenta
impulsé la formacién de catequistas indigenas. En ese contexto se
entiende la creacién, en 1962, de dos escuelas diocesanas desde don-
de se formarfan a tan importantes actores locales mediante una com-
pleja estructura jerarquizada en la que se otorgé a los indigenas un
ministerio sacerdotal a través de las figuras de didconos, predidconos
y tubuneles. De ese afo a 1968 egresaron 700 catequistas procedentes
de distintas regiones de Chiapas que, junto a pdrrocos y sacerdotes,
impulsaron una evangelizacién inspirada en los principios de la teo-
rfa de la inculturacién que se tradujo en un proceso de encontrar en
la cultura indigena las “Semillas del Verbo”, o sea, “la presencia de
Dios en la vida de la comunidad, en su realidad social, econémica,
politica y cultural” (Samuel Ruiz, 1993, citado en De Vos, 1997:90-
91). En su idea de “encarnar el Evangelio” los equipos misioneros de
Ocosingo (dominicos) y Bachajén (jesuitas) acompafiaron y fueron
protagonistas de este proceso de colonizacién y construccién de nue-
vas localidades desde la salida, el lugar de destino y el poblamiento,
el cual fue sacralizado por un aura teolédgica al proyectar la movilidad
como el paradigma biblico del éxodo:

Al igual que los judios, los indigenas son un pueblo elegido; igual
que ellos, se liberan de una situacién de esclavitud y opresion;
igual que ellos; estdn llamados a formar allf una nueva conviven-
cia humana. Pero la imagen del “pueblo tseltal” asi creada no se
reducia a las analogias encontradas en el antiguo Testamento. Los
agentes pastorales vefan en el Exodo a la selva, la oportunidad de
repetir la epopeya misionera del siglo xv1 [...] con quienes po-
drian fundar una vez mds, una nueva comunidad cristiana (De

Vos, 2002:221).

Estas ideas bdsicas constituyen lo que mds tarde se dio en llamar
la “Catequesis del Exodo” y que sélo se dio en algunos territorios
tseltales, sobre todo los atendidos por el equipo dominico de Oco-
singo; pero que se extendid por el trabajo de la Misién de Bachajén
donde los jesuitas ya tenfan varios anos acompanando a los tseltales
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del municipio de Chilén en su migracién hacia la Lacandona. De
Vos (2002:229) sefala que los jesuitas no eran “tan utépicos y ra-
dicales en cuanto a sus planteamientos ideolégicos”, como sus her-
manos dominicos, y no se referfan de manera tajante a la “atrevida
catequesis del éxodo”. Los jesuitas se centraron en una liturgia y
ensefanza en su propia lengua, revalorando las tradiciones hereda-
des de la evangelizacién colonial (traduccién al tseltal del Nuevo
Testamento y elaboracién de un ritual para los sacramentos donde
pretendian mantener el equilibrio entre el mensaje evangélico y la
cultura local); a la vez que “decidieron ayudar a sus feligreses en su
lucha por recuperar el espacio vital del que habian sido despojados:
la tierra” (De Vos, 2002:229).% Aunque también ha sido conocida,
entre los jesuitas, su postulacién, como principio de su prictica
pastoral, la lucha antialcohélica (Morales, 2005:154). En ese es-
quema es posible entender la formacién del ejido San Jerénimo Tu-
lija donde la Misién Jesuita de Bachajén tuvo un papel protagénico
en la formacién de la comunidad.

San Jerénimo Tulijd, fundado en 1958 con campesinos tselta-
les provenientes de Bachajén, del municipio de Chilén, fue dotado
del preciado recurso tierra y a principios de los sesenta la Misién
de Bachajén formé a los primeros misioneros locales a través de los
didconos y catequistas que, al lado, o al mismo tiempo ocupando el
cargo de comisariado ejidal, construyeron la comunidad a partir del
precepto eclesidstico, en la que la asamblea comunal fue medular.
Jlumaltik, “nuestro pueblo”, como asi llaman a San Jer6nimo Tulij4,
se concibe como una unidad territorial en la que las localidades de
Bachajén, como de otras que buscaron tierras, participan en una in-
tegraciéon como “comarca tseltal” que

* Las diferencias, eclesioldgicas y politicas, entre dominicos (de Ocosingo) y jesuitas
(de Bachajén) por las concepciones de la nueva catequesis, por el proyecto del diacona-
do para indigenas y las posturas politicas hizo que se disolviera el equipo tzeltal en 1987.
A partir de entonces el 4rea territorial se dividié en dos: por un lado quedé la Zona Tsel-
tal a cargo de Ocosingo y, por otro, la nueva Zona denominada Chab (Chilén, Arena y
Bachajén, los tres centros de operacién jesuitica) [De Vos, 2002:234].
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es una referencia constante para muchas pequefias comunidades,
relativamente auténomas, que estan en interaccion constante con su
jlumaltik. Este conjunto es una comarca integrada. En ella se habla
con modismos similares, se viste de una manera muy similar y se
asume la pertenencia de un mismo pueblo. Pero sobre todo se defi-
ne un modo propio de gobernarse donde la proteccién de kuxlejal
[vida] es lo realmente importante, y por tanto lo religioso no puede
separarse de lo politico. Este gobierno, protector de kuxlejal, tiene
que ser auténomo, kochelin jbajhtic.’

Los cargos de didconos y catequistas, elegidos en asambleas co-
munales, ademds de que permitieron a los seglares indigenas desem-
penarse como ministros religiosos les posibilité posicionarse en el
dmbito politico volviéndose actores “catalizadores del cambio social
en la comunidad y en la regién” (Leyva, 1995:393). Su papel de
liderazgo fue elemental para disefiar, a través de los ejercicios bibli-
cos y las asambleas generales, los designios de la vida comunitaria
constrenidos en una estrategia politica promovida por la Misién para
los ejidos de la Selva y cuyos principios basicos atravesarfan: a la or-
ganizacion de cada ejido o interejidal, a la conciencia de su poder y
posibilidades; a la realizacién concreta de luchas por lograr el poder,
partiendo quiz4 de acciones reivindicativas pero sin detenerse en ellas;
y a la recuperacién de su identidad cultural (Morales, 2005:155). De
tal suerte que la aportacion eclesidstica al proceso histérico favorecié
la organizacién consciente y querida por los grupos; impulsé de igual
manera “la integracién de los diversos procesos para la obtencién del
poder real para la comunidad tseltal; la apertura a estos grupos para
que se logre su integracién a la lucha global; asi como la congruencia,
cooperacién y comunidad de ideales con quienes ya trabajan en estos
campos (pastoral, cooperativas, salud, Congreso Indigena)” (Mora-
les, 2005:155).

Actualmente, San Jer6nimo Tulijd sigue conservando sus arraiga-
das creencias tseltales, combinadas con el catolicismo de la Misién,

> Conevyt, citado en Mufioz (2009:45).
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pero también de iglesias cristianas no catélicas que han ido tomando
poco a poco espacios entre los creyentes de la Selva. Desde 1994 des-
tacé por su activismo en las filas del Ejército Zapatista de Liberacién
Nacional (EzLN), como muchos ejidos selvdticos ligados a la di6cesis
liberacionista. La reciente pluralidad de credos, la opcién multiple
de partidos politicos y su insercién en un mundo moderno hacen
del ¢jido una comunidad dindmica, por ello es posible su existencia,
donde atin hoy dia el precepto religioso de la Misién de Bachajén estd
muy presente. La nueva generacidn, los jévenes tulijenos, conoce la
historia reciente de su origen y la fundacién de la nueva comunidad y
debate con sus antecesores la vigencia del precepto biblico del éxodo.
Sus padres y abuelos ain tienen muy presente que la construccién
de San Jer6nimo Tulijd se ha basado en las estructuras eclesidsticas,
y que desde alli ha sido posible la expansién de la conciencia que los
impulsa a persistir en la lucha para la defensa de la dignidad humana,
social y cultural.®

La Biblia campesina

Por otro lado, las iglesias cristianas no catdlicas también han adqui-
rido un protagonismo en la idea de formar comunidades entre sus
fieles a través de lo que Rosario Castellanos llamé “la Biblia campesi-
na’, referida a la irrigacién de las misiones evangélicas ocupando to-
dos los territorios chiapanecos (citada en Morales, 2005:115) y cuya
propuesta religiosa y espiritual responde a las necesidades humanas
de relacién con lo sagrado.

En otra parte de la Selva Lacandona, Selva de Las Margaritas,
el mismo proceso de expansién de la frontera agricola se estaba ge-
nerando. Esta region ha sido asiento de muchos grupos indigenas
tsotsiles, tseltales, choles, zoques y de campesinos procedentes de

¢ Para mds informacién al respecto véase Gil (1999) y Mufoz (2009).
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otras partes de la reptiblica mexicana. En este caso el cambio de ads-
cripcion religiosa a los testigos de Jehovd precedié a la migracién y la
iglesia fue el espacio organizativo en que la colonizacién se planed y
se decidié (Herndndez, 1995:415).

Diversos grupos indigenas de la regién Sierra, hablantes de la
lengua mam, se han implicado en constantes procesos migratorios
en el marco de las politicas estatales para el reparto de predios en
terrenos considerados propiedad de la nacién. Este grupo indigena
estuvo vinculado inicialmente al presbiterianismo y habia migrado
inicialmente a la regién de Los Llanos, donde tuvieron sus primeros
contactos y posterior conversién a los testigos de Jehovd; sin embar-
go, alli tampoco lograron adquirir predios. Posteriormente, en 1973,
la nueva promesa de tierra en la Selva de Las Margaritas influy6 para
que el grupo se trasladara a aquella regién y la institucién religiosa
fue el vértice organizador del traslado y la colonizacién a su nueva
residencia denominada Las Nubes. Durante el periodo de transicion,
entre la migracién a Los Llanos y la colonizacién de la Selva, el gru-
po religioso se convirtié en un espacio de cohesién. Ademds de Las
Nubes se fundaron, al mismo tiempo, otros ejidos con campesinos
mames entre los afos 1965-1977: San Vicente, Zacualtipin, Loma
Bonita, Bella Ilusién, Nifios Héroes y Amatitldn. Estos nuevos cen-
tros de poblacién se unieron a los asentamientos tseltales y tsotsiles
que se establecieron en la regién por esa misma época (Gutiérrez y
Herndndez, 2000:26). La instauracién de Las Nubes tuvo caracte-
risticas particulares pues uno de los lideres, que destacé por alentar
el traslado y posterior formacién de la emergente residencia, era tes-
tigo de Jehovd y manifesté gran interés en fundar el nuevo pobla-
do con miembros de su congregacién. Por ello el ejido se formé de
“campesinos sin tierra o avecindados que pertenecian a este grupo
religioso” (Herndndez, 1994:92). Los fieles testigos de Jehovd, como
congregacion, aceptaron la propuesta y establecieron una estrategia
que posibilité el espacio de solidaridad y ayuda mutua que facilitaria
el traslado; hecho que agiliz6 la instauracién de una localidad bajo
caracteristicas peculiares. En la fundacién, los pobladores rechazaron
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las formas oficiales de organizacién ejidal y se constituyeron en torno a
la normatividad de su iglesia; establecieron su propia ley y reglamentos
internos, los cuales prohiben, atin hoy dia, vender o consumir bebidas
alcohdlicas; ademds no se permite a los jovenes transitar por la via pa-
blica después de las ocho de la noche, entre otras medidas (Gutiérrez y
Herndndez, 2000:42). Quienes violan las normas establecidas son obje-
to de juicio por miembros de una comisién especial encabezada por los
ministros de las comparnias, la cual aplica la sancién correspondiente. La
violacién a la ley interna conlleva dos sanciones previas y en una tercera
ocasidn, el transgresor es expulsado del ejido. Las formas organizativas
fueron creadas y son diferentes a las de la tierra de procedencia; el uso
del tiempo libre se ha resignificado, justamente para poder cumplir las
exigencias de la congregacién, como por ejemplo disponer de la tarde
para la lectura de la Biblia, entre otros aspectos. Herndndez (1994) des-
taca que en la construccién de la nueva localidad, de testigos de Jehovd,
se ha logrado hacer mds efectivo el rechazo simbélico que tienen hacia
las instancias gubernamentales a través de un discurso mesidnico que
critica la situacién sociopolitica actual. En ese sentido, se ha creado un
proceso de resistencia, reproduccion, continuidad y transformacion,
como un componente de la etnicidad de los indigenas mam que emi-
graron para fundar un nuevo ¢jido (Herndndez, 1994:93).

Colonia Hermosa Provincia

La Iglesia La Luz del Mundo, fundada en Guadalajara, Jalisco, en
1926, por Eusebio Joaquin Gonzdlez, identificado como el hermano
Aardn, actualmente tiene presencia en diversos estados de México,
asi como en 36 paises en América Latina, Estados Unidos, y algunos
de Europa y Africa,” dividida en Distritos en cada uno de los paises
cuya circunscripcion territorial abarca varias congregaciones y/o mi-

7 Informacién proporcionada por la misma iglesia indica que su presencia se da en
diversos paises, algunos de ellos: Canadd, con seis iglesias; Estados Unidos con presencia
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siones. Es considerada la institucién religiosa cristiana no catélica
mids grande en México y, segin fuentes de la misma iglesia, cuenta
con mds de cinco millones de fieles en todo el mundo; de los cuales
un millén corresponde a México destacando, por su niimero y carac-
teristicas, la ciudad de Guadalajara en Jalisco donde ubica su centro
rector. Como toda iglesia, subraya su cardcter expansionista y funda
su primera mision en el sureste mexicano en los afios sesenta, pero es
hasta los primeros afios del siglo actual que ve la necesidad de crear
un templo, de grandes magnitudes, en los limites del sureste mexica-
no que hacen colindancia con Guatemala, especificamente en la ciu-
dad fronteriza de Tapachula, Chiapas, con miras a atender también
a sus fieles centroamericanos. Un rasgo caracteristico de esta iglesia,
como vimos pdrrafos arriba, es la importancia que da a la creacién
de comunidades de fieles, altamente institucionalizadas, a través de
las denominadas colonias Hermosa Provincia, que son espacios ha-
bitacionales colectivos y cuyo eje rector es el templo cristiano. La
primera colonia de Guadalajara se relaciona, segtin su fundador, el
hermano Aardn, con el estigma y desprecio que sufrieron sus prime-
ros seguidores en la ciudad que no podian encontrar casas en alquiler
donde hacer sus primeros cultos. Aarén pensé que la manera en que
sus seguidores no sufrirfan desprecios era creando una colonia pro-
pia donde albergarlos, para cuidar el alma, pero también el aspecto
material y convertirla en “remanso espiritual libre de contaminacién
y centros de vicio”. En 1952 Aarén adquirié en Guadalajara un lote
de 14 hectdreas en el que inicialmente se fueron a construir y vivir
alrededor de dos mil fieles seguidores con el objetivo de mantenerse

en 29 ciudades; en Centroamérica en los paises de El Salvador (la mds grande de esa
regi6n), Guatemala, Honduras, Nicaragua, Belice, Panamd y Costa Rica; algunas mds
en el Caribe: Jamaica, Santo Domingo, Haiti, Cuba, Curazao y Republica Dominicana.
En Sudamérica se encuentra en los paises de Ecuador, Venezuela, Perti, Uruguay, Para-
guay, Argentina, Brasil, Colombia, Chile y Bolivia. En Europa La Luz del Mundo tiene
iglesias en Espana, Italia, Alemania, Portugal, Inglaterra, Francia y Rusia. En Africa se
ubica en Nigeria, Benin, Togo y Cabo Verde; ademds de tener templos en Australia
<http://www.lldm.org/organizacion.htm>.
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alejados del mundo profano y llevar una vida consagrada a la obra
espiritual (De la Torre, 1995:65). Esta primera colonia se convir-
ti6 en un proyecto de mucho crecimiento y consolidacién con un
sentido de socializacién efectiva. La primera congregacién de La
Luz del Mundo en Chiapas se fundé en Tapachula entre los afios
1962-1964, pero la creacién de la colonia Hermosa Provincia inicia
en los primeros afos de 2000. Esta se originé debido a dos razones
principales que contextualizan el principio bdsico de fortalecer la
comunidad moral, la comunidad emocional alrededor de La Luz
del Mundo. La primera surge a partir de una visita que hace Aarén
Joaquin, sucesor de Aarén, a Tapachula y percibe el problema que
tenfan los fieles provenientes del ejido Chanjalé (ubicado en las fal-
das del volcdn Tacand, limitrofe con Guatemala) que caminaban 12
horas para poder llegar a los cultos en el templo de la ciudad; pensé
que era momento de adquirir un terreno donde construir una Her-
mosa Provincia para que éstos pudieran trasladar su residencia a la
ciudad. El propésito, como en Guadalajara, era reunir en ese espa-
cio a los fieles de escasos recursos econémicos al venderles pequefios
lotes (10x20m), a mil pesos cada uno, para que pudieran construir
su vivienda alrededor del templo. Inicialmente se trasladaron 30
familias procedentes de Chanjalé, pero no todos se acomodaron a
la vida de la ciudad; quienes no lo hicieron, retornaron al ejido para
fortalecer la misién ahi. Quienes decidieron instalarse fundaron la
colonia junto con otros fieles tapachultecos de la colonia 5 de Fe-
brero, considerada bastién de La Luz del Mundo en la regién, asi
como de otros provenientes de El Carmen y otros mds del vecino
estado de Oaxaca. Inaugurada en 2006, la Hermosa Provincia de
Tapachula es habitada por mds de 300 fieles de La Luz del Mundo,
en la que se han instalado diversos servicios. La segunda razén se re-
laciona con su proyecto expansionista que tiene como objetivo for-
talecer y ampliar su membresia tanto en el sureste mexicano como
de los fieles centroamericanos.®

8 Para mds informacidn al respecto véase Rivera, en Odgers y Ruiz (2009).
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¢Hacia la tierra prometida? Reflexiones acerca
de las emergentes comunidades cristianas

Los casos referidos motivan hacer algunas distinciones en la configura-
cién histérica para entender la fundacién de San Jerénimo Tulijd, Las
Nubes y la Hermosa Provincia. La situacién presentada corresponde
al primer momento fundacional; en ese sentido, es posible entender la
relevancia que la institucién religiosa ha tenido en el acompanamiento
durante la salida del lugar de origen, el asentamiento y el poblamiento;
pero sobre todo en la forma en que se configuraron las instituciones
religiosas, civiles, educativas, de salud, asi como las emergentes formas
de vida que empezaron a dar cuerpo a un colectivo que se antojaba
como la ideologia del comunalismo: el propuesto por los jesuitas de la
Misién al incorporar la vertiente teoldgica que mezclé el valor de la et-
nicidad y tseltalidad como los elementos centrales de la nueva identi-
dad en la tierra prometida. Estaban convencidos del discurso pastoral
de su obispo Ruiz Garcia y de los jesuitas de la Misién de Bachajon,
“proclamar la prictica de Jests y la vida en comunidad participativa y
fraterna: comprometiéndose y sirviendo al pueblo, insertdindose como
Jests en el proceso de liberacién de los oprimidos, donde ellos sean
gestores de su propia historia y juntos construyamos la nueva sociedad
como anticipo del Reino” (Ruiz Garcfa, 1993:37-38).°

Los testigos de Jehovd en Las Nubes, por su parte, vieron en el
reparto agrario la posibilidad de obtener el preciado recurso tierra
a la vez de conformar su comunidad con miembros de la misma
afiliacién religiosa. Ello posibilité reiniciar una nueva historia, no la
tradicional e inmemorial que dejaron en la Sierra, sino la que brindé
el reparto agrario y la que proclamé los nuevos estilos culturales a
partir de su forma de gobierno teocrdtico y vertical orientando las
decisiones de la jerarquia hacia la feligresia. A partir del Sal6n del

? Los principios que gufan esta percepcién son: 1) teolégicos, 2) los que consideran
y respetan el valor de la persona, y 3) la convivencia humana en la sociedad debe fun-
darse en el bien comtn (Ruiz Garcfa, 1993:40-41).
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Reino y del Cuerpo de Ancianos —instituciones clave—, se instituyd
la conformacién de la comunidad —las ideas milenarias y de intentar
fundar un mundo perfecto y libre de pecados fueron tomando cuer-
po en las précticas religiosas para formar la iglesia y de alli normar la
vida cotidiana con estimulos y sanciones para quienes no cumplian
las reglas en el ¢jido-iglesia—. Herndndez Castillo (1994:99-100) se-
fiala que incluso el uso del tiempo libre adquirié nuevos significados
al incitar a los jévenes a la convivencia social a partir de los juegos
biblicos. Las jornadas laborales se ajustaron a los tiempos del ritual
y dedicacién al estudio biblico; la ropa tradicional mam (satin o se-
dalina) se abandoné por la de la usanza mestiza; los hombres con su
camisa blanca daban la apariencia de urbanos en medio de la Selva;
las mujeres ampliaron su circulo social para poder salir a publicar.
Al paso del tiempo la expresion de la disidencia fue castigada por el
cuerpo gobernante que decidié la expulsién de aquellos ejidatarios
que se involucraron en movimientos campesinos y en procesos elec-
torales por considerarlos cosas mundanas.

La Hermosa Provincia en Tapachula se proyecta en una comu-
nidad moral, a través de la cual sus miembros hacen posible, con
sus actos de compromiso y experiencias de compromisos mutuos,
la comunidad de hermanos. Desde esa congregacion se impulsa la
aspiracion expansionista de la iglesia en la frontera sur de México,
vinculada a la visién regional de difundir su doctrina, al convertir a
Tapachula la sede central del sureste con la finalidad de concentrar
a los potenciales fieles centroamericanos asi como de los estados de
Tabasco, Oaxaca y Quintana Roo. En ese sentido, su perspectiva de
fundar un centro rector desde donde desarrollar diversas funciones,
la institucién refuerza su proyecto evangelizador.

La comunidad diversa y plural, la real

En los casos expuestos, los colonizadores redefinieron sus pricticas
rituales y creencias religiosas en un contexto cambiante donde sus
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iglesias ofrecieron la posibilidad de crear espacios de asidero iden-
titario, moral y espiritual. Pero esto, como se menciond, ocurri6 en
una primera etapa fundacional. Después, otra historia se redefine, las
relaciones y redes sociales se han ampliado y adquirido complejidad
a grado tal que la configuracién de intercambios y obligaciones, la
competencia y el conflicto estdn presentes y forman parte de la mis-
ma reproduccién del orden de comunidad. Son conscientes, porque
su préctica social lo refrenda, que mds que la simple repeticién, la
comunidad (aun la mds utdpica) es la invocacién cotidiana de las
distinciones y clasificaciones, asi como el uso de ciertas practicas de
trato e intercambio, lo que hace posible tanto la colaboracién como
la competencia e incluso el conflicto abierto, y lo que, finalmente,
lleva a la reproduccién o transformacién del orden de comunidad
(Escalona, 2000:192).

En el primer caso vimos cémo la creacién de la tseltalidad a partir
del proyecto diocesano de jesuitas y dominicos en la Selva Lacan-
dona fue un elemento importante a partir del cual el nuevo ejido se
construyé en comunidad sacralizada, pero introyectada para la vida
cotidiana. La nueva comunidad, pero sobre todo la cristiana, serviria
como fermento de una nueva sociedad y una nueva civilizacién (Mo-
rales, 2005:249) pensada desde la Di6cesis de De Las Casas. Hoy
dia San Jerénimo Tulij4 muestra un nicho variopinto en expresién
religiosa, politica y partidista; cuenta con 1 760 habitantes y mds
de 15 por ciento de su poblacién es analfabeta, pero catdlica la ma-
yoria; méds de la mitad de su poblacién es bilingiie (1NeGI, 2005).
Al lado del templo catélico de la Misién de Bachajén conviven de
manera pacifica los presbiterianos, adventistas, testigos de Jehovd,
pentecostales y los catélicos del EzZLN que mantienen una pequefa
capilla donde los santos y las virgenes gozan de cabal salud. Los
partidos politicos, que mantuvieron una plena campana durante
el ultimo proceso electoral de octubre de 2007, anunciaron sus
posturas y promesas al lado de los neozapatistas que observaban
incrédulos su discurso politico gobiernista. Los profesores y alum-
nos de las escuelas primarias, secundarias y Preparatoria Intercultural
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discuten con los padres y abuelos sobre la conveniencia de apostar
por la educacién y la migracién para que el relevo generacional tenga
sentido.

Las Nubes, por su parte, de tierra prometida pasé a concebirse en
el paraiso escondido, como llaman publicitariamente a su nuevo centro
turistico organizado y administrado por ejidatarios de la localidad.
Actualmente cuenta con 328 habitantes y cerca del cien por ciento
son testigos de Jehovd (1NEGI, 2000); el analfabetismo es casi nulo y
s6lo 11 personas hablan una lengua indigena; la lengua mam se per-
dié (1nEar, Conteo, 2005). En este ejido se ha construido un centro
ecoturistico, como una estrategia local de encontrar asomos del an-
siado desarrollo rural, a través de un proyecto colectivo de Sociedad
de Solidaridad Social (sss) llamado “Causas Verdes Las Nubes” y re-
cibe a turistas de perfil ecologista que aman la naturaleza y sufren por
su depredacién. Duefo de una fraccién de la ribera del caudaloso rio
de Santo Domingo donde se forman espectaculares cataratas, este
escenario se convirti6 en un lugar de visita obligatoria porque “ésta es
una de las bellezas mds espectaculares del sureste mexicano, capaz de
dejar maravillado a cualquier viajero”. En sus instalaciones se ofrece
la prictica del senderismo, la natacién, el campismo, observacién de
paisajes y de flora y fauna; ademds de alimentacién para 60 comensa-
les, cuatro cabafias, palapas, hamaqueros, dreas para acampar y esta-
cionamiento. La Hermosa Provincia en Tapachula luce espectacular
su inmenso templo de estilo arquitécténico arabesco y destaca por
ser el mds grande de toda la regién. Trabaja por posicionarse como
una de las ofertas religiosas mds aceptadas en el Soconusco, una de la
menos catdlica de Chiapas y de fuerte presencia evangélica. Su ubica-
cién entratégica de frontera nacional es altamente valorada en su an-
helo difusionista; colinda con seis municipios con los departamentos
de San Marcos y Quetzaltenango en Guatemala, se caracteriza por
ser el centro de confluencia de Norteamérica con el resto del conti-
nente y podria considerarse como el “puente natural” entre Estados
Unidos y los paises latinoamericanos. Esa peculiaridad se refleja en la
densidad histérica de la trashumancia diaria causada por el comercio
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fronterizo, las relaciones de parentesco, de los visitantes locales, los
trabajadores temporales y de manera mds aguda, durante los tltimos
afos, el transito de emigrantes centroamericanos que se dirigen hacia
Estados Unidos.

Actualmente la frontera agricola, y el reparto agrario que permitié
adquirir tierras, estd cerrada y clausurada la dotacién de las pocas dreas
de colonizacién. El reparto agrario ya no serd mds el protagonista de la
construccion de comunidades agrarias; por ello, y como dice Warman
(2001), la vida y produccién rurales no tienen la suficiente capaci-
dad de retener a toda su poblacién. Otras estrategias de reproduccién
campesina, como la migracién, posibilitan la busqueda de mejores
horizontes en otros escenarios, pero fuera de la comunidad. Aquella
comunidad utépica que los misioneros jesuitas y dominicos, asi como
la de los testigos de Jehovd, construyeron como un recurso indispen-
sable, les permitié pensar en los valores esenciales en toda su pureza
y que fue acogido por los colonizadores con esperanza, pero sin elec-
cién, en el marco del preciado anhelo por la tierra prometida que no
existe mds. Sin embargo, la fe y su creencia estdin muy palpables; su
espiritu misionero es mds libre que sus decisiones en la vida cotidiana,
debido a ello el proselitismo, como una forma de acrecentar su feli-
gresia, no tiene fronteras y explica, en parte, por qué la pluralidad de
credos en el sureste mexicano estd mds dindmica que nunca.
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Guatemala: Protestantismos, violencias
y heteroglosias en perspectiva

Manuela Cantén Delgado

Introduccion

Partiremos de la etnografia realizada durante la primera mitad de los
afios noventa en diversos departamentos guatemaltecos para armar,
desde la experiencia de campo, el conocimiento de otras investiga-
ciones posteriores y la misma reflexién teérica, una representaciéon
de mayor alcance sobre las tendencias del cambio religioso en Guate-
mala. Aquella etnografia se orienté al desvelamiento de las claves ca-
paces de explicar el extraordinario impacto socio-politico y cultural
de las grandes organizaciones cristiano-protestantes presentes en la
republica centroamericana desde principios del siglo xx y reforzadas,
sobre todo, a partir de la entrada del neopentecostalismo en la déca-
da de los setenta del mismo siglo.

En el presente texto me propongo reflexionar sobre varias di-
mensiones del problema: las relaciones entre etnografia y violencia,
la evolucién del papel de las grandes religiones (principalmente las
de filiacién protestante) en la reciente historia de Guatemala, las
complicidades entre evangelismo y violencia politica que —en cierta
medida— han fundado y definido el trabajo de las iglesias neopen-
tecostales hasta cristalizar en un radicalizado ideario etnocida y de
limpieza social, la creciente diversificacién de espacios organizativos
y tendencias teoldgicas y, por ultimo, la multiplicacién de voces en
el campo que vuelve cada vez mds heteroglésicas las descripciones que
generamos.

[233]
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Etnografia y violencia

Hace ya décadas que la antropologia abandond la ilusién de ser una
ciencia social representada por investigadores que debian funcionar,
al menos idealmente, como escrupulosos observadores externos. De
aquella ingenuidad inductivista, que tanto el positivismo como el na-
turalismo alentaron, se ha pasado a considerar al sujeto investigador
como alguien involucrado en una relacién multiple y compleja con
los objetos-sujetos de estudio; una relacién mediatizada biografica,
tedrica, histérica, cultural y socialmente (Rosaldo, 1991; Marcus y
Fischer, 2000). Ello nos ha llevado a redefinir de manera inequivoca
nuestros referentes y cédigos epistemoldgicos, asi como la manera de
concebir nuestra actividad cognoscitiva, las relaciones de campo, el
producto de nuestras investigaciones y hasta las mismas formas de la
recepcién. Al mismo tiempo, el paso de una experiencia que es tanto
cientifica como cultural, que tiene lugar en condiciones de dialogi-
cidad y que estd mediada por la subjetividad (el trabajo de campo),
a un producto eminentemente monoldgico y objetivante (el texto),
produce tensiones inevitables que han llevado a la antropologia de
las tltimas dos décadas a explorar la relacidn especular entre ciencia
y literatura.

Con todo, no intento volver en estas pdginas sobre el reconoci-
miento de la subjetividad entendida como tarea puesta al servicio del
viejo ideal de la asepsia cientifica (Nadel, 1974). La idea de que la
clase de interferencia causada por el impacto del factor idiosincrdsico
sobre el ideal de objetividad debe ser controlada y, como propusieron
algunos metoddlogos cldsicos, puede ser conjurada mediante técni-
cas adecuadas de confesidon y autocontrol presupone, mds alld de la
improbable eficacia de tales medidas, el reconocimiento de la obje-
tividad como finalidad dltima de la actividad antropolégica. Somos
autores que intervenimos en la conformacién de nuestra experiencia
etnogréfica y en la organizacién narrativa de los materiales produci-
dos durante ese proceso (Geertz, 1989). También intervienen todas
las voces que nos llegan desde las lecturas que hacemos, las cuales nos

00A-Completo Pluralizacion Relig234 234 25/11/2010 06:36:00 p.m.



GUATEMALA: PROTESTANTISMOS, VIOLENCIAS Y HETEROGLOSIAS 235

dictan, con mds frecuencia de la que reconocemos, guiones precisos
para levantar interpretaciones de conjunto sobre la realidad obser-
vable. No es raro que acabemos recreando una realidad paralela a la
medida de nuestras expectativas y postulados de investigacion, basa-
da en apriorismos que encorsetan en grados diversos nuestra mirada
etnogréfica, y que no deben confundirse con el proceso mismo de
construccion cientifica del objeto de la investigacion. Entre otros fines
nos mueve el de atrapar y erigir la gran ficcién de la coherencia, un
ideal que con frecuencia se apoya en el pensamiento estructural y la
raz6n dualista, que se orienta a la busqueda de opuestos, comparti-
mentos, esencias, lo que no se corresponde con la experiencia coti-
diana de nuestros sujetos de estudio —que rara vez es coberente—.
Todas estas consideraciones iniciales, con las que he creido con-
veniente abrir la reflexién que sigue, son deudoras de la nocién de
reflexividad reformista o practica de Pierre Bourdieu. Esta se presenta
como proyecto de bisqueda, en la ciencia social y en el conocimiento
que ésta puede producir, de sus propias condiciones sociales de pro-
duccién, analizando los presupuestos escondidos en las operaciones
habituales de la prictica cientifica y prolongindose en una auténtica
critica de “las condiciones sociales de posibilidad y de los limites de
las formas de pensamiento que el cientifico ignorante de esas condi-
ciones pone en juego sin saberlo en su investigacién”, y que acaban
realizando en su lugar operaciones cientificas tan decisivas como la
propia construccion del objero de la ciencia. La reflexividad reformista
no consiste en replegarse sobre la propia historia individual del inves-
tigador, y de hecho sélo puede ejercerse plenamente si afecta al y es
ejercida por el conjunto de los agentes comprometidos en el campo.
De hecho, Bourdieu la contrapone a la reflexividad narcisista, enten-
dida como una modalidad de confesién que se limita a un regreso
del investigador a sus propias experiencias, de la que la antropologia
posmoderna nos ofrecié en los anos noventa algunos ejemplos y que,
por esa cualidad de regreso o viaje complaciente al centro mismo de
las experiencias del investigador, se vuelve en si misma su final (Bour-

dieu, 2003:155-157).
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Si he pensado iniciar asi mi contribucién a este estimulante con-
junto de perspectivas sobre las visiones del cambio religioso en Amé-
rica Latina, se debe a que estoy persuadida de que una de nuestras
tareas principales es, hoy mds que nunca, “el paulatino ajuste reflexivo
y critico de los métodos y objetos de estudio tradicionales de la an-
tropologia a una realidad cada vez mds compleja, global, interrelacio-
nada y exigente con sus analistas” (Ferrandiz, 2008:90). La forma en
la que imaginamos los escenarios etnogrificos, la antigua exigencia
de pureza en la delimitacién precisa de los lugares del campo, los
procesos de la misma devolucién al campo y, en lo que mds atafe a
nuestros propésitos en este texto, los retos que plantea la antropolo-
gia de la violencia y del sufrimiento social, forman parte de ese ajuste
reflexivo y critico. En lo que se refiere a la creciente borrosidad de
los lugares del campo, hay que volver sobre uno de los pocos pilares
del consenso antropolégico, el que reconoce precisamente la inevi-
tabilidad de la presencia del antropélogo en sus espacios de estudio.
Pero también nos vamos dando cuenta de que esa presencia nada
garantiza sobre las condiciones de control que puede ejercer sobre las
situaciones de campo, como sabemos que es, de hecho, una presencia
siempre episédica, basada en observaciones de hechos, pero construi-
da sobre todo sobre las interpretaciones de las interpretaciones de los
hechos que otros afirman haber visto. Y con el problema anadido que
plantea el mito de la observacién, del etndgrafo observador, como
hito central de los convencionalismos académicos.’

! “La observacidn, sin embargo, es menos importante en la antropologia de lo que se
piensa. Cualquier antropélogo con experiencia de campo sabe que es mucho mds lo que
le cuentan que lo que realmente ve. Por légica, parece evidente que toda observacién util
en antropologia es aquella que gira en torno a la presencia del investigador. Pretender
que esta presencia cubre un alto porcentaje de la vida nativa es una sobrevaloracién de la
importancia de la presencia de un extrafio temporal, aunque se trate de un antropélogo
interesado por conocerla al méximo, en una comunidad. Es cierto que la capacidad de
cubrir por observacién acontecimientos y circunstancias de la vida social es mayor en
sociedades poblacionalmente limitadas y en condiciones de vida muy peculiares [...]
Actualmente estas sociedades constituyen un minimo porcentaje de las que estudian los
antrop6logos [...] Pero la ilusién de que se observa mds por sélo estar alli no es exclusiva
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Ferrdndiz ha reflexionado en algunos de sus escritos sobre los pro-
blemas especificos relacionados con la etnografia de las violencias y
el sufrimiento social, un campo minado también para los propios in-
vestigadores, que lleva al limite los marcos tedricos y nuestra misma
sensibilidad etnogréfica porque implica trabajar, a veces literalmente,
bajo el fuego (Ferrdndiz, 2008). El titulo de la obra en la que recogi
los resultados de mi investigacién en Guatemala, publicada en 1998,
fue, precisamente, Bautizados en fuego. Protestantes, discursos de con-
version y politica en Guatemala (1989-1993). Pretendia con esta me-
tafora explorar un juego de palabras que deslizaba los sentidos desde
el “bautismo en las lenguas de fuego del Espiritu Santo”, soporte
doctrinal y ritual de los pentecostales, y al fuego real de los enfrenta-
mientos civiles y militares durante la larga guerra y después, asi como
de la represién organizada del ejército sobre los municipios indigenas
localizados en las llamadas “4reas de conflicto”.

Durante la primera de mis estancias en Santiago Atitldn fui testigo
de la fuerza de aquella otra metdfora: la etnografia concebida como
campo minado. En cada esquina de las calles que conforman el centro
de la cabecera municipal podian verse en aquellos afos trincheras
construidas con sacos de tierra tras las cuales se apostaban decenas de
soldados del ejército nacional armados, observando cautelosamente
los movimientos de los locales y de los escasos turistas que se adentra-
ban en la zona maya tzutu’hil, paradéjicamente uno de los atractivos
mds recurrentemente citados en los itinerarios turisticos en Guate-
mala. Corria el ano 1988 y el final del enfrentamiento armado estaba
aun lejos. ;Cémo definir estos espacios y como concebir la actividad
etnografica en ellos? Ferrdndiz nos refiere la terminologia variopinta
con la que la antropologia anglosajona ha tratado estos territorios ex-

del antropdlogo, sino que se da con mucha frecuencia entre los nativos que le sirven de
informantes. Es absurdo pensar que el nativo conoce por propia experiencia —o digamos
porque lo ha visto— todo lo que sabe de su comunidad, por mucho que se suela recono-
cer a los informantes esta peculiaridad. Una buena parte de lo que nuestros informantes
nos cuentan no son observaciones personales, sino relatos de acontecimientos relatados,

discursos de discursos” (Garcfa Garcia, 1997:58-59).
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tremos: “violencia simbdlica” (Bourdieu), “cultura del terror, espacio
de la muerte” (Taussig), “estado de emergencia” (Benjamin), “con-
tinuo de la violencia” (Scheper-Hughes y Bourgois); Roger Bartra
se ha referido asi mismo a la necesidad de abrir las “cajas negras” de
las estructuras de produccién, mediacién y resolucién de conflictos
(citados en Ferrdndiz, 2008:93).

En mi trabajo en Guatemala y sureste de México (Chiapas), que
se extendié desde 1988 hasta 1995, ultimo ano en el que estuve en
Guatemala (a los Altos de Chiapas regresé todavia algunas veces),
la fuerza con la que fue abriendo paso el andlisis de las violencias,
de los escenarios de sufrimiento y muerte, y de los incontables vin-
culos de todo ello con los procesos de innovacién religiosa, me
sorprendié en la medida en la que yo habia imaginado mi trabajo,
que formaba parte de un proyecto de investigacién mayor, de una
manera menos problematizada o mds ingenua: mi proyecto iba a
consistir en el conocimiento de los procesos de cambio cultural en
las comunidades indigenas debidos al aumento de las conversio-
nes a las iglesias evangélicas. En este plan inicial los escenarios del
sufrimiento social no tenfan mds destino posible que el de cons-
tituirse en parte dramdtica e inevitable de todo el telén de fondo
etnogréfico. Tal vez ocurra en otros lugares en los que todavia hay
eleccién, pero dudo de que en un pais con los niveles de violencia
extrema e impunidad generalizada que se registran en Guatemala
(Lépez Garcia, 2006; Rothenberg, 2006), ni entonces ni ahora ha-
yamos de temer la sobrerrepresentacion de los aspectos violentos
de las sociedades, uno de los problemas mds preocupantes de las
politicas de representacién de la violencia a los que también alude
Ferrdndiz a propésito de su propio trabajo en los barrios marginales
de Venezuela.?

? “En las dltimas décadas se ha pasado a una situacién de enorme interés por estas
violencias antes obviadas. El propio incremento en la visibilidad de las violencias (tal y
como las consumimos en los medios), unido a los nuevos desarrollos tedricos que nos
permiten acotar, distinguir, contextualizar y relacionar diferentes tipos de violencia con

00A-Completo Pluralizacion Relig238 238 25/11/2010 06:36:02 p.m.



GUATEMALA: PROTESTANTISMOS, VIOLENCIAS Y HETEROGLOSIAS 239

Al igual que Ferrdndiz percibi6 en los barrios de Caracas, casi en
los mismos anos de mi propio trabajo de campo en Guatemala, y en
las laberinticas tramas de significados que vinculaban el culto espi-
ritista de Marfa Lionza al tejido social de los barrios marginales, el
sufrimiento me “saltaba a la cara” desde las mismas calles como esce-
narios de las violencias vividas, cotidianas. Los barrios, en mi caso de
una Ciudad de Guatemala que respiraba al ritmo de todas las formas
de la segregacién y la violencia urbana, calles por las que muchas
veces he caminado deprisa mirando al frente con una apariencia de
seguridad que, como mujer sola y de rasgos europeos, no podia razo-
nablemente tomar en serio; la violencia entreverando toda la urdim-
bre de relaciones sociales, desgarrando el tejido social, atravesando la
interaccién con nuestros informantes, ensartada en la politica y en
sus instituciones en todos sus niveles; violencia en la pobreza extrema
de los grandes vertederos habitados y de los barrios de autoconstruc-
cién, en la delincuencia generalizada, en los niveles de impunidad,
en la desestructuracién social y la desconfianza generalizada hacia
las instituciones, en la represién policial, militar y paramilitar, en los
propios discursos y representaciones dominantes sobre la violencia.
Pero también la violencia incorporada a los cultos religiosos y esce-
nificada en los rituales, discursos, acciones definidas desde las iglesias
cristiano-neopentecostales para gestionar los escenarios de violencia
en beneficio politico de las poderosas organizaciones religiosas de
filiacién evangélica, las cuales constituyen el respaldo financiero y
el faro ideoldgico de las grandes organizaciones evangélicas urbanas.
Rituales que he descrito en otro lugar (Cantén, 20006) y que permi-
ten entender el didlogo flexible, creativo, plagado de nuevos lengua-
jes, y desde luego oportunista, de los sistemas religiosos emergentes

mayor precisién, son elementos fundamentales en su popularidad actual como objetos
de estudio. Y aqui nos encontramos con un posible dafio colateral de calado: la sobre-
produccidén y, en consecuencia, el posible exceso de representatividad de los aspectos vio-
lentos de las sociedades humanas, vinculado a las demandas de un ‘mercado académico’
cada vez mds competitivo y proclive, especialmente en el mundo anglosajén, a un cierto
horizonte de ‘espectacularizacién’ de la produccién cientifica” (Ferrandiz, 2008:95).
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con el vasto escenario social que trasciende los lindes de lo estricta-
mente religioso.

En todos los casos, las diversas manifestaciones y desbordamientos
de las violencias tomaron por asalto mis presupuestos y objetivos pre-
liminares, filtrindose por las rendijas de mi experiencia y percepcion
etnogréficas hasta cobrar forma en el proyecto mismo, imponiéndose
de hecho como el ¢je tedrico que acabd gobernando el andlisis de los
materiales producidos durante los afios de la investigacién. Y asi se
instalaron como protagonistas y referentes mds estables, porque los
mismos espacios religiosos que exploraba eran extraordinariamente
cambiantes, no s6lo no aparecian anclados en ninguna clase de tra-
dicionalismo, sino que se presentaban como enemigos declarados de
todo mradicionalismo, el cual era entendido por ellos como el ropaje
indigena prehispdnico que sefialaban como el origen de todos los
problemas y de las mismas violencias padecidas por una nacién que
habia ofendido a Dios, violencias amalgamadas y confundidas que
eran re-clasificadas con detalle para su plasmacién en los programas
de oracién de las iglesias evangélicas. La tradicién indigena, recogi
tantas veces en los discursos de pentecostales de toda orientacién, y
en menor medida el narcotrafico (ya entonces), eran situados en un
lugar estratégico de la que podriamos llamar “geografia del pecado”
de la nacién y, en consecuencia, se postulaban como la explicacién
de todos los castigos infligidos a una Guatemala que ha desafiado el
poder de Dios (Cantén, 1998:259-265).

Pero quiero llevar la reflexién algo mds alld. Las etnografias en
contextos de violencia extrema nos exponen frecuentemente a di-
lemas éticos también extremos. He contado en otros lugares que el
momento mds costoso de mi investigacién fue posiblemente aquel en
el que tuve que sostener la mirada de un pastor evangélico que traté
de justificarme el asesinato de ninos, segtin su relato, utilizados por
la guerrilla como “escudos humanos” (Cantén Delgado, 1998:211
y ss.). Las consignas del exzrasiamiento y el relativismo metodoldgico,
como la que sigue, son sacudidas hasta sus cimientos en esas “zonas
cero” de la investigacién: “Lejos de suponer apresuradamente que las
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personas son incapaces, el etndgrafo trata de describir y entender, con
el mayor detalle posible, de qué son capaces, dadas las circunstancias
[...] En sus circunstancias —que hay que investigar— cualquiera haria
lo que ellos hacen” (Velasco y Diaz de Rada, 1997:217). Ancladas
en la biograffa, la idiosincrasia del investigador, o en su aparato de
sentido comun, las razones para encontrar rechazable o aceptable
determinados escenarios del trabajo de campo en virtud de los con-
dicionantes de su propia socializacién, o —mds alli— convicciones de
orden ideolégico o politico no negociables de tan arraigadas, deben
ser idealmente aparcadas durante el trabajo de campo para que no
se produzcan interferencias en el rapport creado con los informantes,
ni en el delicado proceso de contextualizacion de pricticas, en el con-
vencimiento irrenunciable de que éstas son siempre situadas. Pero
estoy persuadida, mds de 10 anos después, de que la etnografia en
condiciones de violencia extrema, cuando estd en juego la vida de las
personas, puede acabar volviéndose un ejercicio de cinismo si no va
acompanada del pensamiento critico y la denuncia. Y si la denuncia
compromete el relativismo metodolégico, que no es negociable por-
que es el que distingue nuestro discurso de otros discursos expertos no
entrenados en el extraniamiento, y sobre todo el que nos faculta para
entender el contexto de produccién social del tipo de acciones vio-
lentas y discursos legitimantes que analizamos, entonces lo que estd
en juego es la misma posibilidad y pertinencia de hacer etnografia
(Cantén, 2008:165).

El debate sobre la etnografia de la violencia y el sufrimiento social
ha incorporado estas consideraciones y se ha mostrado dividido entre
quienes defienden una aproximacién estrictamente analitica a la vio-
lencia, y quienes prefieren una orientacién mds subjetivista y atenta
a la experiencia cotidiana de los sujetos de estudio, asi como a las
condiciones en las que tiene lugar el encuentro etnogrdfico mismo. La
contribucién para unos estaria en el andlisis de las causas materiales
e histéricas de la violencia, para otros la prioridad estaria en la explo-
racién etnogréfica y reflexiva de la experiencia cotidiana, corporal,
discursiva, testimonial y subjetiva de la violencia, la cual no resultaria
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inteligible si damos la espalda a la interpretacién densa y critica de las
tramas en las que la violencia se representa (Ferrindiz, 2008:102).

El campo religioso en Guatemala

Lo maya

Los pueblos mesoamericanos prehispdnicos compartieron una serie
de rasgos que definieron su cosmovisién y su horizonte religioso.
La creencia en el ritmo ciclico al que se sucedian las creaciones y
destrucciones del orbe material o la concepcién dual del mundo, asi
como los templos levantados sobre bases piramidales, los observa-
torios astronémicos o los juegos de pelota han prestado, asi mismo,
una relativa homogeneidad a las religiones mesoamericanas prehis-
panicas que la mayoria de los estudiosos del mundo maya ha recono-
cido y documentado. La ordenacién de los elementos pre-existentes
en el mundo a través de la palabra, como reza el Popol Vuh, el mis
completo y significativo de los mitos cosmogénicos que nos refieren
el origen de los mayas, y la creacién de los seres humanos a partir de
los intentos fallidos del barro y la madera, hasta llegar al maiz, com-
pletan una necesariamente sucinta relacién de elementos vinculantes
del mundo maya.

Cinco siglos de constante aculturacion han convulsionado el
universo religioso de las generaciones descendientes de los antiguos
mayas, pero decenas de monografias etnoldgicas sobre comunidades
indigenas mayas modernas se han hecho eco de creencias y sistemas
rituales que tienen su arranque en el remoto pasado prehispdnico.
Obviamente, no se trata de excrecencias a partir de un pasado muer-
to, sino que existe un complejo sentido de la negociacién presente
en todos los procesos histéricos de largo alcance y visible, por ejem-
plo, en aquellas comunidades mayas en las que se veneran santos
catblicos. El sincretismo no es entonces el producto de una fusién
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indiscriminada o aleatoria de la religiosidad maya y la cristiana, sino
que obedece a una recombinacién altamente sofisticada y selectiva de
formas convencionales simbdlicas que, en primera instancia, sirven
para articular y expresar los limites fisicos, morales y étnicos de la co-
munidad. El sincretismo pasarfa, de hecho, a ser considerado como
una propiedad esencial de la identidad local. En cualquier caso, y
a decir de los especialistas, las poblaciones de mayas actuales con-
tindan teniendo en la experiencia que llamamos “religiosa” si no la
medida de todas las cosas, si la clave interpretativa de su relacién con
la totalidad de la cultura (Thompson, 1987:206-207).

En el complejo religioso del campesino maya ha tenido un papel
esencial la institucién de la cofradia, o sistema de cargos, histérica-
mente de procedencia espafiola e introducida en el siglo xv1, pero
definitivamente prefiada de elementos indigenas. La cofradia, cris-
tiana y pagana, fue introducida por los espafoles para desplazar a las
religiones prehispdnicas, pero ha estado entreverada de elementos no
cristianos como el calendario maya, la presencia de zajorines o chi-
manes y de algunas antiguas deidades (Rojas Lima, 1987). Organiza-
das en torno a un santo particular, es responsabilidad de los cofrades
o mayordomos el cuidado del santo: la celebracién de su dia, la parti-
cipacién en las procesiones, el encargo de las misas, el abastecimiento
de candelas —velas—, del incienso y las ropas del santo, el cuidado de
la imagen, etc. Muy lejos de ser un fenémeno exclusivamente religio-
so, presenta importantes implicaciones de orden social, econémico y
politico. En mi propia investigacién con protestantes resulté insosla-
yable el andlisis de esta institucién y de sus crisis, debido al papel que
indirectamente ha venido desempenando el sistema de cargos en el
crecimiento del protestantismo en numerosos municipios indigenas,
tanto guatemaltecos como del sureste mexicano (Cantén, 1998:77
y s5.). Los elevados costes del ritual que han de soportar las familias
durante el afio que duran sus obligaciones con la cofradia es, por
ejemplo, uno de los factores que han incidido de manera significativa
en la paulatina desaparicién de las organizaciones de fiestas locales,
principalmente en el occidente guatemalteco (Smith, 1981). Y en
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este contexto se entiende bien parte del éxito encontrado a su paso
por los misioneros protestantes, que apartaban de la celebracién y de
las obligaciones rituales para con la comunidad a quienes decidieran
abrazar la fe evangélica, como veremos mds adelante.

Lo catélico

Si bien mi campo especifico de interés se centrd en los impactos poli-
ticos del protestantismo evangélico y sus vinculos con las estructuras
de la violencia politica y de las violencias cotidianas durante la pri-
mera mitad de la década de los noventa, y atin considerando que los
diversos y pujantes evangelismos tal vez constituyen el segmento mds
dindmico y cambiante del campo religioso guatemalteco, éste es mu-
cho mds amplio. Es mds, la llegada de los protestantes, su crecimien-
to imparable durante las tltimas décadas del pasado siglo, la obsesién
de algunas iglesias por la aniquilacién tanto de las cosmovisiones
indigenas, como de sus formas rituales y principios de organizacién
comunitaria, o el anticatolicismo beligerante de los sectores mds ra-
dicales del neopentecostalismo y de ciertas organizaciones interde-
nominacionales, han ido aumentando y diversificando las tensiones
en el interior de un campo muy fragmentado. Ademds de catélicos
y protestantes, con toda su heterogeneidad interna, en Guatemala
encontramos una gran diversidad de grupos religiosos de los que al-
gunos, como es el caso de la Iglesia de Jesucristo de los Santos de los
Ultimos Dias, la iglesia Adventista o los Testigos de Jehov4, registran
unos niveles de organizacién institucional importantes. También re-
ligiones muy minoritarias como los Cristianos Cientificos, Espiritis-
mo o Ba-Hais, pueden encontrarse distribuidos de manera irregular
en numerosos departamentos de la reptblica.

Pero sin duda en el caso centroamericano en general, y guate-
malteco en particular, el campo religioso ha estado dominado por
el catolicismo romano hegeménico, situacién que comienza a cam-
biar a partir de la segunda mitad del siglo xix y el surgimiento de la
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confrontacién con el Estado laico liberal (Bastian, 1990). Desde ese
momento se inicia un proceso de fuerte competencia entre socieda-
des religiosas por el control del campo y la demanda en aumento de
bienes simbélicos de salvacion renovados, lo que a su manera se vio
favorecido por una situacién de fuerte crisis econémica y social, que
no ha hecho sino radicalizarse dramdticamente hasta nuestros dias.

Es cierto que la iglesia Catélica ha sido en Guatemala una here-
dera del papel legitimador que tuvo durante la dominacién colonial
como brazo religioso del Estado. En el siglo x1x, los efectos de la
Reforma Liberal de Justo Rufino Barrios supusieron un duro golpe
a sus cimientos del que tard$ en recobrarse. Los liberales aspiraron a
separar la iglesia Catdlica del Estado, por lo que introdujeron refor-
mas que no buscaban explicitamente su destruccién, pero si su de-
bilitamiento progresivo como institucién politica y econémica. Fue
en este sentido que las inversiones extranjeras, la expropiacién de los
inmuebles religiosos y la inmigracién protestante, se consideraron
armas esenciales al servicio del proyecto liberal. Dividida y debili-
tada, la iglesia Catélica guatemalteca habia permanecido al margen
del llamamiento por la paz y la justicia promovido por el Concilio
Vaticano II (1962-1965) y de su continuacién latinoamericana en la
Conferencia de Medellin (1968). La llegada de los protestantismos
evangélicos evidenciaron mds problemas: la dificultad para propo-
ner métodos pastorales atentos a la dimensién mds sensible de la
experiencia religiosa, a lo emocional, capaces de mitigar el exceso de
abstraccién teoldgica y desarrollar nuevos lenguajes, de simplificar su
mensaje y con ello dar respuesta a la demanda de renovacién religiosa
que el imparable éxito de los protestantismos ha revelado decisivo
entre sectores importantes de la poblacién guatemalteca.

No obstante, también es cierto que a partir de la década de los
ochenta del siglo xx, sobre todo tras la muerte del cardenal Mario
Casariego (1964-1983), la iglesia Catdlica guatemalteca lleg6 a asu-
mir un discurso y un compromiso social a favor de las mayorias mds
castigadas por la guerra y la privacién, desempefiando un papel pu-
jante de denuncia y critica frente a los gobiernos dictatoriales como
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los del evangélico Efrain Rios Montt, a cuya caida contribuyeron.
De hecho, Rios Montt perdié por completo durante su mandato
el soporte ideoldgico que le podia prestar la iglesia Catdlica. Mds
tarde, el gobierno de Mejia Victores (1983-1986) tratarfa de acortar
las distancias entre Estado e iglesia Catdlica, que con Lucas Garcia y
Rios Montt (que gobernaron entre 1978 y 1983) llegaron a alcanzar
un récord histérico. El primero fue responsable de la persecucién a
agentes de la pastoral y el boicot a toda actividad catdlica en el nor-
occidente del pais. Rios Montt, el general evangélico, reprimié la
actividad de los catdlicos y favorecié abiertamente al protestantismo
neopentecostal, al que se habia convertido él mismo. Fue en tiempos
de Mejia Victores cuando la Conferencia Episcopal de Guatemala
se consolidé como institucién y asumid un papel beligerante a favor
de los pobres (Chea, 1989). Durante el periodo que, casi eufemis-
ticamente a juzgar por la evolucién posterior, se conoce como de
“apertura democrética” y que sigui6 a la llegada de Vinicio Cerezo a
la presidencia de la reptblica, la iglesia Catélica crecié en creatividad,
sensibilidad y compromiso, logrando un reconocimiento de su papel
activo respecto a problemas como el de los refugiados, los desplaza-
dos por la violencia, la violacién de los derechos y el interminable
reguero de viudas y huérfanos que la brutal represién militar habia
ido dejando.

Pero desde la década de los ochenta del siglo pasado, la iglesia
Catdlica guatemalteca se vio paulatinamente desplazada, tanto en
las dreas rurales como en las urbanas, por el avance de las organi-
zaciones evangélicas de signo pentecostal (en el caso rural) y por
el neopentecostalismo carismdtico (caso urbano). Es en la medida
en la que se deshacen uno a uno los vinculos tradicionales con
el poder, los entresijos y alianzas de la complicidad, que la igle-
sia Catdlica ha venido asumiendo posiciones mds combativas. El
compromiso se encarné en la teologia indigena, en la pastoral in-
digena, y en los intentos por rescatar y poner en valor el universo
cultural indigena y postular los vinculos entre los valores cristianos
y las cosmovisiones indias. El desplazamiento de los intereses de
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la iglesia Institucional desde las clases y estructuras de poder hacia
los sectores mds pobres gener6é una oposicién sistemdtica durante
el periodo de Karol Wojtyla (1978-2005) que, en el esquema de Le
Bot propuesto en su estudio sobre la iglesia y el movimiento indi-
gena en Guatemala, conectarfa sus intereses con un “catolicismo
conservador”, préximo al poder politico, eminentemente urbano y
dominante en la jerarquia de la iglesia Catdlica guatemalteca. En
ese esquema postulado por Le Bot atin habria que reconocer, en el
espectro catélico en Guatemala, varias tendencias: Un catolicismo
de las cofradias (en el que la religién campesina tradicional incorpo-
rarfa elementos prehispdnicos y que es combatido desde todos los
frentes de las religiones organizadas), un catolicismo social (caracte-
rizado por la importancia concedida a la accién socioeconémica e
incluso a la politica) y un carolicismo étnico (cada vez mds pujante
e inscrito en el flujo de una corriente latinoamericana para la reno-
vacién de la teologia y la accién misionera, orientada mds que a la
organizacion de cooperativas, a la dimensién cultural y étnica de su

trabajo) [Le Bot, 1987].

Lo evangélico

Pero uno de los problemas que arrastra la iglesia Catélica guatemal-
teca desde hace unas décadas es su resistencia a reconocer que ya no
estd sola en el complejo escenario de la oferta cristiana, renunciar a
su hegemonia y disponerse a compartir el liderazgo. Los diferentes
evangelismos han ido ganando cada vez mds terreno en Guatema-
la y la iglesia Catélica ha entendido ese avance eminentemente en
términos de agresién. Hace ya 20 afos de las siguientes palabras,
pertenecientes a la carta pastoral que monsenor Préspero Penados
del Barrio (entonces arzobispo de Guatemala) emitiera en 1989, en
la que se recoge la preocupacién de la iglesia por el avance de los gru-
pos religiosos no catdlicos, en referencia principalmente a las iglesias
(consideradas seczas) protestantes:
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Uno de los desafios mds grandes que le estd tocando afrontar a la
iglesia actualmente es la rdpida difusién de grupos religiosos no ca-
tdlicos [...] La gravedad de la difusién se debe a las consecuencias
negativas de su implantacién [...] Cuando se ve cudl es la causa
tltima de tanta divisién entre ellos, se nota que fundamentalmente
se encuentra en el interés econédmico [...] En Guatemala la difusién
del protestantismo es mds parte de una estrategia econdmica y poli-
tica que de un interés auténticamente religioso.

Desde la segunda mitad del siglo x1x se habfa iniciado la llegada
de misioneros protestantes a los Estados independientes de Améri-
ca Latina. En el periodo colonial se habia tratado de un fenémeno
periférico (salvo en las dreas de influencia inglesa, holandesa, danesa
y francesa), pero con la llegada al poder de partidos liberales en los
diferentes Estados latinoamericanos, el protestantismo se convertiria
en un arma politica para desbancar el poder e influencia de la iglesia
Catdlica. Lo que caracterizard a esos protestantismos, ademds de su
procedencia estadounidense, serd su oposicién frontal al catolicismo
romano hegemoénico. En el caso de Guatemala, hay que esperar al
afo 1873 para asistir al estallido del monopolio espiritual que deten-
taba el catolicismo como religién de Estado en Guatemala. Desde ese
afo, en el que Justo Rufino Barrios decreta la libertad de culto, y has-
ta 1920, cuando fue depuesto su sucesor Manuel Estrada Cabrera, el
trabajo misionero de los protestantes estadounidenses corrié paralelo
a la Reforma Liberal instaurada por Barrios. Las misiones protestan-
tes, aunque poco numerosas durante estas décadas liberales, tuvieron
un papel crucial como legitimadoras ideol6gicas de un nuevo orden
de cosas, el mismo que favorecié la irrupcién de las inversiones ex-
tranjeras en Guatemala (Cantén, 1989:82 y ss).

Barrios y sus seguidores dieron prioridad a las reformas religiosas
porque para ellos la iglesia Catélica era la enemiga natural de la de-
mocracia, la educacién y el progreso econémico. Su decreto posibi-
lit6 la llegada lenta y constante de misioneros estadounidenses como
medida inseparable de las adoptadas en el marco de aquel liberalismo
guatemalteco renacido, ya que habia sido muy pujante durante los
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primeros afios tras la Independencia, pero acabé desterrado durante
el gobierno conservador de Rafael Carrera. Tras su muerte en 1865
sobrevinieron unos afios de contienda civil que darian finalmente la
victoria a las fuerzas liberales. Explico esto porque el movimiento de
reforma religiosa emprendido por Barrios no fue muy distinto del
que Mariano Gdlvez intentara sin éxito en la década de 1830. Fue el
intenso anticlericalismo de las décadas de 1870 y 1880, unido al am-
plio uso de la prensa durante el gobierno de Barrios, lo que impulsé
de una manera que no tenia precedentes las convicciones anticlericales
que incendiaron los circulos intelectuales y politicos (porque el resto
de la poblacién era en gran medida analfabeta). La Reforma Liberal de
Barrios, que asumié el poder en 1871, combinaba algunas filosofias
sociales y politicas en boga: programas del periodo popular inicial y
la Reforma mexicana, algunos dogmas del positivismo (el catolicismo
era identificado con el “estado teoldgico primitivo” de Comte) y del
darwinismo social (base legitimadora del componente racista del pro-
grama liberal), y la propia experiencia personal de Barrios (Garrard,
1990). Para Barrios la razén tltima de la prosperidad anglosajona, tal
y como se argumentaba en numerosos circulos intelectuales de habla
inglesa en la década de 1870, era la religién protestante.

Tras la llegada de John Hill en 1883 y de Edward Haymaker unos
afos mds tarde, se fundan las primeras congregaciones protestantes
en la capital y una en Quetzaltenango, se empieza a publicar revis-
tas y folletos religiosos, hojas informativas sobre salud e higiene, se
fundan escuelas, hospitales y empiezan a establecerse congregaciones
en los rincones mds remotos de la republica. Entre 1898 y 1920,
durante la larga dictadura de Manuel Estrada Cabrera, se profundiza
en el anticlericalismo y la defensa de la religién protestante se pone
al servicio directo del inversionismo extranjero, con concesiones
muy claras a las organizaciones religiosas anglosajonas, consideradas
como la contraparte espiritual del expansionismo estadounidense.
En 1906, durante su mandato, se establece en Guatemala la United
Fruit Company. Pero es preciso aclarar que hacia 1920 apenas cabia
contar mis de dos mil protestantes en Guatemala. Hacia 1940 no
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llegaban a 50 los misioneros y apenas el dos por ciento de la pobla-
cién era protestante. De hecho, los diferentes grupos mayas conti-
nuaron considerando a los misioneros como extrafos y se mostraban
mayoritariamente impermeables a su labor (Martin, 1991:91). La
iglesia Presbiteriana, la Central American Mission (cam) de cardcter
interdenominacional, la Iglesia del Nazareno pentecostal y la Iglesia
Metodista Primitiva, todas ellas fundaron congregaciones en la ca-
pital, en Sacatepéquez, Quetzaltenango, las Verapaces o el Quiché.
La actividad misionera protestante en este periodo se centra en la
alfabetizacién y creacién de escuelas, no s6lo para facilitar y fomen-
tar la lectura de la Biblia, sino también para inculcar el abandono
de valores y costumbres de las religiones tradicionales y de la cultura
indigena; es decir, implicaba un programa aculturador completo que
exaltaba el individualismo y resultaba coherente con el ideal de la
proletarizacién del indigena y su asimilacién a la sociedad nacional
mds amplia (objetivos recogidos en el Cédigo Laboral guatemalteco
ratificado por Estrada Cabrera en 1894).

José Maria Orellana sucedi6é a Cabrera en 1921, momento en el
que se empieza a impulsar un nacionalismo que a lo largo de la década
contribuyé a enfriar el apoyo a los misioneros protestantes, conside-
rados ahora como agentes de la intromisién extranjera en los intere-
ses del pais. La politica conciliadora de Roosevelt serené los dnimos
y la situacién se mantuvo hasta los gobiernos de Juan José Arévalo
(1945-1951) y Jacobo Arbenz (1951-1954), que inauguraron un
periodo de reveses a los intereses estadounidenses que fue violenta-
mente abortado con la intervencién militar de 1954, en parte aplau-
dida por los protestantes extranjeros, que tacharon de “comunista”
a Arbenz y apoyaron el derrocamiento del régimen revolucionario.
Entretanto, los protestantes nativos se encontraron reconocidos en
las reformas progresistas de Arbenz y se implicaron en organizaciones
populares campesinas en defensa de la politica de expropiaciones.
Misioneros luteranos, por ejemplo, llegaron a colaborar activamente
con las iniciativas reformistas (Martin, 1991:92). Junto con aquellos
protestantes, que incluso llegaron a asumir posiciones de liderazgo
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en la lucha campesina por la tierra, dieron el contrapunto a la acti-
tud mostrada por muchos de sus homélogos catdlicos organizados en
cofradias, que en este periodo llegaron a considerar amenazadas sus
tierras a causa de las pretensiones reformistas. Fue asi como el golpe
militar de 1954, liderado por Castillo Armas y apoyado por la Agen-
cia Central de Inteligencia (c1a por su nombre en inglés), restaurd
momentineamente el protagonismo e influencia de la iglesia Catélica
guatemalteca, y Estados Unidos llegd a apoyar este fortalecimiento,
que estimd estratégico como medida para combatir el “comunismo”
con el que se asociaba al régimen de Arbenz.

Pero la desgracia momentdnea en la que cayeron los protestantes
fue ripidamente contrapesada por la llegada de misioneros estadouni-
denses procedentes en su mayorfa de la Misién Latinoamericana (MLA)
establecida en Costa Rica, que a mediados de los cincuenta dieron
un importante giro al protestantismo guatemalteco enfatizando los as-
pectos emocionales y debilitando las divisiones basadas en el dogma,
promoviendo un evangelismo mds persuasivo y basado en la merca-
dotecnia. Muchas de estas iglesias eran pentecostales o se “pentecos-
talizaron”, inicidndose un rdpido proceso de atomizacién que fue el
comienzo de la expansién entre la poblacién indigena guatemalteca.
Entre las razones que se han esgrimido para explicar el fuerte arraigo y
éxito del pentecostalismo entre los indigenas y sectores urbanos empo-
brecidos, figura la importancia menor concedida a la lectoescritura, lo
que, a diferencia de lo que ocurre con el presbiterianismo, permite que
en los espacios rituales se recupere la oralidad, asi como la profecia, el
milagro, la visién, los suenos, la sanacién o la adivinacidn, el trance y
la expresién en lenguas (glosolalia) de la comunicacién con el Espiritu
Santo: dones o carismas que son distintivos del pentecostalismo, que
propician una continuidad con algunas practicas de la religién indi-
gena “tradicional” y que, al mismo tiempo, permiten eludir las obli-
gaciones de un sistema de cargos muy costoso. Por tanto, el escenario
de desgaste y desarticulacién de las estructuras tradicionales de autori-
dad y ritualidad comunitarias estdn también, como se anunci6 paginas
atrds, en la base de las explicaciones a la expansién pentecostal.
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Ya en 1976, afio del fatal terremoto, la ayuda prestada por las
numerosas organizaciones protestantes estadounidenses llegadas a
Guatemala para socorrer a los damnificados de la catdstrofe provocéd
una de las mayores oleadas de conversiones que se han registrado
en la repablica. Eran mayoritariamente pentecostales, y durante ese
periodo destaca la contribucién que hicieron estas organizaciones a
la asistencia social, creando clinicas asociadas a las iglesias, luchando
contra la delincuencia, tratando de paliar la pobreza extrema, y fre-
nar el alcoholismo o la desintegracién de las estructuras familiares.
Daba asi comienzo la llamada “regeneracién moral” que en 1992,
en el ecuador de mi propio trabajo de campo, volvia a dominar por
completo el discurso politico-religioso oficial. Tras el terremoto se
habia iniciado la conversién de las capas sociales medias y altas gua-
temaltecas, principalmente con la entrada del neopentecostalismo y,
en concreto, de la Iglesia del Verbo en 1976. En ella comenzaria
a congregarse el mismo Rios Montt, quien pocos afios mds tarde
abrirfa, con un golpe de Estado militar, uno de los capitulos mds
sangrientos de la reciente historia guatemalteca.

Durante el periodo inmediatamente anterior al golpe de Estado los
protestantes estaban muy divididos: entre ellos cabia encontrar desde
informadores del ejército a radicales defensores de la neutralidad po-
litica y la “separacién del mundo”, asi como simpatizantes e incluso
miembros de la guerrilla. La Iglesia Presbiteriana Indigena y la Iglesia
Metodista Primitiva, en las dreas de Quiché y Totonicapdn, se invo-
lucraron con las posturas de izquierda e incluso se llegé a fundar, en
el afio 1981, la Confraternidad Evangélica de Guatemala, integrada
por evanggélicos que defendian la causa de los insurgentes.> En 1983

3 En el primer boletin publicado por esta organizacién clandestina en 1982, lla-
mado En comunién, se dice: “Por nuestro propio ministerio entre ese pueblo que sufre,
afirmamos que estos humildes hermanos nuestros y suyos no son comunistas, como lo
divulga el gobierno; son cristianos en su mayorfa, y muchos también miembros de la
iglesia Evanggélica que desean una vida digna, a la altura del querer de Dios, y que por
sus principios cristianos no desean apoyar una guerra injusta como la que impone el
gobierno” (Hechos, 1992:19).
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muchos evangélicos y catdlicos comprometidos con los sectores de la
poblacién mds golpeados por las practicas represivas, abandonaron el
pais por Costa Rica, México y Nicaragua, formando la iglesia Guate-
malteca en el Exilio. Fueron ejecutados catequistas catdlicos radica-
les, pero también numerosos evangélicos que no se habfan mostrado
afines a los expeditivos métodos del terrorismo contrainsurgente,
acercindose mds a la izquierda catélica que al caracteristico con-
servadurismo pentecostal. Pero la asociacién temporal con el poder
durante el periodo de Rios Montt, la documentada implicacién de
muchos lideres en tareas de apoyo a la contrainsurgencia, la probada
utilizacién que Rios Montt hizo de la organizacién interna e inter-
nacional de la Iglesia del Verbo para sus planes de contrainsurgencia,
las mayores garantias que los protestantes tenian a la hora de trabajar
en dreas de conflicto, se saldé con un fortalecimiento inequivoco del
evangelismo en Guatemala. Frente al papel que las iglesias evangé-
licas habian tenido en tiempos de Justo Rufino Barrios, actuando
como fuerza progresista contra el conservadurismo catélico, en tiem-
po de Rios Montt se mostraron como una fuerza reaccionaria frente
a una iglesia Catélica radicalizada y comprometida.

Ese decisivo fortalecimiento de las organizaciones evangélicas a co-
mienzos de los afios ochenta es la razén por la que, para numerosos
analistas, fue la larga sombra del general la que una década més tarde
pudo explicar la llegada al poder de Jorge Serrano Elias, segundo pre-
sidente evangélico de Guatemala. En pleno gobierno de Serrano Elias,
los crimenes de Rios Montt eran con frecuencia justificados en algunas
iglesias neopentecostales, como ejemplifican las declaraciones vertidas
en julio de 1992 por un lider veterano de la Iglesia Elim Central de
Ciudad de Guatemala, recogidas durante una de mis entrevistas:

[los excesos del general] fueron necesarios en ese momento de la his-
toria de Guatemala, y aunque hubo milagros bien tremendos duran-
te su mandato, él era un radical y quizds por eso fue bueno que no se
aceptase su candidatura en 1990. De haber sido aceptada, el pueblo
lo habria votado, pero nos conviene tener a Derechos Humanos de
nuestra parte, que no nos sefalen, porque nos podrian cortar las
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ayudas econdmicas [...] Pero fue necesario que [el general] actuase
tan duramente como lo hizo; de lo contrario, le aseguro a usted
que hoy seriamos otra Nicaragua, porque los guerrilleros ya tenfan
tomada la tercera parte del pais... A un familiar mio lo ejecutaron
los Tribunales de Fuero Especial y no tenfa nada que ver con los
subversivos... Aunque nunca se sabe, ;verdad?, a veces el que menos
parece... Murieron muchos justos, si, pero es que después se sacan
las cosas de contexto por quienes no saben cémo estaba este pais...
[Yo presencié el asesinato de un nino] que se disponia a accionar
una carga de dinamita para volarnos el carro [...] Después se dije-
ron muchas tonterias, que durante el gobierno de Rios se asesinaron
nifios jpero es que los nifios también estaban involucrados, estaban
siendo utilizados por los guerrilleros! (Cantén, 1998:106).

David Stoll se ha referido en varios de sus trabajos a estas parado-
jas s6lo aparentes, porque de hecho muchos guatemaltecos no per-
cibian en los finales de la década de los noventa el poder del Estado
como una de las amenazas més serias a las que habian de enfrentarse,
y se manifestaban mds atenazados por la propia delincuencia, por su
propia necesidad de seguridad, y no tanto por lo que “perciben como
problemas abstractos de derechos humanos. La ola de linchamientos
de presuntos criminales a finales de la década de los noventa ilustra
este problema, tal y como lo hace la popularidad de E. Rios Montt”,
cuyo Frente Republicano Guatemalteco gand las elecciénes de 1999:
“Una persona responsable de brutales violaciones a los derechos hu-
manos era, incluso para los campesinos que sufrieron las ofensivas de
su Ejército, un defensor de la ley y el orden” (Stoll, 2001:105).

Protestantismos y violencias

Las relaciones entre violencia politica, exclusién étnica y neopen-
tecostalismo carismdtico en Guatemala estdn fuera de dudas, y las
construcciones discursivas dominantes en el evangelismo politico,
que imaginan una Guatemala sin indl’genas inconversos, tradiciona-
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listas o catdlicos, pueden acaso sonar a ciencia ficcién. Pero desde la
posicién y aspiraciones de muchos destacados miembros de aquellas
organizaciones politico-religiosas de elite, que sostienen que la parti-
cipacién en politica y la regeneracion moral de la nacién debe ser para
ellos una tarea prioritaria, constituyen la inica manera de pensar una
Guatemala préspera y en paz, una Guatemala para Dios.

En la Guatemala de la década de los noventa las iglesias neopen-
tecostales pusieron en marcha un conjunto de acciones organizadas
que trataban de revertir y aniquilar el universo cultural maya, y las
desplegaron tanto dentro como fuera de los espacios rituales con me-
didas muy diversas, como fue el caso de las agroaldeas evangélicas en
el Quiché, financiadas por los miembros empresarios de iglesias eco-
némicamente fuertes, tanto estadounidenses como guatemaltecas. Se
trataba de pricticas inspiradas en una ideologia politica y religiosa
excluyente de la diversidad étnica, basadas en un rechazo consciente,
sistemdtico, organizado, de la cultura indigena, asi como en una cri-
minalizacién sin rodeos de la diversidad y presencia de los mayas en
Guatemala. Poco se ha escrito sobre el manejo neopentecostal de la
pluralidad étnica en Guatemala y sobre su poderosa elaboracién dis-
cursiva en términos de “problema” espiritual, econémico, politico,
cultural, histérico, simbélico. Durante los primeros afios de la déca-
da de los noventa me ocupé de analizar las estrategias de representa-
cién empleadas para estigmatizar a la poblacién maya no evanggélica,
para promover no sélo su control politico, sino su misma exclusién
simbdlica de la historia y del presente de Guatemala, su progresiva
invisibilizacién y negacién, con el fin de “trabajar juntos” por una
nacién con una poblacién indigena bien conversa y redimida, o bien
definitivamente excluida de los “planes de Dios”. A los mayas se les
responsabilizaba de su propia pobreza y precariedad en los munici-
pios rurales, de la extensiéon —en consecuencia— de las actividades
ilegales para procurar la subsistencia en los degradados contextos
urbanos, de la larga guerra civil, del incremento de la delincuencia
comun, de la corrupcién politica y policial incapaz de poner freno a
la violencia desatada, de la impunidad, el narcotréfico, las catdstro-
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fes naturales y todo lo que era interesadamente interpretado como una
“intervenci6n divina” para recordar el “pecado esencial de la nacién™ la
“hechiceria indigena” y la posterior “idolatria catdlica’, llevada por los
conquistadores espafoles. En algunas de las grandes iglesias guatemalte-
cas neopentecostales en las que recabé informacidn, se habia establecido
un programa semanal de oraciones para “liberar” a la nacién de todo
“yugo satdnico”, “expulsar fuera demonios”, acabar con la “brujerfa, la
hechiceria” indigenas, y la “idolatria catélica”, entendida como el fatal
afiadido colonial a las précticas de la religién indigena prehispdnica.
Recordemos que el neopentecostalismo es la modalidad mds po-
litizada del protestantismo evangélico pentecostal, el cual se origina
a su vez en el metodismo estadounidense. Como quedé explicado
algunas pdginas atrds, las organizaciones neopentecostales llegan a
Guatemala tras el terremoto de 1976 para organizar una parte de la
ayuda humanitaria a las victimas del sismo. Promueven, como nove-
dad frente a los pentecostalismos ya existentes, una reglamentacién
ética més flexible y la participacién en politica; pero, sobre todo,
se autodefinen como carismdticos, lo cual les permite jugar con un
espacio de trdnsito entre el catolicismo mds pentecostalizado (el de
la Renovacién Carismatica), la interdenominacionalidad, un nuevo
pentecostalismo de sectores sociales implicados en las finanzas, el
ejército, los negocios, las profesiones liberales o la politica, y organi-
zaciones cristianas de hombres de negocios (destacaba la Fraternidad
Internacional de Hombres de Negocios del Evangelio Completo F1-
HNEC) o de mujeres evangélicas (como Mujeres Iluminadas o Women
Aglow), con las que también colaboraban. En los afios ochenta se
produjo la progresiva incorporacién de las clases media y alta a las
nuevas iglesias, ya que la menor visibilidad de los signos externos de
la conversién y la filiacién religiosa hacia de ésta un proceso menos
traumdtico socialmente y, por tanto, amortiguaba el estigma asocia-
do al pentecostalismo popular. Este estaba causado por las rupturas
socio-familiares que la integracién en las iglesias provocaba, sobre
todo en municipios rurales; por el mismo perfil socioeconémico de
los conversos al pentecostalismo popular, o por la indisimulada con-
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frontacién con la iglesia Catélica (debido al “pasado catélico” de la
mayoria de los conversos). Ademds permitia desmarcarse del idea-
rio apolitico caracteristicamente pentecostal, dado que los neopen-
tecostales apostaban (y apuestan) por la participacién activa en las
estructuras del poder politico. De hecho, han venido preparando y
presentando candidatos a las sucesivas elecciones, principalmente
desde el Frente Republicano Guatemalteco, que tiene en el gene-
ral retirado Rios Montt un lider atn suficientemente reconocido.
Pero uno de los aspectos mds decisivos, y menos investigados, de los
neopentecostalismos en Guatemala, durante la década de los ochenta
y de los noventa, fue la inauguracién de un nuevo lenguaje para en-
carnar y representar las pricticas de la violencia politica y religiosa.

Encarnado en el lenguaje y empotrado en los imaginarios religio-
sos y politicos de las elites guatemaltecas convertidas, este neopente-
costalismo ha generado un conjunto de metéforas que vehiculan el
ejercicio de la violencia y legitiman acciones persecutorias contra los
grupos indigenas mayas y contra los sectores urbanos mds margina-
les. El rito religioso es esencialmente un rito social, de manera que su
magia no estd tanto en los discursos, creencias religiosas y contenidos
de conciencia, sino en el sistema mismo de las relaciones sociales
constitutivas del propio ritual (Bourdieu, 1985:77). Es el lugar por
excelencia de las politicas de representacién, donde se materializa el
poder simbdlico, es decir, la capacidad de los sujetos para actuar en el
mundo a través del lenguaje. Y donde se ejercita la violencia simbdli-
ca, que legitima la desigualdad, las practicas racistas, y que constituye
una clase particular de violencia, dado que lo es en la medida en la
que no se reconoce como tal violencia. El poder simbélico reside
en el poder de constituir lo dado enuncidndolo, “de actuar sobre el
mundo al actuar sobre la representacién de éste”, y no estd contenido
ni radica en los “sistemas simbdlicos”, sino que “se verifica dentro y
mediante una relacién definida que da origen a la creencia en la legi-
timidad de las palabras y de las personas que las pronuncian, y sélo
opera en la medida en la que quienes lo experimenten reconozcan a
quienes lo ejercen” (Bourdieu, 1995:106 y 120).
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La situacién en Guatemala se ha ido haciendo mds compleja,
pero esas relaciones entre violencia politica y neopentecostalismo
no han cesado. Durante la dltima década la sociedad guatemalteca
ha conocido la extensién imparable de todas las formas imagina-
bles de violencia policial, institucional, medidtica, comun, de las
cuales los linchamientos (Lépez Garcia, 2006; Rothenberg, 20006)
son s6lo una muestra radicalizada y estremecedora. También se ha
producido la infiltracién de ciertos cuadros evangélicos neopente-
costales en escuadrones de la muerte que actiian dentro y fuera del
aparato del Estado en tareas de “limpieza social” entre los sectores
mds marginales de la poblacién urbana. En el otro extremo, y para
contrapesar el riesgo de crear otro discurso dominante y reificador
sobre los vinculos entre protestantismo y violencia, ha emergido
con fuerza la actividad de la teologfa maya protestante, exponen-
te mdxima de la innovacién teoldégica en Guatemala y surgida de
la Conferencia de Iglesias Evangélicas de Guatemala (Ciedeg).
Se trata de una organizacién protestante “liberal” compuesta por
presbiterianos mayas®, que histéricamente han mostrado una pre-
ocupacién por el impacto cultural que han tenido las conversiones
religiosas sobre el complejo cultural maya. Desde esta posicién
han propuesto crear una teologia nueva desoccidentalizada, que
se oriente a la proteccién de las pricticas religiosas tradicionales
mayas como un derecho cultural de los indigenas (Acuerdo sobre
identidad y derechos de los pueblos, surgido de los propios Acuer-
dos de Paz de Oslo). De hecho, la iglesia Presbiteriana tiene una
prolongada presencia histérica en Guatemala, y si bien numérica-
mente los presbiterianos han sido rebasados ampliamente por los

# Destaca entre ellos el pastor presbiteriano Kak'chiquel Vitalino Similox, que en
su dfa fue un importante intermediario para la Ecumenical Church People asociada a
la Unidad Revolucionaria Nacional Guatemalteca (URNG), y un destacado negociador
durante las conversaciones para la paz de Oslo, que pusieron fin a la larga guerra. Como
explica Garrard, Similox ha estado involucrado como activista en el movimiento maya y
durante las elecciones presidenciales de 1999 se postulé para vicepresidente de la repti-
blica por el aNN, partido de centro-izquierda (Garrard, 2005:53).
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pentecostales, mantienen una importante presencia en la politica y
cuentan entre sus filas con mds indigenas mayas que cualquier otra
denominacién protestante. Desde fines de la década de los noven-
ta la Ciedeg promueve talleres, grupos de estudio, documentos
politicos y formas variadas de bsqueda de una contextualizacién
de las creencias cristianas dentro del sistema cosmogénico maya
(Garrard, 2005:55 y s.).

Cerremos este apartado con un contrapunto, el de los procesos de
conversién en el sur-sureste de México (Chiapas, Campeche, Tabas-
o). En esta regién, también maya, la diversidad de opciones protes-
tantes que ha calado entre los indigenas y la diferente historia politica
regional permitieron la formacién de un escenario politico-religioso
mids plural del que en los anos ochenta pudo darse en Guatemala:

El estrecho vinculo que los andlisis de los afos setenta establecian
entre el protestantismo y el conservadurismo politico, también se ve
cuestionado en el contexto chiapaneco por la intensa participacién
de indigenas protestantes en movimientos campesinos y de resisten-
cia civil, y en los tltimos afos por el apoyo que algunos sectores de
la poblacién protestante han expresado por la causa zapatista:

Al menos en la regién de los Altos de Chiapas, porque en cambio
en la regién chol los pentecostales y otros grupos protestantes han
participado activamente en bandas paramilitares como Paz y Justicia,
armadas por los grupos de poder estatal para enfrentar la popularidad
del movimiento zapatista (Herndndez Castillo, 2005:103 y 122).

Heteroglosias

En la investigacién con religiones la sospechaa es una presencia difi-
cil de conjurar. Se cuela por todas las rendijas del trabajo, impregna
de incertidumbres las relaciones con informantes y agentes del culto,
con nuestros propios colegas del mundo académico; estd presente en
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las lecturas que hacemos, las claves con las que interpretamos y los
textos que escribimos. Condiciona, en suma, la produccién de cono-
cimiento de principio a fin.’

Como sabemos, el ejercicio de escritura etnogréfica no empieza
y acaba con la monografia, sino que escribimos a lo largo de todo el
proceso de la investigacion. La elaboracién de nuestras descripciones
depende en gran medida de la lectura que hacemos de los textos que
otros autores han producido, autores que suelen describir sus propios
casos de estudio en referencia a otros a quienes a su vez han leido,
por mucho que quieran mostrar la originalidad de su contribucién.
Yo me he formado como etndgrafa en Guatemala y México, guiada
por las lecturas y experiencias de cientificos sociales originarios de
esos paises o desplazados a ellos para investigar. Muchos de esos estu-
diosos produjeron e interpretaron sus datos, a finales de los ochenta,
inspirados por los enfoques de tipo conspiracionista que postulaban
la monocausalidad del imperialismo estadounidense para explicar la
expansion protestante en América Latina.

Mi propia desorientacién inicial me llevé a suscribir el cémodo
conspiracionismo y a asumir aquella explicacién simplista del protes-
tantismo indigena que no consideraba el poder de agencia de los pro-

> Llevo algunos afios reflexionando sobre los mecanismos implicados en la produc-
cién de estigma sobre quienes deciden adherirse a otras opciones religiosas o espirituales
distintas de las dominantes, es decir, sobre los procesos de construccién social de la
sospecha y sus consecuencias. No me refiero sélo a los procesos que acaban por anate-
mizar a las minorfas religiosas préximas y/o emergentes, sino también a aquellos que
por extension afectan a quienes desde la antropologfa social nos ocupamos de ellas desde
una posicién no evaluativa, vigilantes con los apriorismos, los prejuicios y las nociones
de sentido comin. Como ejemplo valga el uso interesado que se ha venido haciendo del
término secta como categorfa de andlisis. Su uso acaba dificultando una comprension
relativista de la actividad y creciente visibilidad social de algunas agrupaciones religiosas,
ademds de contribuir a esa percepcién social y medidtica alarmista que presenta a esos
grupos a priori como un peligro, una visién muy arraigada en el imaginario social y que
los mismos grupos y sus agentes conocen bien, por lo que acaba teniendo consecuencias
en la relacién del propio investigador con unos informantes justificadamente suspica-
ces y, desde luego, en la estructura de las interacciones sociales entre estos grupos y su
entorno.
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pios indigenas, y acababa interpretando sesgadamente sus pricticas a
causa de la sumisién a esas representaciones académicas dominantes.
Era previsible que encontrara indicios del conspiracionismo por to-
das partes: las sectas protestantes dividian y desestructuraban las co-
munidades indigenas, prohibian la contribucién a la celebracién de
las fiestas locales tradicionales y con ello comprometian el ciclo ritual,
compraban adeptos, lavaban cerebros, suplantaban la voluntad de los
indigenas campesinos y alienaban a los pobres urbanos, etc. Me llevé
tiempo empezar a mirar hacia otro lado, aprender a identificar, reco-
nocer e interpretar el valor de las pricticas y la mediacién, dejar atrds
los discursos que buscaban, desde cierta antropologia y sociologia
de la religion, certificar algunas identidades étnicas como auténticas,
homogéneas y autocontenidas, las fracturas y confrontaciones como
enddgenas (y por tanto legitimas) o como provocadas desde fuera
(y por tanto ilegitimas). Segun estos discursos reductores, los indios
convertidos estaban dejando de ser indios, o bien sus conversiones
al protestantismo no eran mds que un simulacro. Pero no podian ser
indios y protestantes a la vez.

Los textos que en los afios ochenta siguieron la hipétesis del
conspiracionismo estadounidense hicieron en su conjunto una con-
tribucién académica inequivoca a la produccién de sospecha, su-
plantando, posponiendo una interpretacién rigurosa y descentrada
de los fenémenos relacionados con la innovacién religiosa. Esos
textos representaron el ejercicio de una clase especial de violen-
cia académica, interpretativa, politica y simbdlica sustentada en la
descalificacién, negacién o simple ignorancia de los procesos de
mediacién cultural que vuelven a las victimas del conspiracionismo
actores de précticas estratégicas, con diverso grado de intenciona-
lidad estratégica. Victimas que no siempre son pobres, o excluidos,
que ni tan siquiera son siempre indigenas. Aquellos diagnésticos,
inicialmente muy vinculados a los intereses de cierta sociologia re-
ligiosa, alimentaron una concepcién evaluativa e ideologizada del
papel de las religiones, pero poco a poco cedieron el protagonismo
a interpretaciones de los fenémenos religiosos més centradas en los
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usos, resignificaciones y apropiaciones situadas de grandes sistemas
religiosos plenamente globalizados —como es el caso del pentecos-
talismo—

Frente a la alteridad religiosa, los otros llamados con demasiada
frecuencia sectarios, nuestra sensibilidad hacia la diferencia trabaja
bajo presiones diversas de las cuales la violencia, en sus multiples
manifestaciones y presencias, no es sino una de ellas. De ahi que
nuestra disposicién antropolégica al extraiamiento experimente dis-
torsiones muy particulares. La prueba estd en los sesgos, explicitos o
no, que recorren la abundante literatura cientifica sobre los disidentes
o sectarios, a veces observados meramente desde su cardcter de rareza,
o definidos a priori como grupos que dividen hasta pulverizar los
cimientos de la identidad étnica y socavar el sentido de pertenen-
cia comunitario, o son catalogados como sectores conflictivos de la
sociedad, lo que puede hacer de los mismos investigadores agentes
en connivencia con ciertas précticas, consensuadas desde arriba, de
marcaje social sobre sectores sociales (inmigrantes, minorfas étnicas,
jovenes urbanos, enfermos, marginados, o las mismas sectas), pre-
problematizados por la mayoria social, el orden politico, los agentes
de las religiones hegemoénicas en disputa por la competencia dentro
del campo, o los mismos medios de comunicacién.

Pero distanciar nuestra mirada analitica de la complicidad con
esas practicas fiscalizadoras no debe llevarnos a ignorar que es esa
mirada que discrimina, sefiala y segrega, la que de hecho organiza
el imaginario social. Es decir, que existe en la mayoria social, y tiene
consecuencias como la exclusion, la destitucidn, el estigma y sus vio-
lencias, que son la experiencia mds comun en el cotidiano de muchos
grupos religiosos minoritarios, lo que lleva a sus protagonistas a con-
ducirse como desviados, al menos en algunos contextos y ante algunos
interlocutores (Goffman, 1989). Conocen su déficit de legitimidad y
la vulnerabilidad de su posicién estructural. Acaso son esos laberin-
ticos procesos de ida y vuelta en la construccién social de la realidad,
en las relaciones de poder y en las microscépicas interacciones cara a
cara, esos contextos de produccién social de las imdgenes de los otros
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que nutren los imaginarios y conforman las pricticas sociales consen-
suadas, lo que mds nos interesa conocer como antrop6logos.

Sea como sea, nos enfrentamos cada vez mds a problemas en ¢/
campo que desafian los anclajes cldsicos de la discusién sobre relati-
vismo cultural y universalismo ético. Nuestras descripciones se han
vuelto mds heterogldsicas, es decir, en ellas quedan huellas del esfuerzo
por negociar el cardcter borroso de las fronteras entre mdltiples len-
guajes en disputa, de la confrontacién entre categorias de distinto ni-
vel de abstraccidn, la circularidad explicativa, la entrada en el texto de
discursos informados por categorias objetivantes, la competencia con
otros mediadores y agentes culturales, o con los mismos exponentes
de uno de los grandes sistemas expertos, los medios de comunicacion,
que buscan también producir imdgenes de conjunto de la situacién
(Cruces, 2003:174). También hemos debido encarar criticamente el
cardcter monoldgico de nuestras narrativas etnogréficas, construidas
como una ficcién dotada de coherencia y clausura. Particularmente
cuando aborda la vida tribal e indigena, que parece estar siempre
conservando sus tradiciones o asimildndose a la sociedad global, re-
sistiendo o integrandose hasta difuminar los contornos de su identi-
dad, tantas veces concebida en términos primordialistas, mds atentos
a la frontera que al flujo, mds a la trinchera que a la transaccién
(Diaz de Rada, 2008). Y también a los deslizamientos de sentido que
practicamos como investigadores y que pueden acabar pervirtiendo
nuestro legitimo afdn por representar y denunciar las violencias, a
fuerza acaso de sobre-representarlas, o de ligarlas a los significados y
representaciones que organizan las practicas sociales, a los puentes de
sentido, a los imaginarios. Todo lo cual puede parecer, a quienes se
muestran principalmente interesados por los causantes estructurales
e histdrico-econdmicos de esas violencias, meros esfuerzos esteticistas
o retdricos que s6lo enmascaran otra manifestacién del pensamiento
débil sobre una realidad, esta vez si, demasiado trégica.

Todos estos didlogos en disputa, que son improrrogables, atafien
a la necesaria reconsideracién critica tanto del sujeto de la investiga-
cién, para evitar su propia reificacion, como a la tendencia a la bus-
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queda de coherencia narrativa a cualquier precio, o a la construccién
de representaciones cerradas basadas en la fantasia de la recoleccién
neutral de hechos. Una concepcién hiperempirista en la que los datos
no son entendidos como entidades construidas sobre intereses de in-
vestigacién, sino como algo pre-dado, sin considerar la mediacién
cultural y tedrica, la inevitable relacién ontolégica y epistemoldgica
del investigador con la totalidad reconstruida de la sociedad nativa,
sin asumir el rasgo comunicativo y reflexivo central de la compren-
sién antropolédgica (Ulin, 1990:44). En resumen, a vueltas con el
problema tan comin de muchos discursos cientificos en los que el
sujeto investigador objetiva el mundo social sin objetivarse a si mis-
mo, por lo que el discurso cientifico resultante trata menos del objeto
estudiado que de la relacién, considerada como algo aproblemitico,
que el investigador mantiene con él.

Cuando ademds, como es el caso, tratamos con la actividad y el
ideario de ciertas organizaciones religiosas en contextos de extrema
violencia politica y social, es mds ficil que se produzca el deslizamien-
to de nociones ¢éticas, ideoldgicas y de sentido comiin que oponen, por
ejemplo, religién y razén, religiones y sectas, victimas y verdugos,
dominantes y dominados. Dicotomias firmemente ancladas como
aprioris a menudo no conscientes, y que pueden eventualmente con-
vertirnos bien en vigilantes de la racionalidad cientifica, en jueces
morales, tedlogos por defecto, defensores de las esencias identitarias,
o activistas politicos a priori. Probablemente porque, aunque ya se
haya repetido hasta la saciedad, siguen vigentes prejuicios teéricos de
calado en torno a la existencia inmediata de alineamientos sociales,
es decir, todavia seguimos imaginando la realidad social en términos
de esencias, y no de construcciones.
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Cambios en la religiosidad judeo-mexicana

Liz Hamui Sutton

Introduccion

La comunidad judia en México inici6 su proceso de institucionaliza-
cién a principios del siglo xx. La primera organizacién que incluyé a
judios de todas las procedencias y a descendientes de criptojudios de
la época colonial, fue la Alianza Monte Sinai (ams) en 1912. La ams
se formé bajo el auspicio del rabino Martin Zielonka, de El Paso,
Texas, quien buscaba evitar el cruce de la frontera de migrantes judios
desde territorio mexicano a Estados Unidos (Ava Weiner, 2006:102-
119). En la década siguiente a su formacién, la ams fluctué en su
fortaleza y eficiencia, tanto por el contexto nacional adverso marcado
por la Revolucién mexicana, como por la Primera Guerra Mundial
que impedia la comunicacién fluida con la familia en el lugar de
origen (Dabbah, 1982:73). No obstante, se establecié el primer ce-
menterio judio en la capital y se inauguré la primera sinagoga en el
centro de la ciudad de México (Bokser, 1992:126). En la década de
los veinte, las oleadas migratorias se reactivaron y llegaron a México
miles de judios ashkenazitas (de Polonia, Rusia, Hungrfa, Alemania,
Austria, etc.) y sefaraditas (tanto de Turquia y los Balcanes como de
la provincia de Siria, principalmente de las ciudades de Damasco y
Alepo), todos ellos estimulados por la invitacién que hiciera primero
el presidente Alvaro Obregén y después el presidente Plutarco Elias
Calles en 1924 (Attie et al., 2005:cD).

[269]

00A-Completo Pluralizacion Relig269 269 25/11/2010 06:36:10 p.m.



270 LIZ HAMUI SUTTON

La pluralizacién de organizaciones segtin los distintos ejes identi-
tarios de los judios (religiosos, étnicos, politicos, culturales, sociales,
deportivos, etc.), provocé que en los veinte y treinta se generara un
entramado institucional diverso y complejo. El foco principal en la
congregacién de los inmigrantes fue la cultura del lugar de origen,
por lo que se formaron las siguientes comunidades: la Alianza Monte
Sinai se quedé como asociacién exclusiva de los damasquinos, li-
baneses y sus descendientes, la Comunidad Maguén David (antes
Sedakd u Marpé, Ayuda y Salud) como la agrupacién de los judios
de Alepo y las generaciones siguientes, la Unién Sefaradi creé institu-
ciones de beneficencia para los judios ladino—parlantes procedentes
de Turquia, Grecia y los Balcanes, y la Comunidad Ashkenazi (antes
Nidje Israel, los desterrados de Israel) acogi6 a quienes provenian de
Europa Oriental, Central y Occidental y sus hijos. En estos afios,
también se formaron comunidades en Guadalajara y Monterrey,
donde atin hay judios.

La invitacién que hiciera el gobierno en los afios veinte, se con-
virti6 en hostilidad en la década de los treinta ante los movimientos
de derecha nacionalistas y xenéfobos que atacaron a los comercian-
tes judios y posteriormente ante las manifestaciones antisemitas
que hicieron eco del nazifascismo en el pais (Gojman, 2000:217).
Se trataba de grupos no gubernamentales que de hecho eran cen-
surados por el Estado. Los judios se organizaron en su defensa y
crearon instituciones comunes sin deshacer las previas. En 1938
se cred el Comité Central Israelita de México con representantes
de todas las comunidades con el objetivo de implementar politicas
antidifamatorias y con el fin de ayudar a los refugiados judios de
la Segunda Guerra Mundial a encontrar asilo en México frente al
aniquilamiento del que estaban siendo objeto en la Alemania Nazi
(Gleizer, 2000:39).

Los judios que llegaron a México se dedicaron primordialmente
al comercio, eran en un principio aboneros que vendian de casa en
casa o como ambulantes en los mercados (Zirate, 1986:57). Poco
después, y ante las hostilidades de los grupos xenéfobos, dejaron la
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calle para establecerse en locales comerciales invirtiendo sus ahorros;
por lo comun, vendian mercancia relacionada con los textiles (Se-
ligson, 1973:109). Mds tarde incursionaron en la industria aprove-
chando los estimulos que el modelo econémico de la sustitucién de
importaciones ofrecfa a los inversionistas (Sourasky, 1965:227). En
la década de los cuarenta, la consolidacién institucional del judaismo
mexicano se reflej6 en la creacidon de una red escolar que reflejaba la
pluralidad ideolégica del pueblo judio en torno a los dos eventos mds
significativos del periodo: el Holocausto y la creacién del Estado de
Israel (Finkelman de Sommer, 1993:22). Para entonces, la segunda
generacién de judios (primera nacida en México) incursioné en las
cuestiones comunitarias integrdndose a sus consejos directivos. La
prosperidad experimentada por los judios al aprovechar las oportu-
nidades econémicas que ofrecié el milagro mexicano, se reflejé tam-
bién en el crecimiento demografico y el mejoramiento del entramado
institucional judio. En los cincuenta y sesenta destacé la fundacién
de tres organizaciones mds: el Centro Deportivo Israelita, institucién
intercomunitaria dedicada a la promocién del deporte y la cultura,
asi como dos congregaciones religioso-culturales de origen ashkena-
zita, Bet Israel (formada por judios de origen estadounidense) y Bet
El, cuya tendencia ritual no era la ortodoxa, tnica hasta entonces,
sino la conservadora, es decir, con un estilo litirgico mds moderno
y diddctico. Estas asociaciones reflejaban los intereses de la segunda
generacién en México, asi como el proceso de secularizacién intenso
experimentado por los judios en el contexto de la modernidad mexi-
cana de esos afios.

Para la década de los setenta, las estructuras comunitarias estaban
consolidadas, incluso las instituciones de los conservadores funcio-
naban como lo hacian las de los sectores ortodoxos formadas des-
de los treinta. El judaismo mexicano estaba entonces administrado
por voluntarios y fildntropos destacados seculares que apoyaban la
ortodoxia rabinica en lo religioso como parte de las organizaciones
representativas de la comunidad enfatizando la unidad y el consenso
intercomunitarios.
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Tendencias religiosas actuales
en el judaismo mexicano

Los temas fundamentales que se han debatido en el judaismo mexi-
cano durante las dltimas tres décadas (razén-devocién, particularis-
mo-universalismo, realidad-misticismo), no han sido ajenos a los del
judaismo mundial, asi como México no ha sido ajeno a la globa-
lizacién. Los movimientos religiosos recientes que recomponen el
dmbito de lo religioso encuentran su referente histérico y espiritual
en los textos sagrados del pueblo de Israel o en algiin momento del
devenir de su milenario legado temporal. Es decir, validan su au-
tenticidad y legitiman su existencia en las escrituras sagradas y en la
tradicién. En el caso del judaismo mexicano, la situacién cambiante
del contexto econémico, politico y cultural del pais y del mundo, asi
como el vacio espiritual, la incertidumbre y la pluralizacién de las
alternativas de vida experimentadas por los habitantes de la nacién y
por los judios en particular, han motivado el surgimiento de nuevas
formaciones religiosas —fundamentalistas, misticas, modernizantes,
etc.— que han tenido cierto impacto en algunos sectores y miem-
bros de la comunidad judia. Como explica Mardones (1999:254),
los fundamentalismos se fortalecen cuando a la necesidad de seguri-
dad —que la globalizacién amenaza al relativizar la cultura y la tradi-
cién-— se le combina con problemas sociales y de identidad colectiva.
La globalizacién en el 4mbito de la cultura se expresa en la ruptu-
ra de dos dinamismos que a su vez la impulsan: por una parte el
funcionalismo tecno-econdémico y por otra la bisqueda de sentido,
de seguridad: es ahi donde ubicamos la accién religiosa. Las mani-
festaciones religiosas del judaismo mexicano se desarrollan en una
sociedad donde la crisis de la modernidad es evidente. Ya sea incor-
porando o rechazando la modernidad tratan de dar continuidad a la
tradicién (Sharot, 1996:42).

La globalizacién no es sélo la expansién del sistema econémico y
politico de Occidente; implica nuevas modalidades culturales y el re-
planteamiento de las identidades individuales y colectivas con base en
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lo cual se revisa la relacién entre lo particular y lo universal. En este
contexto, la religién desempena un nuevo papel: ya sea como recurso
cultural relativo en la pluralizacién de ofertas espirituales, o como
subsistema totalizador con una tendencia expansiva importante (Be-
yer, 1994:38). La recomposicidn religiosa y étnico-cultural no es un
fenémeno transitorio, mientras pasa la crisis, es un fenémeno estruc-
tural y forma parte de la modernidad tardia; se trata de una expresién
propia de la sociedad posmoderna y del nuevo orden mundial.

La sociedad mexicana en las dltimas décadas, a pesar de las re-
currentes crisis econdmicas y politicas por las que ha transitado, ha
estado sujeta a un intenso cambio estructural acorde con los procesos
de modernizacién y globalizacién imperantes a escala mundial. El
impacto de dichas reformas —que tienden hacia una sociedad mds
industrializada, tecnificada, privatizada, eficiente, productiva, disci-
plinada y competitiva tanto al interior como al exterior— ha sido
diferencial, tanto en sus ritmos y frecuencias como en las localidades
que han experimentado sus efectos (Hamui, 2000:116).

La comunidad judia en México no ha sido ajena a estos reajustes
sociales. También ha vivido intensamente los cambios de las ulti-
mas décadas que se han reflejado en la experiencia religiosa de sus
miembros. A diferencia de las poblaciones mds marginadas con altos
grados de pobreza, conflictos politicos, disputas agrarias o intereses
corporativos, las comunidades judias fueron participes del proceso
de modernizacién y secularizacién que vivieron los sectores econd-
micamente mds privilegiados de la sociedad mexicana. Justamente
este intenso proceso de secularizacién llevé al debilitamiento de las
practicas religiosas cotidianas y de la cosmovision judia como el tni-
co referente de sentido. La comunidad se convirtié mds en un marco
socio-étnico donde el denominador de judio actuaba como un fac-
tor de pertenencia que en una congregacién religiosa que vive segin
sus preceptos religiosos. La comunidad era més tradicionalista que
religiosa. No obstante, la prestacién de servicios religiosos ha sido
ininterrumpida y la celebracién de los ritos del ciclo de vida y de las
fiestas del calendario hebreo también.
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La direccién ascendente de los negocios de los miembros de la
comunidad judia, al igual que la de otros sectores empresariales en
México, empezé a tropezarse cuando la maquinaria de sus industrias
se volvi6 obsoleta. A esto debemos sumar la poca estabilidad de la
economia nacional que mostraba signos de ineficiencia en la admi-
nistraciéon de las finanzas publicas, lo que se manifest6 en las crisis
de 1976 y 1982. No todos los judios fueron exitosos en el manejo de
su capital en contextos especulativos, lo que se evidencié en el cierre
de empresas y en el desempleo de una parte de los jefes de familia.
No obstante, esto fue el preludio de lo que pasaria en los ochenta y
noventa. Cuando se dio el cambio de modelo econémico y pasamos
de una economia cerrada, basada en la sustitucién de importaciones,
a una economia abierta que impulsaba la exportacién de productos,
las plantas industriales de los judios se mostraron poco competitivas
frente a los productos extranjeros de menor costo y tuvieron que
cerrar. Esta no fue una experiencia exclusiva de los judios, todos los
medianos y pequenos comerciantes del pais vivieron la apertura sal-
vaje de la economia con vivencias similares. No obstante, también
hay que mencionar que muchos reaccionaron rdpido y se adaptaron
al nuevo juego econémico global, teniendo atin mds éxito que antes
al aprovechar las oportunidades que el mercado mundial les ofrecia.
Contaban con medios materiales, educacién y vinculos empresariales
y politicos suficientes para salir adelante. La reconfiguracién econé-
mica ha provocado al interior de la comunidad un proceso similar al
del pais, es decir, se han polarizado los niveles socio-econémicos. Por
un lado hay una minoria de grandes empresarios exitosos que son los
que con sus donativos mantienen y hacen crecer a las instituciones
comunitarias; en medio hay una clase media alta mayoritaria, for-
mada por industriales, comerciantes y profesionistas independientes,
capaz de sobrellevar el nivel de vida de su familia en el contexto social
judio (pagar las colegiaturas en los colegios comunitarios, las cuotas
a las instituciones comunitarias, comprar productos kosher, etc.); y
por otro lado una minoria de empleados en crecimiento que requie-
re de ayuda comunitaria para completar sus ingresos y mantenerse
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dentro del dmbito judio. Asi, la comunidad cumple con el papel
de ser una asociacién de beneficencia que hoy no sélo se preocupa
por otorgar servicios religiosos y educacién, sino por crear las condi-
ciones que propicien el desarrollo econémico de sus miembros para
darle viabilidad al grupo. Sin las condiciones materiales suficientes,
es dificil mantener las instituciones culturales y religiosas.

La apertura que ha experimentado México en estas ultimas dé-
cadas no sélo ha impactado lo econémico, también en lo cultural
ha estado expuesto cada vez mds a nuevas ideas que lo obligan a
replantear valores e identidades. La globalizacién ha relativizado lo
que crefamos como incuestionable, ha debilitado las fronteras entre
lo que considerdbamos bueno y malo, ha hecho del consumo mate-
rial un valor supremo expresado en la libertad ilimitada de tener para
ser. La vivencia de una sexualidad desmedida, enfermedades sin cura
como el sida, la drogadiccién y el alcoholismo, la falta de respeto a
las figuras de autoridad, la experiencia de riesgos momentineos y
vertiginosos, son fenémenos que se viven con mayor frecuencia en
México y que constituyen una amenaza real a los padres de familia
que buscan formar a sus hijos en un ambiente protegido donde di-
chos peligros queden excluidos.

Para los adultos judios de la tercera generacién en México que
se casaron y tuvieron hijos en los setenta, ochenta y noventa, ni la
cuestién econdmica estaba totalmente resulta por el contexto cam-
biante que les tocé vivir, ni las definiciones morales era claras. No
es extrafo que durante estas décadas, la matricula de los colegios
judios haya aumentado significativamente (80 % de los ninos judios
de familias afiliadas a alguna institucién comunitaria mandaban a
sus hijos a una escuela de la red, como lo muestran los estudios
sociodemogrificos de 1991 (De la Pergolla ez /., 1995 y 2000; Al-
ducin, 2000); pues los padres de familia reforzaron el particularismo
judio como una medida defensiva frente a las amenazas del entorno.
Esto no significa que no hayan incorporado selectivamente ciertos
atributos de la modernidad y que los ninos y jévenes estuvieran ais-
lados de los medios de comunicacién y la cultura mexicana y global
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moderna experimentada desde la capital nacional, lo que refleja es
un cambio de actitud y una revaloracién del espacio comunitario
ante la impotencia sentida en un mundo que se experimenta como
cadtico y ecléctico (Hamui, 2005:208). En las tltimas tres décadas,
la religién ha sido recuperada como un recurso cultural por algunos
sectores de la comunidad judia, sobre todo en la Comunidad Ma-
guén David. Vista asi, la religién aporta una gran energia cohesio-
nadora que tiende a afirmar el particularismo y busca el retorno a la
verdadera fuente del judaismo para darle viabilidad y continuidad al
grupo. La relectura del pasado del pueblo judio en el presente pro-
yecta la intencién de dar continuidad al legado milenario afirmando
el particularismo religioso.

La opcién por el particularismo se expresa en el contraculturacio-
nismo de los ultra-ortodoxos en Israel y en el mundo judio, que ha
llevado a la formacién de estilos de vida alternativos que se caracte-
rizan por la rigida delimitacién de sus fronteras socio-culturales, por
considerarse los guardianes del judaismo amenazado y los baluar-
tes de los valores morales frente al mundo moderno que consideran
degenerado (Heilman, 1994:319). Se trata de una religiosidad que
abreva de tradiciones distintas y las sintetiza. Por un lado se recupera
el contraculturacionismo de los ashkenazitas ortodoxos del siglo xix
de Polonia y Lituania, tradicién que sufrié la disrupcién que signifi-
c6 el Holocausto y fue recreada por grupos religiosos tanto en Israel
como en Estados Unidos con un notable énfasis defensivo contra la
sociedad secular; y por otro lado, el ingrediente cultural sefaradita,
cuyo ritualismo y devocién son incorporados en las pricticas reli-
giosas de los ultra-ortodoxos junto con el estudio de la Tord. Otro
factor que se incluye en las caracteristicas de las nuevas expresiones
religiosas es el politico. Entre los grupos religiosos de Israel se expresa
en la formacién de partidos politicos que buscan espacios en el par-
lamento y presencia en la toma de decisiones publicas. En el caso de
los ultra-ortodoxos de México, se expresa en su bisqueda de apoyo
moral de las directivas comunitarias para legitimar su crecimiento
y en ser cada vez mds tomados en cuenta en la toma de decisiones
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comunitarias, sobre todo en la Comunidad Maguén David (Hamui,
2005:243).

A continuacién, se presentan datos estadisticos de la religiosidad
de la comunidad judia a partir de dos estudios sociodemogréficos: el
primero realizado en 1991 y publicado en 1995 y el segundo realizado
a iniciativa del Comité Central de la Comunidad Judia en México en
el afno 2000. Dichos estudios dardn una visién general y por comuni-
dad del fenémeno religioso que permitird dimensionar los desarrollos
religiosos recientes en el conjunto de la comunidad judia en México.

Cifras sobre la religiosidad de los judios mexicanos

Demogrificamente hablando, la comunidad judia de México cuenta
con cerca de 40 000 miembros. De esta cifra, 2 500 viven en comu-
nidades en el interior de la reptblica o de manera aislada y el resto en
la zona metropolitana de la ciudad de México, especificamente en las
delegaciones al noroeste del Distrito Federal y algunos municipios del
Estado de México (Naucalpan y Huixquilucan). Esta cifra es distinta
a la reportada por el Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e
Informadtica (INEGI) en el censo del 2000 donde se identifica a 45 260
personas de religién judia mayores de cinco anos (si extrapolamos la
cifra, se calculan alrededor de 52 000 judios en total). Para explicar la
diferencia entre una cifra (52 000) y otra (40 000) es util distinguir
tres grupos: 1) los judios organizados y representados en el Comité
Central de la Comunidad Judia de México que conforman las comu-
nidades que se establecieron desde principios del siglo xx; 2) los judios
que han re-encontrado sus origenes en los conversos de la época colo-
nial y que buscan recuperar su judaismo; y 3) grupos cristianos con
tendencia a enfatizar el Antiguo Testamento y cuyas denominaciones
religiosas utilizan nombres hebreos, simbolos judios o conceptos re-
lativos a Israel (Hamui, 2007:104-110). En este estudio se incluye
al primer grupo, el de los 40 000 judios, los dos tltimos rubros, que
incluyen a los 12 000 judios restantes, no serdn analizados.
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Con la intencién de dimensionar en el contexto de la religiosidad
de la comunidad judia en su conjunto a los movimientos religio-
sos actuales, en este apartado se hard un andlisis de la informacién
que sobre las pricticas religiosas contienen los dos estudios sociode-
mogréficos mencionados. Dichos estudios fueron realizados con la
intencién de conocer, a través de los datos, a la poblacién judia en
México. Se incluyen cifras acerca de su estabilidad demogrifica, de
los efectos que las transformaciones locales, nacionales y mundiales
tienen en la formacién de la familia judia, asi como de sus conse-
cuencias en la estructura, composicién y dindmica de la poblacién
judia. En el aspecto relacionado con las practicas religiosas, dichos
datos adquieren relevancia y es por ello que en ambos estudios se
intenta medir, a través de la participacién en rituales, festividades y
précticas cotidianas con sentido religioso, la intensidad de la identi-
dad judia en términos de apego al judaismo.

Metodolégicamente, ambos estudios se realizaron a través de en-
cuestas personales al jefe de familia después de seleccionar una mues-
tra representativa a partir de las listas de los sectores comunitarios y
el Centro Deportivo Israelita (cp1) de México. Los datos estadisticos
de la confiabilidad de las encuestas se muestran en el cuadro 1.

En el cuadro 2 se muestran las cifras de la poblacién judia en
México, por familias y por personas, segiin la adscripcién sectorial
comunitaria. Asi mismo se especifica el nimero de familias encues-
tadas en cada uno de los estudios.

La diferencia en las cifras totales de la poblacién judia en México
entre 1991 y 2000 se explica porque el segundo estudio incluye a
las comunidades en provincia mientras el primero se circunscribe a
las de la capital. En el primer estudio aparece la fé6rmula de la doble
afiliacién, esto es, personas que pertenecen tanto a una institucion
comunitaria como a otra; el caso mds representativo de este fend-
meno es el de la Comunidad Ashkenazi y Bet El, donde de las 539
familias de Bet El, 520 también pertenecen a la Comunidad Ashke-
nazi. En el estudio del 2000 esta ambivalencia se resolvi6 asignando
a Bet El la mayoria de las familias, pues es ahi donde asisten cuando
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Cuadro 1. Metodologia de la muestra

Estudio sociodemografico
de la poblacion judia
en México (1991)

Comunidad judia de México.
Estudio socio-demaogrdfico 2000

Institucién que la
realizé

Ndmero de entrevistas

Seleccién

Fechas

Tipo de encuesta

Margen de error

Grado de confianza

Investigadores de El Colegio
de México y la Universidad
Hebrea de Jerusalén

866 familias

Por comunidad, 8% al azar

Abril-octubre 1991

Entrevistas personales en casa
a los miembros de la familia
mayores de edad

M4ds o menos 4.5%

95%

Alducin y Asociados

1 018 familias

Por comunidad, 7 dreas geo-
gréficas, 10% al azar

Enero-marzo 2000

Entrevistas personales al jefe
de familia en casa u oficina.

Mis o menos 3%

95%

Fuente: Estudio sociodemogrdfico de la poblacion judia en México, 1991, y Comunidad Judia
de México, Estudio sociodemogrdfico, 2000.

requieren de servicios religiosos, sociales y culturales. Otra mencién
importante se refiere al caso del cp1 y los otros sectores; cuando los
nombres del listado del cpr se repetian con los de las comunidades,
se asignaban a estas ultimas, lo que significa que, aunque cerca de dos
terceras partes de la poblacién judia se encuentran vinculadas al cpr1,
los informes sélo incluyen a los miembros de esta institucién que no
son miembros de otras comunidades.

Otros datos relevantes aparecen cuando se hace la comparacién del
namero de familias de la Comunidad Maguén David en ambos es-
tudios: nueve anos antes, el tamano de Maguén David era de 1 246
familias y en el 2000 aument6 a 2 617, estas cifras cambian la co-
rrelacién en la proporcionalidad de la poblacién por comunidades:
mientras hace una década el sector ashkenazita era mayoritario, hoy
podemos decir que la tendencia demogréfica es al aumento de la
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poblacién de ascendencia oriental representada en Maguén David y
Monte Sinai.

El relacién con el tipo de religiosidad, la encuesta de 1991 utili-
za los siguientes indicadores: ortodoxo, conservador, tradicionalista,
reformista, no religioso y otro. Mientras que el estudio sociodemo-
grifico de 2000 alude a los siguientes términos: muy observante,
observante, tradicionalista, poco observante, secular y ateo. En el
primer estudio, mds que al grado de religiosidad, se alude al tipo de
ritual religioso que se practica. Se trata de una pregunta muy influen-
ciada por la diversidad religiosa judia caracteristica de otros paises
como Estados Unidos, mientras que en México sélo hay ortodoxos,
que son la mayoria, y conservadores. Esta falta de claridad en los con-
ceptos en relacién con la pregunta provoca confusion, por lo que los
datos pueden tener un margen de error mayor al del resto de la mues-
tra. En el caso del estudio del 2000, se buscé resolver este problema,
aunque tampoco se definen los términos claramente. Las preguntas
sobre la religiosidad de los encuestados se clasificaron en cinco cate-
gorias: muy religioso, religioso, tradicionalista, poco religioso y ateo.
Estas categorias pueden leerse segn el grado de observancia religiosa
aunque también segtin el grado de secularizacién. Es decir, los muy
religiosos por lo general son observantes estrictos de los preceptos
religiosos y poco integrados a la modernidad del entorno nacional.
Los religiosos, también son observantes de las précticas rituales pero
viven en el mundo e interactiian con el entorno. Los tradicionalistas
practican algunos ritos religiosos en fechas significativas tanto del
calendario hebreo como del ciclo de vida judio aunque mds con un
sentido social y de identidad cultural; se trata de judios seculares
incorporados econdémica y culturalmente al pais, aunque con fuerte
apego a la comunidad judia. Los judios poco religiosos son los que
eventualmente realizan alguna prictica considerada dentro de la re-
ligién judia y los ateos son aquellos que mds bien estdn alejados de
la dindmica religiosa comunitaria y que rechazan participar en cual-
quier acto relacionado con la liturgia judia. La mayoria de los judios
mexicanos se definen a si mismos como tradicionalistas, aunque en
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algunos sectores comunitarios esta tendencia tiende a transformarse,
sobre todo entre los descendientes de los judios alepinos, donde la
polarizacién entre los muy religiosos y religiosos por un lado y los
tradicionalistas y poco religiosos por el otro tiende a aumentar. En
los demds sectores, los tradicionalistas, que son la mayoria, tienden
a mantener cierta estabilidad en las confrontaciones de cardcter reli-
gioso. En el cuadro 3 se intenta hacer una traduccién de los datos de
1991 alos términos utilizados en el estudio del 2000 y los resultados
son los siguientes:

Cuadro 3. Comparacién del nivel de observancia en 1991 y 2000

1991 (%) 2000 (%)
Muy observante 0 4.3
Observante 6.7 6.4
Tradicionalista 77.3 76.8
Poco observante 3.1 10.5
Secular 11.4 1.7
Ateo 1.5 0.3

Fuente: Estudio sociodemogrifico de la poblacion judia en México, 1991, y Comunidad Judfa
de México, Estudio sociodemogrdfico, 2000.

El rubro de muy observante no tiene valor en el ano 1991, pues no
fue un indicador considerado; es en el renglén de observante donde
se resumen ambos indicadores. No obstante, se trata de una distin-
cién fundamental, pues los muy observantes generalmente forman
parte de los grupos ultra-ortodoxos cerrados de surgimiento reciente,
mientras que los observantes son los que cuidan la Halajd pero viven
en el mundo, es decir, no se oponen a la modernidad. Si se suman en
la encuesta del 2000 los rubros muy observante y observante, se apre-
cia un aumento en la religiosidad de 6.7 por ciento en 1991 a 10.7
por ciento en 2000, lo que resulta significativo como tendencia. Al
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mismo tiempo, al comparar los rubros de poco observante y secular
sumados, se pasa de 14.6 por ciento en 1991 a 12.2 por ciento en el
2000, lo que confirma la tenue tendencia hacia un mayor particula-
rismo mostrada en este y otros indicadores. El sector tradicionalista
es el que conserva la estabilidad de la religiosidad comunitaria y se
mantiene mayoritario y equilibrado en ambos casos.

Al analizar estos datos por comunidad, se descubren adn mds es-
pecificidades (véase los cuadros 4a y 4b). En ambos casos el sector
mids religioso aparece en la Comunidad Maguén David, mientras
que en el renglén de los observantes y muy observantes la Comu-
nidad Sefaradi, Bet El y Bet Israel, son las que presentan un menor
indice de religiosidad. La confusién en los indicadores de conserva-
dory tradicionalista en 1991 provoca que las respuestas se dividan en
estos dos rubros y el indice de los tradicionalistas sea mds bajo que en
el 2000. El término conservador (1991) no corresponde al término
observante (2000).

Cuadro 4a. Religiosidad (%)

Israel
Ortodoxo 7 6 3 18 6 - 7 3
Conservador 22 19 19 34 33 15 16 12
Tradicionalista 56 56 54 45 56 71 59 18
Reformista 3 6 5 1 1 2 3 3
No religioso 11 11 18 2 2 11 14 62
Otra religion 2 1 1 - - 1 1 3

Fuente: Estudio sociodemogrifico de la poblacion judia en México, 1991.
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Cuadro 4b. Religiosidad (%)

Comunidad Bet E Bet cor - Maguén  Monte  Comunidad
Ashkenazi ¢ Lrael  solo David Sinat Sefaradi
Muy 1 2 0 0 9 4 2
observante
Observante 5 3 4 0 8 8 3
Tradicionalista 77 86 92 68 66 82 83
Poco 15 6 4 29 15 6 4
Observante
Secular 1 3 0 0 1 0 8
Ateo 1 0 0 3 1 0 0

Fuente: Comunidad Judia de México, Estudio sociodemogrdfico, 2000.

El indice mds alto de no religiosos lo encontramos en 1991 en el
sector de los no afiliados, lo que no sorprende si consideramos que su
alejamiento de la comunidad debilita sus pricticas religiosas. Llama
la atencién la diferencia de datos entre 1991 y 2000 en el caso del
cpI, por el alto indice de ortodoxos y conservadores en 1991, en re-
lacién con los muy observantes y observantes de la encuesta de 2000,
aunque esto puede deberse de nuevo a la confusién en los términos
elegidos.

En los datos conceptualmente mds adecuados, que corresponden
a la medicién de la religiosidad del 2000, es interesante el andlisis
sobre la conformacién religiosa de cada comunidad. En la Comuni-
dad Ashkenazi, al igual que en los demds sectores, hay una mayoria
tradicionalista (77 %), aunque al considerar a quienes tienden a la
religiosidad (6 % sumados) son un menor porcentaje que quienes
tienden al secularismo (17 % sumados), lo que marca una tenden-
cia dominante hacia la modernidad. El caso de Bet El es similar: el
sector tradicionalista aumenta (86%) y hay un mayor nimero de
familias seculares (9 % sumadas) que observantes (5 % sumadas);
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por tener un origen comtin ambas comunidades presentan rasgos
religiosos parecidos a pesar de que una es de rito ortodoxo y la otra
conservador. Por su parte, los miembros de Bet Israel se definen a
si mismos en un 92 por ciento como tradicionalistas y sélo en un
cuatro por ciento como observantes y cuatro por ciento como poco
observantes. En esta comunidad encontramos la homogeneidad mds
fuerte entre los sectores comunitarios. En el cp1 es notable la ausencia
de socios muy observantes y observantes, mientras que el sector poco
observante se dispara en relacién con otras comunidades (29%). El
cpI presenta uno de los indices mds bajos de tradicionalistas (68%),
lo que podria deberse a que las familias consideradas no tienen otra
filiacién comunitaria y es en estas tltimas donde se ofrecen los ser-
vicios religiosos.

El caso de Maguén David presenta una poblacién que se encuen-
tra en un proceso de polarizacién religiosa. El sector tradicionalista es
el mds reducido si lo comparamos con el de otros sectores comunita-
rios (66 %); no obstante, el rubro de muy observantes y observantes
es el mds numeroso (17 % sumados). Lo interesante es que asi como
hay una tendencia al aumento de la religiosidad, en el sector de los
poco observantes y seculares, el indice es de la misma magnitud
(17 % sumados). Esto nos muestra que puede haber una creciente
tension en la forma de vida de las familias de Maguén David segun
sus précticas religiosas, lo que ya se evidencia en la toma de decisio-
nes de la directiva de esa comunidad en cuanto a la conservacién del
equilibrio de ambos polos.

La Alianza Monte Sinaf presenta un perfil que oscila entre el tradi-
cionalismo y la observancia. Se trata de una comunidad muy homo-
génea con un indice de tradicionalistas de 82 por ciento, aunque del
lado de los muy observantes y observantes hay mds familias (12 %)
que del lado de los poco observantes (6 %) y pricticamente ninguno
se define como secular y ateo. A pesar de este diagndstico, la directiva
de Monte Sinai ha hecho un gran esfuerzo por mantener una reli-
giosidad abierta y moderna con un tipo de ritual ortodoxo al estilo
oriental de los damasquinos y libaneses. Finalmente, la Unién Sefara-
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di también se muestra equilibrada y sin problemas de confrontacién
religiosa. Tiene 83 por ciento de tradicionalistas, cinco por ciento de
observantes y muy observantes y 12 por ciento de poco observantes
y seculares. Aunque los socios religiosos han aumentado en relacién
con la encuesta de 1991, la tendencia dominante sigue siendo hacia
la vida moderna. En sintesis, lo que se observa en los cuadros ante-
riores, comparando los datos de 1991 y 2000, es la presencia de una
mayor diversidad religiosa y ritual, que incluye posiciones ortodoxas
y conservadoras, y un incremento en procesos de secularizacién por
un lado, asi como de mayor religiosidad por el otro.

En los estudios sociodemogréficos se elaboraron preguntas sobre
la frecuencia con que las familias judias de los distintos sectores co-
munitarios realizan prdcticas rituales relacionadas con el judaismo.
La presentacién de las respuestas estard divida en cuatro rubros: cele-
braciones del ciclo de vida judia en el transcurso de la vida de un in-
dividuo, fiestas religiosas del calendario hebreo, fiestas civicas judias
relacionadas con el Estado de Israel, y fiestas no judias. La observan-
cia de las practicas religiosas judias revela importantes diferencias en
cuanto al grado de tradicionalismo, observancia y secularismo que
caracteriza a la comunidad en su conjunto y a cada sector comunita-
rio en particular.

Al analizar las précticas rituales relacionadas con el ciclo de vida
judio —Brit Mild (circuncisién), ceremonia donde se da el nombre a
la nifia, Pidién Haben (ceremonia realizada a los 30 dias de nacido
de un varén primogénito), Bar Mitzv4 (a los 13 afos de los varones),
Bat Mitzvd (a los 12 anos de las nifas), boda y defuncién—, las prac-
ticas mds intensas se encuentran en el momento del nacimiento y
en el de la muerte. Las personas quieren nacer y morir como judios
aunque en su vida no cumplan con las celebraciones en momentos
significativos como el Bar/Bat Mitzvd y la boda. La forma en que los
estudios aludidos presentan los datos relacionados con este aspecto
es distinta. El estudio sociodemografico de 1991 lo trata en términos
de indicadores de identidad judia y elabora pardmetros comparativos
entre las modalidades y frecuencias de participacién en algunos as-
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pectos de la vida y de las practicas judias entre diversas generaciones:
los entrevistados, sus respectivos padres y sus hijos, como se muestra
en el cuadro 5. Respecto a la circuncision, se observa que es una
préctica casi universal para el total de los hombres adultos (96 %),
asi como para sus hijos (97 %). La tnica excepcidn a esta norma ge-
neralizada se encuentra entre los no afiliados, donde més de 25 por
ciento exent6 de esta prictica a sus hijos varones, lo cual puede ser
consecuencia en gran medida de la mayor prevalencia de matrimo-
nios mixtos en este grupo.

El ritual del Bar/Bat Mitzv4 se practica con mayor frecuencia en la
generacion de los hijos en comparacién con la de sus padres: 76 por
ciento y 48 por ciento, respectivamente. Estas diferencias obedecen
posiblemente a que en el caso de las hijas, dicha ceremonia se ha
institucionalizado recientemente en la vida judia, hace no mds de 30
afos, situacién que también caracteriza a otras comunidades judias
en la didspora. Ante la pregunta de si estas nuevas pricticas religiosas
son un reflejo de una re-ritualizacién o de un resurgimiento de la re-
ligiosidad, podriamos decir que, en el caso del Bat-Mitzvd, son trans-
formaciones en el seno del judaismo que intentan darle a la mujer un
espacio simbdlico en los ritos de pasaje, de la nifez a la juventud. Son
précticas que no tienen precedentes en la tradicién religiosa judia, por
lo tanto no se trata de una re-ritualizacién o un resurgimiento reli-
gioso, sino de una innovacién que permite incorporar los momentos
significativos del ciclo de vida femenino en el contexto de la religién.
En el Bat-Mitzvd, al mismo tiempo que se reafirman las tradiciones
religiosas, se canalizan las inquietudes de las mujeres respecto a su
participacién socio-religiosa en el seno de la comunidad.

En relacién con la intensidad de las pricticas vinculadas con la
identidad judia entre generaciones, las diferencias pueden ser evalua-
das a través de las declaraciones subjetivas de los entrevistados sobre
si mismos, sobre sus padres y sobre sus hijos. En los renglones rela-
cionados con las pricticas religiosas del cuadro 5, los entrevistados
senalaron que éstas son ligeramente menores en comparacién con la
de sus padres y mucho menos intensas que las correspondientes a sus
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hijos, lo que muestra un proceso de intensificacién de las practicas
religiosas en la Gltima generacién. Este hecho adquiere mayor rele-
vancia en las comunidades Sefaradi, Maguén David y Monte Sinai.
Por el contrario, los no afiliados se caracterizan por la disminucién
continua de dichas practicas. Esta es una muestra més de la tendencia
al particularismo en ciertos sectores de la comunidad, lo que conlleva
a un aumento en la religiosidad y en la participacién comunitaria.
Esta transformacién no se ha dado sin conflicto, pues la observancia
de preceptos religiosos altera las modalidades de relacién familiar,
mismas que se subordinan a las reglas de la ortodoxia. El hecho de
que los jévenes se interesen por participar de manera mds frecuente
en los ritos religiosos y en las instituciones comunitarias es un indica-
dor del fortalecimiento de la identidad judia. Esto coloca a la comu-
nidad judia mexicana como una excepcidn a la regla en el contexto
de la didspora mundial judia contempordnea preocupada mds por la
asimilacién que por el excesivo énfasis en la identidad. Por ello, los
datos de la encuesta de 1991 conducen a interpretaciones que ponen
de manifiesto la originalidad y estabilidad del modelo comunitario
judio que se ha desarrollado en México.

En el caso del estudio sociodemogrifico realizado en el 2000, las
tendencias religiosas detectadas en 1991 se reafirman. A diferencia
del anterior, en el cuestionario de 2000 se pregunta sobre la impor-
tancia que le otorga el entrevistado a las ceremonias del ciclo de vida;
sin compararlo con las generaciones anteriores y posteriores, esco-
ge su respuesta entre los siguientes indicadores: mucho, algo, poco,
nada. En el cuadro 6 se presentan las respuestas tomando en cuenta
los resultados del indicador “mucho” en cada celebracién y lo descri-
bimos por comunidad.

Antes de analizar los datos del cuadro 6, es importante mencionar
que en las preguntas relacionadas con el ritual religioso del ciclo de
vida y con las fiestas civicas judias hay una tendencia en los entre-
vistados a exagerar su identidad judia para dar una imagen de activa
participacién y pertenencia a la colectividad. Esto provoca muchas
veces que las cifras sean mayores de lo que se manifiesta en la reali-
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Cuadpro 6. Celebraciones del ciclo de vida

(% que contesté “mucho”)

, Bet , Maguén Monte ,

Ashkenazi  Bet El Irael cpi sélo David Sinai Sefaradi
Brit 74.8 84.3 92.3 20.6 57.4 88.9 99.1
Mild
Nombre 74.8 87.8 92.3 20.6 51.9 83.6 98.3
a la hija
Pidion 60.4 89.8 92.3 17.6 49.6 77.3 99.1
Haben
Bar 81.3 89.8 92.3 23.5 57 81.3 99.1
Mitzvd
Bat 43.8 75.9 96.1 20.6 54.4 65.8 99.1
Mitvd
Boda 80.7 88.8 96.1 14.7 53.9 88 97 .4
Funeral 85 87.8 96.1 20.6 57.8 88 97 .4

Fuente: Comunidad Judia de México, Estudio sociodemogrifico, 2000.

dad, pues el entrevistado responde lo que deberia ser y no lo que es.
En el cuadro 6 destacan varios puntos: las ceremonias del ciclo de
vida son las mds tradicionales del judaismo, las que afirman con ma-
yor énfasis su tradicionalismo son Bet Israel y la Comunidad Sefara-
di, seguidos por Monte Sinai, Bet El y la Comunidad Ashkenazi. El
cI registra el indice mds bajo en cuanto a la importancia otorgada
a los ritos religiosos del ciclo de vida, lo que no es de extranar si to-
mamos en cuenta que se trata de familias no afiliadas a instituciones
comunitarias que otorgan dichos servicios religiosos.

Los datos referentes a las fiestas religiosas del calendario hebreo
también reflejan rasgos del tradicionalismo, puesto que una de las
maneras de afirmar la pertenencia comunitaria es participando sobre
todo en las fiesta mayores (Rosh Hashand y Yom Kipur), asi como
en la celebracién del Seder (cena) de Pesaj (Pascua). Tanto en la en-
cuesta de 1991 como en la de 2000 se pregunté con qué frecuencia
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se cumple con determinadas practicas religiosas. Los datos que se
presentan en los cuadros siguientes corresponden a las respuestas “si,

regularmente” (1991) y “siempre” (2000).

Cuadro 7a. Celebracién de fiestas del calendario hebreo (%)

Ashkenazi Be;j;[:et Agzg:;i; [zzzf Sefaradi i sélo p ﬁ;z\'f dos
Seder de 92.9 90.5 99.2 98.8 89.4 91.9 58.8
Pesaj
Fiestas 86.2 93.2 98.5 98.2 87.8 85.1 44.1
Mayores
Ayuno 85.8 89.2 100. 98.2 87.8 88.2 41.2
en Yom
Kipur
Velas en 63.4 63.5 91 87.1 63.4 69.7 32.4
Janukd
Sucot 23.9 16.2 51.9 44.8 11.4 36.7 20.6

Fuente: Estudio sociodemogrdfico de la poblacion judia en México, 1991.

Cuadro 7b. Celebracién de fiestas del calendario hebreo (%)

Maguén Monte

Ashkenazi  Bet El  Bet Israel  cpI sélo David Sinai Sefaradi
Seder de 88.7 64.6 63.6 30.7 79.4 95.3 59.8
Pesaj
Fiestas 83.9 81.5 80.7 17.6 58.6 91.1 86.1
Mayores
Ayuno 91.9 81.3 84.6 85.3 86.9 92.7 83.6
en Yom
Kipur
Velas en 52.7 59.3 50 14.7 49.2 74.7 77.4
Janukd
Sucot 37.6 26.8 11.5 17.6 37.6 55.1 27.8

Fuente: Comunidad Judia de México, Estudio sociodemogrifico, 2000.
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Como se puede ver, en 1991, la prictica mds difundida era el Se-
der de Pesaj (pascua judia) que por lo general se celebra en el dmbito
familiar, lo que muestra la importancia de la familia en la recreacién
de estas practicas, aunque también las instituciones comunitarias
realizan este tipo de actividades religiosas. No obstante, en el 2000,
aunque el Seder de Pesaj sigue siendo el mds importante, las fiestas
mayores toman relevancia al mismo nivel. Asi, las dos fechas en que
se refrenda el tradicionalismo y la religiosidad de la mayoria de la
comunidad es en Rosh Hashand, Yom Kipur y Pesaj. La abstinencia
del dia del Perd6n o Yom Kipur es muy alta también, lo que muestra
el apego a las tradiciones propias del ritual judio. La prictica de pren-
der velas en Janukd es menos frecuente y si comparamos las cifras de
1991 con las de 2000 ha tendido a disminuir. En cuanto a Sucot,
s6lo una tercera parte en promedio de la comunidad la celebra, in-
cluyendo a los tradicionalistas, los observantes y los muy observantes.
Es notable que mientras en 1991 Maguén David tenia las cifras mads
altas en la celebracién de estas fiestas, en el 2000 hayan descendido
significativamente y sea Monte Sinai la que muestra los indices mds
elevados de pricticas religiosas. Los datos no son consistentes con los
anteriores y provocan el siguiente cuestionamiento: o la polarizacién
de los sectores mds religiosos y menos religiosos en Maguén David
se ha profundizado notablemente en nueve anos, o los datos de la
muestra de 2000 son incorrectos.

La observancia religiosa mds intensa puede medirse con mds
detalle en las précticas cotidianas como la asistencia diaria a los
lugares de rezo, la observancia del Shabat (sibado), el cuidado del
kashrut (dieta ritual) y la préctica de ayunos durante el ano. En los
siguientes cuadros se comparan estos elementos segun las encues-
tas de 1991 y 2000. En el caso de la encuesta de 2000 se incluyd
al porcentaje de personas que contestaron “siempre” cumplir con
la prictica religiosa en cuestién, la escala utilizada fue: siempre,
algunas veces, pocas veces, nunca. Las personas que siguen estos
preceptos por lo general se definen como observantes y muy ob-
servantes.
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Cuadro 8a. Observancia religiosa cotidiana (%)

. BetEl Bet  Maguén — Monte , cpr No

Aspkenazi Lsrael David Sinai Sefarads sélo afiliados
Asistencia
diaria a 1.9 27 9.0 8.6 24 5.0 -
lugares de
rezo
Observancia
del Shabat 6.3 8.1 32.3 14.1 1.6 14.5 5.9
Guardar 8.2 2.7 504 344 33 249 8.8
kosher

Fuente: Estudio sociodemogrifico de la poblacion judia en México, 1991.

Cuadro 8b. Observancia religiosa cotidiana
(% que contest6 “siempre”)

, Bet cpr Maguén  Monte ,

Ashkenazi  Bes Ef Lsrael solo David Sinai Sefarad
Asistencia diaria a 3.7 6.4 7.7 8.8 21.4 18 9.6
lugares de rezo
Observancia del 26.7 33.3 11.5 14.7 31.5 46.9 16.8
Shabat
Guardar kosher - - - - - - -
Ayuno de Guedalia 14.6 5.6 3.8 206 25.9 27.8 2.6
Ayuno del 10 de 13.6 9.3 7.7 41.2 35.5 25.2 8.8
Tevet
Ayuno de Esther 12.5 6.5 3.8 412 50.4 26.9 24.8
Ayuno de Tamuz 18.9 1.8 7.7 47.0 49.6 23.3 7.0
Ayuno de Tishd Beav 8.1 2.8 3.8 294 48.0 22.3 0.8

Fuente: Comunidad Judia de México, Estudio sociodemogrifico, 2000.
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En cuanto a la asistencia diaria a la sinagoga, estos datos con-
firman que las comunidades que realizan esta prdctica con mayor
intensidad son Maguén David en primer lugar y Monte Sinai en
segundo. La observancia del Shabat sin embargo muestra cifras di-
ferentes en 1991 y 2000. En la primera encuesta es Maguén David
donde aparece el indice mds alto con 32.3 por ciento, Monte Sinai
con 14.1 por ciento y Bet El y Bet Israel con 8.1 por ciento, mientras
que en la segunda estd Monte Sinai con 46.9 por ciento, Bet El con
33.3 por ciento y Maguén David en tercero con 31.5. por ciento.
Estas cifras provocan dudas sobre la veracidad de estos datos pues en
la realidad no se observa un cambio tan radical en tan poco tiempo
en la religiosidad de las comunidades. Sobre todo en el caso de Bet
Ely Bet Israel el aumento es desmedido y en el caso de Maguén Da-
vid la reduccién no se ajusta con lo observado en otros indicadores
externos, como lo es el aumento importante de la matricula de los
colegios religiosos en los noventa.

La observancia del kashrut en 1991 también denota un mayor
apego a las normas religiosas en las comunidades Maguén David
(50.4 %) y Monte Sinai (34.4 %), este indicador no se mide en la
encuesta de 2000. Sin embargo en este tltimo estudio si se inclu-
ye el cuidado de ayunos especificados en el calendario hebreo que
cumplen los religiosos y no asi los tradicionalistas, de ahi que sean
significativas las respuestas: las cifras del cp1 son exageradamente al-
tas (entre 20 y 47 % tomando en cuenta todos los ayunos) conside-
rando que a las familias que s6lo estdn inscritas en el cp1y no a otras
instituciones comunitarias que si otorgan servicios religiosos, les es
menos accesible practicar ritos. Maguén David es la que aparece
como el sector comunitario con los mayores nimeros, sumando las
cifras de los ayunos, lo que confirma los acercamientos empiricos
en otros dmbitos pero contradice los resultados de la observancia
del Shabat que analizdbamos antes. Por su parte, Bet El y Bet Israel
presentan los niveles mds bajos en la préctica de los ayunos, lo que
contradice también los datos de la observancia de Shabat del la mis-
ma encuesta de 2000. En general, las cifras dadas en esta parte de la
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encuesta resultan muy superiores a la realidad. Si consideramos que
este tipo de practicas son propias de los observantes y muy observan-
tes, en el caso de Maguén David, segin veiamos en el cuadro 4b, el
17 por ciento pertenece a esta categoria, asi que considerar que casi
50 por ciento guarda estos ayunos es exagerado, y lo mismo sucede
con otros sectores comunitarios, lo que nos hace ver que son datos
poco fidedignos.

El tercer grupo de datos a analizar son los referentes a las fiestas
civicas judias que incluye el recuerdo de Yom Haatzmaut (Dia de la
Independencia del Estado de Israel), Yom Hashoa (Dia del recuerdo
a los muertos en el Holocausto) y Yom Hazikaron (Dia de conme-
moracién a los soldados judios muertos en todos los tiempos). Estos
datos se relacionan con el grado de involucramiento de los entrevis-
tados con la historia judia contempordnea y con el Estado de Israel.
Manifiestan la fuerza de la identidad sionista de los judios en México
y la participacién activa en el devenir del judaismo contempordneo.
Por lo general estas fechas no son tomadas en cuenta por los sectores
mds observantes que mantienen una posicién antisionista, antimo-
derna y contraculturacionista.

En el caso de Yom Haatzmaut, que es la dnica que podemos
comparar, en 1991 las dos comunidades con el indice mds alto de
participacién en estas ceremonias de recordacién son la Comunidad
Ashkenazi (39.6 %) y el cp1 (26.2 %), cifras que corresponden a

las comunidades con un perfil moderno, sionista y secular. Las de-

Cuadro 9a. Fiestas civicas judias (%)

Bet El
Maguén — Monte cDI No
Ashk / B S di
sorenazt ° David Sinat faradi sélo  afiliados
Lsrael
Yom 39.6 20.3 23.3 19.0 17.9 26.2  14.7

Haatzmaut

Fuente: Estudio sociodemogrdfico de la poblacion judia en México, 1991.
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Cuadro 9b. Fiestas civicas judias (%)

Bet Maguén  Monte

Ashkenazi  Bet El Torael cpi sélo David Sinai Sefaradi
Yom Haatzmaut 15.3 2.9 0 14.7 20.5 35.0 3.2
Yom Hazikaron 15.3 4.9 0 8.8 21.3 33.0 3.2
Yom Hashoa 21.1 4.9 0 8.8 22.0 34.80 2.1

Fuente: Comunidad Judia de México, Estudio sociodemogrifico, 2000.

mds comunidades oscilan entre 17 y 23 por ciento de participacién.
Sélo los no afiliados presentan indices mds bajos. En la encuesta del
2000, es Monte Sinai la que aparece con las cifras mds altas en las
tres festividades, lo que resulta significativo pues su identidad judia
no sélo se define en términos de pricticas religiosas, como veiamos
antes, sino también en su compromiso con Israel y la historia ju-
dia moderna. En segundo lugar aparece Maguén David con cifras
incluso més altas que las de la Comunidad Ashkenazi, lo que con-
trasta con las manifestaciones religiosas mds ortodoxas confirmando
la teoria de la polarizacién comunitaria antes tratada. Los niimeros
porcentuales mds bajos estdn en Bet El y la Comunidad Sefaradji,
lo que llama la atencién por el perfil moderno de los miembros de
estas comunidades y por el decrecimiento en su compromiso con el
judaismo actual si lo comparamos con las cifras de 1991. La falta de
coincidencia en los datos de una y otra encuesta nos hacen dudar de
la veracidad de las respuestas o de la codificacién de los datos, pues
las cifras sobre los indices de participacién en este tipo de actos son
demasiado altas relacién con la verificacién empirica. Los datos de
la primera encuesta, la de 1991, son mds consistentes al compararlos
con los de 2000.

Finalmente, el estudio sociodemogrifico de 1991 incluye un ru-
bro referente a las fiestas no judias, que contempla celebraciones
civicas y costumbres tradicionales catélicas mexicanas, que resulta
especialmente significativo en el sector de los no afiliados y en las
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comunidades donde se aceptan las conversiones y se incorporan no
judios a la colectividad. Como era de esperarse, el indice mds alto
en todas las categorias es el de los no afiliados, sin embrago, es inte-
resante notar que la fiesta de Aflo Nuevo es muy celebrada en todos
los sectores comunitarios. Mds que una fecha religiosa catélica se
considera como un evento secular que marca un cambio en el ca-
lendario gregoriano comun, universalmente aceptado. No obstante,
el indice mds bajo estd en Maguén David con 61.7 por ciento. Los
ultra-ortodoxos tienden a minimizar este tipo de festividades por
considerarlas ajenas al calendario hebreo, para ellos el ano nuevo es
Rosh Hashand y no el 31 de diciembre. En cuanto a las fiestas civi-
cas, la participacién es relativamente baja considerando la influen-
cia de gran cantidad de costumbres y rasgos culturales del entorno
mexicano en la vida comunitaria.

Las fiestas propias del catolicismo como la Cena de Navidad, el
Arbol de Navidad, las Posadas y el Dia de Muertos presentan cifras
bajisimas, siendo la Cena de Navidad la que mds se practica en la

Comunidad Sefaradi (10.6%), en Bet El y Bet Israel (9.5%), el cp1

Cuadro 10. Fiestas no judias (%)

,  Bet El Bet  Maguén  Monte , eI No
Ashenazi Israel David ~ Sinai Scfarads sélo afiliados

Afo Nuevo 66.4 77.0 61.7 70.6 79.7 71.5 79.4
Fiestas 17.9 13.5 9.0 11.0 13.8 15.8 26.5
Nacionales

Cena 3.7 9.5 0.8 1.8 10.6 7.2 47.1
Navidad

Arbol 0.4 1.4 0.8 0.6 0.6 23 32.4
Navidad

Posadas 3.0 5.4 - 1.2 3.3 4.1 23.5
Dia de 2.2 2.7 1.5 2.5 0.8 3.2 11.8
Muertos

Fuente: Estudio sociodemaogrdfico de la poblacion judia en México, 1991.
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(7.2%) y la Comunidad Ashkenazi (6.4%). Todas ellas comunidades
que aceptan la conversién de no judios al judaismo.

De las cifras aqui presentadas, se percibe que a pesar de la in-
congruencia de los datos en algunos rubros, la Comunidad Maguén
David presenta el mayor indice de religiosidad en el conjunto de la
comunidad judia seguido por Monte Sinai. No obstante, a diferen-
cia de la segunda, que mantiene cierta homogeneidad en el perfil de
la religiosidad de sus miembros, en la primera el panorama aparece
conflictivo pues el sector tradicionalista se estd viendo disminuido y
la poblacién se estd polarizando cada vez mds entre los observantes
y muy observantes, por un lado, y los poco observantes y seculares,
por otro. Este fenémeno se antoja conflictivo y puede incluso de-
venir en el futuro en la separacién de este grupo segtin el grado de
religiosidad de sus miembros. La Comunidad Sefaradi en los tltimos
nueve afios ha logrado recuperar manifestaciones de su religiosidad
y tradicionalismo afirmando su tendencia hacia el particularismo,
sobre todo considerando que es la colectividad con mayor indice de
matrimonios mixtos. Bet El, Bet Israel y la Comunidad Ashkenazi
mantienen su estabilidad en el sector tradicionalista aunque su ten-
dencia es mds bien hacia la poca religiosidad y al secularismo, lo que
les sigue confiriendo el perfil comunitario mds moderno.

Conclusiones

En general, la comunidad judia de México muestra una notable co-
hesién y las instituciones colectivas, religiosas, educativas, juveniles,
femeniles, sociales, sionistas, culturales, etc. han sido altamente efi-
cientes en la preservacién de los vinculos comunitarios y la partici-
pacién activa de sus miembros en su seno. La religion, en su versién
tradicionalista, ha sido uno de los factores que han identificado y
delimitado las fronteras culturales del grupo, como lo muestran las
cifras analizadas. Las tendencias hacia una mayor religiosidad no son
generalizadas aunque si han aparecido como un fenémeno nuevo en
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el paisaje comunitario de los judeo-mexicanos. Asi, dimensionando
los movimientos religiosos recientes en el judaismo mexicano a partir
de los datos anteriores, se puede decir que se trata de un fenémeno
localizado en una sola comunidad y que, los de otras comunidades
que se sienten atraidos por ellos, se vinculan a sus grupos, con o
sin el aval de la directiva comunitaria de Maguén David. Dichos
movimientos religiosos no alteran la estabilidad de la religiosidad de
la comunidad en su conjunto, aunque si llama la atencién que en
el contexto colectivo aparezcan manifestaciones similares a las de la
ultra-ortodoxia israeli y a los de los nuevos movimientos religiosos
misticos en Estados Unidos e Israel.
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Discurso hegeménico y normatividades:
El matrimonio y la familia entre los Testigos de Jehova

Antonio Higuera Bonfil

Introduccion

Este trabajo presenta parte del discurso hegeménico que la organi-
zacién central de los testigos de Jehovd, conocida como Watchtower
Bible and Tract Society (wTBTS), tiene sobre el matrimonio y la fami-
lia. La principal fuente utilizada es el discurso impreso que esta ins-
titucidn ofrece en la obra £/ secreto de la felicidad familiar, editada en
espafol en 1996, pero incluye otras de sus publicaciones y material
etnogréfico obtenido en entrevistas formales con un interlocutor que
en Quintana Roo tiene varios privilegios de servicio en una congre-
gacién local y en la estructura de la organizacién central; el dmbito
geogréfico considerado en la investigacion es el sur quintanarroense,
pero el discurso institucional se juzga vélido para cualquier testigo
de Jehovi (17).

El universo de estudio es una minoria religiosa que opera desde
la segunda década del siglo xx en México, un pais mayoritariamente
catélico. El contexto socio-histérico de la investigacién refiere a una
comunidad religiosa que en el orbe cuenta con mds de seis millones
de asociados en 236 paises, pero cuyo origen se remonta a los Estados
Unidos de la segunda mitad del siglo x1x, cuando Charles T. Russell
organizara un pequefio grupo de creyentes llamados Estudiantes In-
ternacionales de la Biblia (g1B).

Fue en 1870 que tal grupo se conformara para estudiar la Biblia y
predicar piblicamente sus interpretaciones y conclusiones (Henschel,

[303]
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1993). En 1881 Russell crearia una organizacién con la finalidad de
coordinar las actividades de los E1B, comenzando a realizar activida-
des que caracterizan a estos fieles hasta la actualidad: proselitismo
religioso mediante una agresiva predicacién publica, edicién de pu-
blicaciones —tanto revistas como libros—, reuniones multitudinarias
y ataque frontal a cualquier otra propuesta religiosa.

Fue al final de la segunda década del siglo xx cuando el primer
grupo de testigos de Jehovd contarfa con un local permanente en
la ciudad de México para sus reuniones (Henschel, 1995). Aunque
en la década de 1920 no hubo un crecimiento importante de esta
confesién religiosa en nuestro pais, la Asociacién Internacional de
Estudiantes de la Biblia obtuvo su registro ante la Secretaria de Go-
bernacién. De esta forma casi un centenar de predicadores/publica-
dores' realizaron su labor proselitista.

En la solicitud [de registro] se sefialé que la Asociacién buscaba
alcanzar sus objetivos mediante la distribucién de publicaciones y
el uso de otros medios de comunicacién, que presentaba discursos
publicos en los que se examinaban asuntos a la luz de la Biblia y que
organizaba grupos de estudio (Henschel, 1995:176).

Este punto resulta importante pues de acuerdo con el proceso de
conversién que caracteriza a esta confesién religiosa, las habilidades
de lecto-escritura son fundamentales para todo individuo que desea
incorporarse a tal comunidad de fe. Por ello, la organizacién central
de los 17 solicité, y obtuvo en 1943, el registro ante la Secretaria de
Relaciones Exteriores como una Asociaciéon Civil, con fines educa-
tivos:

Al tomarse esta medida, dejamos de cantar, y nuestros lugares de
reunion llegaron a ser conocidos como Salones de Estudios Cultu-
rales [...] Se evitd todo lo que pudiera dar la impresién de un ser-

' Los términos predicadory publicador son sinénimos para los testigos de Jehovd.
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vicio religioso [...] Si bien los Testigos de otros paises comenzaron
a llamar a sus grupos “congregaciones” los de México continuaron
denomindndolos “companias”. La obra de casa en casa sigui6 efec-
tudndose [...] pero no se utilizaba la Biblia fuera de los hogares.
En vez de eso, los publicadores se aprendian textos para citarlos de
memoria. También utilizaban hébilmente el libro Asegiirense de to-
das las cosas, que contiene una compilacién de textos biblicos sobre
diferentes temas. Unicamente empleaban la Biblia cuando hacfan
revisitas y conducian estudios (llamados “culturales” en lugar de

“biblicos”) [Henschel, 1995:212 y 213].

Esta cobertura social permitié que hacia mediados del siglo pa-
sado algo mds de seis mil publicadores pudieran predicar de casa en
casa. Ademds, la labor de coordinacién se extendié en el dmbito na-
cional durante las siguientes décadas, alcanzando un altisimo indice
de crecimiento. De acuerdo con los datos oficiales, si en 1950 hubo
6 669 predicadores en México, para el afio 2000 llegarfan a ser 526
913 (Casa Betel, 2006). El aumento de 17 en México no fue un caso
fortuito, sino parte de una campana de “expansién en esta parte del
campo mundial” (Henschel, 1993:461).

Es en el contexto de esta expansion sin precedente que llegarfan
los primeros 17 al estado de Quintana Roo. Familias procedentes del
Distrito Federal y de Belice fueron a radicar al sur quintanarroense,
lo que significé el inicié de su actividad organizada en esta regién
de México. Habiendo llegado esos primeros grupos al estado hace
poco mds de medio siglo, llama la atencién que para el afio 2000 el
XII Censo General de Poblacién y Vivienda registre un total de 16
919 de estos creyentes. Como ya se menciond, la investigacién se
desarrolla en el sur quintanarroense, especificamente en el municipio
Othén P. Blanco, cuya poblacién total es de 219 763 habitantes, y
su jurisdiccién, algo mayor a los 18 500 kms?, tiene una densidad de
poblacién de 11.7 habitantes por kilémetro cuadrado.

Se trata de un municipio eminentemente rural, que cuenta con
una sola poblacién de mds de cien mil habitantes. (Chetumal, ca-
pital politica del estado y centro urbano de la regién, con 136 825
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habitantes), cinco de entre 2 500 y 14 999 habitantes (con un total
de 23 630) y 136 localidades de menos de 2 500 habitantes (59 308
en total).

En este contexto geogréifico funcionan unas 50 congregaciones
de 17, ubicadas en 30 localidades diferentes. Por su importancia, en
Chetumal operan casi una veintena de congregaciones; dos en Baca-
lar y Alvaro Obregén respectivamente y una congregacién en cerca
de una treintena de poblaciones.

Los discursos

Partiendo del hecho de que en la investigacién hay la posibilidad
de contrastar al menos dos situaciones sociales de convivencia en-
tre discursos en tanto construccion social, y de que ello permite
identificar las posiciones de los interlocutores en un tejido de re-
laciones sociales y sus concepciones ideoldgicas (Aziz, 1982), en
este ejercicio se busca un primer acercamiento a la consideracién
sobre las formas en que una institucién social produce un discurso
que, dependiendo del interlocutor, puede resultar hegeménico o
subalterno.

Si bien una religién minoritaria como los testigos de Jehov4 repre-
senta una proporciéon muy pequena de la poblacién total de México,
apenas 1.2 por ciento segun el censo de 2000 (1NEGI, 2002:133), el
total reportado de 1 057 736 personas con esta confesién religiosa
la posiciona en un importante lugar dentro de la diversidad religiosa
en nuestro pais. Por esta condicién, y ante la presencia y dominacién
histérica de la iglesia Catdlica en las diversas culturas regionales de
nuestro pais, los T7 han enfrentado la estigmatizacién social, por lo
que la Sociedad Watch Tower tiene un posicionamiento especifico en
la sociedad mexicana.

Durante afios la iglesia Catélica mantuvo una posicién beligerante
hacia sus competidoras, desacreditdndolas con un discurso que ase-
guraba se trataba de sectas religiosas que, procedentes del extranjero,
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eran extrafas a la cultura nacional y atentaban contra las costumbres
establecidas y los sentimientos nacionalistas de los mexicanos. Con
el tiempo, al asumir una posicién piblica més tolerante, tendiente al
ecumenismo, las otras confesiones cristianas han sido consideradas
como “los hermanos separados”, aquellos que se alejaron de la doc-
trina e interpretacién de la iglesia Catdlica.

No obstante, el discurso de la iglesia Catdlica sigue teniendo un
gran peso especifico dentro de la sociedad mexicana. Asi mismo, el
agudo cuestionamiento formulado por la Watch Tower al catolicis-
mo romano, su tenaz resistencia a permitir el uso de sangre en los
procedimientos médicos, asi como la condicién de objetores de con-
ciencia de sus creyente, que polemiza sobre los honores a los simbolos
nacionales y su constante actitud de no compartir muchas pricticas
culturales con el resto de la sociedad, han contribuido de forma im-
portante a ese estigma social (Higuera, 2007).

De esta forma, en términos generales se puede decir que esta ins-
titucién religiosa se encuentra en un escenario social especifico, que
como todo interlocutor tiene comunicacién en diversos niveles y con
diferentes contrapartes. Para efectos de nuestro interés de investiga-
cién la figura 1 muestra los dmbitos en que la wTBTS serd considerada
como productora de discursos sociales.

De esta forma, podemos decir que la sociedad en su conjunto y
la iglesia Catélica, como institucién religiosa dominante en el pais,
producen discursos hegemoénicos que histéricamente han valido una
opcién para profesar una creencia en lo divino (primer nivel de la
figura 1). En términos generales se puede sefalar que en diferentes
esferas de la vida publica y privada los ciudadanos sancionan una
tradicién religiosa y en muchos casos tienen reservas a nuevas pro-
puestas, que innovan doctrinas y esquemas institucionales, pricticas
tradicionales y costumbres (Hervieu-Leger, 2005).

Entre los discursos hegeménicos de este nivel inicial se caracteriza
a la competencia como una opcién equivocada, que estd fuera de la
interpretacion correcta de la doctrina, que no comparte dogmas ni
estructuras institucionales y busca su beneficio particular.
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Figura 1. Relacién de discursos hegeménico-subalterno-
hegemonico entre sociedad-wTBTs-testigos de Jehovd

Sociedad mayor — iglesia Catdlica
Produce discurso hegemonico, “Ser mexicano es ser guadalupano”

Sociedad Watch Tower, en tanto minoria religiosa, produce discurso
subalterno frente a la sociedad y la iglesia Catolica

Sociedad Watch Tower, produce discurso hegemoénico hacia los creyentes:
doctrina, interpretacion de la Biblia, directrices de comportamiento.
Busca homogeneidad de practicas en los creyentes

Testigos de Jehova, discurso subalterno que habilita espacio para la

apropiacion casuistica del modelo de pensamiento y comportamiento

Frente a esta posicidn, el segundo nivel de la figura 1 registra que
la wTBTS genera un discurso subalterno que sostiene poseer la Verdad
en cuestiones religiosas. Tacha a la cristiandad en su conjunto —en
especial a la iglesia Catélica— de falsa y ha venido desarrollando un
importante movimiento de prédica de su creencia. Dentro de esta
légica, posee la visién de que su papel es la de mostrar al publico el
distanciamiento que aquélla tiene respecto de los mandatos de Dios
y aportar los elementos para el aprendizaje de nuevas formas de con-
cebir la vida y de proceder ordinario (Henschel, 1993).

Aun en una abierta situacién de desventaja numérica y de recur-
sos de todo tipo, esta institucién ha ganado adeptos para su causa, lo
que fortalece socialmente su discurso subalterno. Entre mds creyen-
tes se incorporan a las congregaciones de los testigos de Jehovd, mds
se va consolidando poco a poco el argumento de la wTBTS, en tanto
poseedora de un criterio funcional.
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Pero también esta institucién genera un discurso que dirigido a
los creyentes adquiere una naturaleza hegemoénica (segundo elemen-
to del segundo nivel de la figura 1). Esta situacién no sélo implica
la validacién de un cuerpo doctrinal, sino también la formulacién
de una trayectoria que explica por qué dentro de una tradicién reli-
giosa especifica esta confesion es legitima. Paralelamente, una parte
de esta legitimacion se expresa en la existencia de un orden concreto
al interior de las congregaciones, a la vez que en la articulacién de
diferentes niveles de funcionamiento de la institucién religiosa (Her-
vieu-Leger, 2005).

De esta forma, la institucion posee una estructura de toma de de-
cisiones (es decir, de poder) que impone al fiel una visién articulada
del mundo. Esta es una visién que da sentido a los actores sociales
y transfiere cohesién a las congregaciones. Los medios utilizados en
esta tarea fundamental son diversos; la wrBTs enfocd su atencién a la
produccién de diversos mecanismos para alcanzar sus objetivos: pu-
blicaciones, prédica permanente, medios audiovisuales, campanas de
alfabetizacién, grandes asambleas, reuniones fijas de la congregacion
y homogeneizacién de las actividades de los fieles, entre otros.

Adicionalmente, la existencia de practicas rutinizadas en los servi-
cios religiosos, que si bien no son presentadas en el discurso institu-
cional ~hegeménico—, como actos rituales, tienen un cardcter ciclico,
una permanente repeticién de acciones y un cardcter de medio de
contacto con la divinidad que las postula como candidatas para con-
formar un conjunto ritual que da sentido a las reuniones semanales
de las congregaciones y a la vida diaria de estos creyentes.

En consecuencia, los actores sociales (tercer nivel de la figura 1)
reciben los efectos de una perspectiva sobre la vida mediante un dis-
curso hegemodnico, que explicitamente plantea la adopcién extendida
de creencias religiosas, valores y formas de comportamiento social.
No se trata s6lo de la manera individual de ser y de hacer cotidiano,
sino de pautas de pensamiento y accién —de sentido— que por ejem-
plo se expresan en ideas tales como la de sostener que se debe de vivir
bajo la teocracia.
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La congregacién cristiana fue establecidaen 33 E.C., en el dia festivo
judio del Pentecostés. Fue organizada y gobernada teocrdticamente,
es decir, bajo el regir (kraros) de Dios (thevs) [...] Es importante que
aprendamos lo que podamos acerca de la congregacién de aquel
tiempo, porque el mismo patrén de organizacién y funcionamiento
que se establecié durante el primer siglo es el que sigue hoy dia
la congregacién cristiana de Dios, agrandada ahora porque se ha
afadido a ésta la “grande muchedumbre” (Rev. 7:9, 10) [Henschel,
1989:22].

La investigacién se interesa por conocer cdmo los actores sociales
adoptan el modelo de vida familiar propuesto por la wrBTSs. No s6lo
las condiciones de inicio pueden variar significativamente, es decir,
cuando un individuo se convierte en testigo de Jehovd, pues ya desde
ese punto hay elementos que implican uno u otro camino a seguir.

No es lo mismo ser —en un primer dmbito individual- hombre que
mujer; joven, adulto o anciano; estar en solteria o casado. También
habri algunas diferencias en el proceso de conversién: si se procede
de una familia con esta u otra tradicién religiosa; si se vive en una
familia mixta —cuyos componentes profesen religiones distintas—; en
una familia nuclear, extensa o monoparental. Si se es madre soltera,
viuda o divorciada. Ser el primer miembro en convertirse es distinto
a contar con algtin antecedente entre los parientes mds inmediatos.

Todas estas circunstancias influyen de distinta manera para que se
incorpore de una u otra forma, poniendo mayor énfasis en un drea u
otra de la organizacién familiar, el modelo propuesto en el discurso
hegeménico de la wrBTS. ;Los cambios familiares tienen la misma
respuesta social en un poblado rural que en el medio urbano?, ;qué
peso tiene la organizacién familiar inicial entre campesinos, burdcra-
tas o autoempleados del sector informal en la adopcién de las direc-
trices institucionales de cambio?, ;las culturas originales de nativos
y de inmigrantes ofrecen diferentes filtros en la forma final de vivir
una religiosidad estigmatizada? Estas son s6lo algunas cuestiones que
pueden formar parte de la problematizacién del tema de estudio.
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La concepcion del matrimonio y la familia

En el apartado anterior propusimos algunos elementos de un esque-
ma para comprender la interaccién entre sociedad, institucién reli-
giosa y creyentes, poniendo el acento en discursos hegeménicos y
subalternos que se combinan en la vida ordinaria de una comunidad
de fe. En esta seccién se abordan directamente los temas anunciados
en la introduccién.

El libro E secreto de la felicidad familiar fue publicado en México
en 1996 por la wTBTS, su objetivo es difundir lo que desde la dltima
parte del siglo xx esta institucidn religiosa considera el tipo de fami-
lia que debe prevalecer entre los testigos de Jehovd.* Por la comple-
jidad del tema tratado, esta obra de 191 pédginas estd compuesta de
16 capitulos que, grosso modo, abordan aspectos tales como el origen
del matrimonio y la familia, los roles de género en la vida conjunta,
la situacién actual de la familia, la educacién de los hijos, causas de
divorcio, endogamia religiosa y sexualidad.

El libro expresa su objetivo con claridad, define a quién va dirigi-
do, y sienta las bases del discurso que desarrollara:

En esta publicacién lo animaremos a considerar cémo puede ayu-
darlo la Biblia a “rectificar las cosas” cuando se enfrente a las presio-
nes y los problemas que afligen a la familia actual.

Si se siente inclinado a descartar la posibilidad de que la Biblia
pueda ayudar a las familias a ser felices, piense en lo siguiente: quien
inspiré la Biblia también instituy6 el matrimonio. (Génesis, 2:18-25)

[...]

Aunque la Biblia terminé de escribirse hace unos dos mil afios,
su consejo es ciertamente de gran actualidad. Ademds, se escribid
para rodo el mundo. La Biblia no es un libro americano ni occiden-
tal, Jehovd “hizo de un solo hombre toda nacién de hombres”, y
conoce el cardcter del ser humano de cualquier cultura. (Hechos,

* Este libro vino a complementar a otro, titulado Cémo lograr la felicidad familiar,
editado por la wrBTS 10 afios antes.
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17:26) Los principios biblicos son ttiles para todos. Si usted los si-

gue, también conocerd el secreto de la felicidad familiar (Henschel,
1996:10, 12).

La ideologia que sostiene esta declaracién asume como principio
que la vida, el matrimonio y la familia son creacién divina y que hay
un medio seguro de conocer lo que se consideran LAS PAUTAS para
hacer lo correcto. La Biblia, en tanto documento inspirado por Dios
es ese medio, y el discurso asumen que su contenido es el que rige la
vida del creyente, poniéndolo en sujecién definitiva a sus propésitos
(Higuera, 1999).

En consecuencia, se concibe que

la familia es la institucién mds antigua de la Tierra, y desempefa un
papel fundamental en la sociedad humana. A lo largo de la historia,
la fortaleza de la sociedad ha estado en funcién de la fortaleza de la
familia. Esta institucién es el mejor marco en el que criar a los hijos
para que se conviertan en adultos maduros (Henschel, 1996:5).

Esta perspectiva deja ver que no sélo se trata de una manera de
entender qué es y como debe funcionar la familia. Al contrario, de-
fine que la formacién de nuevas generaciones y la continuidad de
la especie humana dependen directamente del cumplimiento de los
designios divinos.

De acuerdo con la wTBTS quien no conoce la Verdad sobre el plan
de Dios o se niega a ajustarse a él reside en el mundo, que de acuerdo
con las Escrituras estd dominado por el mal. Por esta razdn, cataloga
la situacién actual de la familia (y de la sociedad en su conjunto)
como en un estado de crisis provocado por la forma de llevar adelante
la vida: los seres humanos son amadores de si mismos, amadores del
dinero, presumidos, altivos, blasfemos, desobedientes a los padres,
desagradecidos, desleales, sin tener carifio natural, no dispuestos a
ningtn acuerdo, calumniadores, sin autodominio, feroces, sin amor
del bien, traicioneros, testarudos, hinchados de orgullo, amadores de
placeres mds bien que amadores de Dios (Henschel, 1996).
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La crisis se manifiesta en diversos campos: el divorcio se ha ge-
neralizado, hay un aumento de nacimientos fuera de matrimonio
—con un alto indice de madres solteras en los primeros afos de la
adolescencia— y muchas adolescentes tiene hijos de diferentes padres.
En este discurso todo apunta a que “se estd abandonando el concepto

tradicional de familia” (Henschel, 1996:7).

Los roles de género

Una pregunta obligada es, entonces, cudl es el estado ideal para la
vida familiar. Si como ya se dijo la wTBTS sostiene que el matrimonio
y la familia son obra de Dios, se debe ahora comprender cudl es el
rol de cada uno de sus integrantes. ;Qué papel tienen el padre y la
madre, cudles son sus derechos y cudles sus obligaciones?

Por principio, la acepcién de los géneros es el gran escenario que
rige las relaciones entre los seres humanos. Hombres y mujeres fue-
ron creados en momentos diferentes y tienen caracteristicas y prop6-
sitos complementarios:

La Biblia nos dice que el hombre fue creado con los atributos nece-

sarios para ser un buen cabeza de familia. Como tal, serfa responsa-

ble ante Jehovd del bienestar espiritual y fisico de su esposa e hijos
[..]

Dios creé a la mujer con excelentes atributos que puede utilizar
para la felicidad del matrimonio [...] La mujer suele tener mds com-
pasién y sensibilidad, cualidades necesarias para cuidar a la familia
¢ inspirar las relaciones humanas. Normalmente, a la mujer le gusta
hacer de su casa un lugar agradable donde vivir

[..]

“Que las esposas estén en sujecion a sus esposos como al Sefior,
porque el esposo es cabeza de su esposa como el Cristo también es
cabeza de la congregacién” (Efesios 5:22, 23) [...] esto significa que
el hombre lleva la delantera en la familia, su esposa lo apoya lealmen-
te y los hijos obedecen a sus padres (Henschel, 1996:31-34 y 185).

00A-Completo Pluralizacion Relig313 313 25/11/2010 06:36:25 p.m.



314 ANTONIO HIGUERA BONFIL

Asi pues, de acuerdo con el discurso de la wTBTs, el principio de
la jefatura del vardén en el hogar es una de las piedras angulares de la
familia. En consecuencia, la mujer no debe competir con su esposo ni
intentar dominarlo; su papel es el de apoyarlo y colaborar con él. La
comprensién de este principio, concluye el argumento, ayuda a enten-
der la posicién de cada uno y a tratarse con respeto y dignidad.

Dado que en esta visién la mujer fue creada por Dios como un
complemento, la WTBTS sostiene que seria un error considerar que
su papel se constrifie exclusivamente a la sumisién. En realidad ella
ayuda a su esposo apoyando sus decisiones, agradece el que ¢l lleve
la delantera en la familia y no le critica; tal actitud debe mantenerse
aun si el esposo es incrédulo. En esta situacién su testimonio hacia la
familia es ser modesta, amar a su esposo ¢ hijos, dar juicio sano, ser
casta y trabajadora en casa, sujetdindose a su cényuge.

Si se plantean cuestiones de conciencia, es mds posible que el esposo
no creyente respete la postura de su esposa si ésta la expone “con
genio apacible y profundo respeto”.

Si el esposo le pide a su esposa que haga algo que Dios condena,
scémo debe responder ella? En tal caso debe recordar que Dios es su
Gobernante principal, y seguir el ejemplo de los apéstoles cuando
las autoridades les ordenaron que desobedecieran la ley de Dios.
Hechos 5:29 explica: “Pedro y los otros apdstoles dijeron “Tenemos

>

que obedecer a Dios como gobernante mds bien que a los hombres”

(Henschel, 1996:35).

Con este esquema en mente, los cényuges deben aceptar que la
Biblia asigna al padre la responsabilidad principal de educar a sus hi-
jos, pero la madre también desempefia un papel importante, y que el
padre sigue siendo la cabeza de la familia aunque no acepte la jefatura
de Cristo. Si éste objeta que la madre eduque a sus hijos en materia
religiosa y no permite su asistencia a las reuniones de la congrega-
cién, la mujer puede ensenarles por vias alternas: la conversacién
diaria y el buen ejemplo permiten inculcar el amor a Dios, fe en su
palabra y el respeto a los padres —incluido el padre incrédulo—. Si el
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esposo es creyente y la esposa no, él debe asumir la responsabilidad
de criar a sus hijos “en la disciplina y la regulacién mental de Jehova”

(Efesios, 6:4) [Henschel, 1996:34].

Los tipos de familia y el divorcio

El discurso de la wTBTS reconoce la diversidad en la conformacién de
la familia. Aunque recomienda un tipo especifico de vinculos entre
padre, madre e hijos, muchas personas que no tienen esta situaciéon
se han integrado a las congregaciones. ;Qué consejo da cuando los
cényuges no profesan la misma creencia religiosa?

Cuando se trata de un matrimonio mixto, donde sélo uno de
los conyuges es testigo de Jehovd, el discurso institucional apunta
hacia la direccién ya sefialada —la convivencia pacifica con el con-
yuge— aunque las estrategias cambian. En México es mds comun al
interior de esta comunidad de fe que en un hogar la mujer se con-
vierta primero, por ello suman casi 58 por ciento del total nacional
(1NEGI, 2005:77).

La wtBTS sostiene que “hay muchas maneras précticas de influir
en la actitud del conyuge” (Henschel, 1996:131), asi la esposa tiene
la obligacién de mantener la casa limpia, cuidar su apariencia per-
sonal, ser carifiosa y también agradecida con el esposo, a quien debe
pagar el débito conyugal. Estd obligada a reconocer la jefatura del
varén y no puede utilizar como pretexto la asistencia a las reuniones
de la congregacién para no tener la comida preparada a tiempo; “ella
puede salir al ministerio cristiano cuando su marido no estd en casa.
La esposa cristiana sensata no predica a su esposo si él no lo desea”
(Henschel, 1996:132).

Si el hombre es el testigo de Jehovd pero su esposa no, y ella
estd de acuerdo en morar con él, entonces el matrimonio se debera
mantener. El varén tiene la obligacién de respetar a su esposa, aun
si ésta profesa otra fe, y darle hasta cierto punto un margen de

libertad:
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No esperemos que la primera vez que hablemos con ella sobre nues-
tra fe abandone sus creencias de toda la vida por otras nuevas. En
vez de decirle bruscamente que las costumbres religiosas que tanto
ella como su familia han practicado por mucho tiempo son falsas,
tenemos que esforzarnos con paciencia por razonar con ella sobre la

base de las Escrituras (Henschel, 1996:133).

Cuando en definitiva un matrimonio no funciona, el discurso de
la wTBTS consigna que los desposados pueden separarse o divorciar-
se, dependiendo de la situacién concreta de que se trate. Por regla
general, los creyentes que se encuentren en este punto no tienen la
posibilidad de contraer nuevas nupcias, salvo una unica excepcién
que abordaremos mds adelante. Asi pues, en general las opciones son
mantenerse solos o reconciliarse con el cédnyuge.

La ruptura del matrimonio se justifica sélo por causas extremas:
cuando el esposo no cumple con su papel de proveedor de la fami-
lia por pereza u otros malos hibitos como el juego y las apuestas,
la bebida o las drogas y no hace ningtin esfuerzo por cambiar. “La
separacion legal también puede contemplarse en los casos en los que
el conyuge sea muy violento con su pareja y la golpee hasta el ex-
tremo de poner en peligro su salud o incluso su vida” (Henschel,
1996:160). La misma consideracién se hace si el esposo asume una
actitud que es entendida como un intento permanente de obligar a
su pareja a violar de algiin modo los mandatos de Dios, especialmen-
te si la situacién pusiera en peligro su vida espiritual.

Ahora bien, la fornicacién es la tnica causa de divorcio que ha-
bilita a un creyente a contraer nuevas nupcias. Cuando un cényuge
es fornicador, su pareja estard en posibilidad de terminar el matri-
monio. Bajo el rubro de fornicacién se colocan no sélo el adulte-
rio, considerado como “las relaciones sexuales extramaritales ilicitas”
(Henschel, 1996:15), sino también la homosexualidad, la bestialidad
y otros actos ilicitos que implican el uso de los érganos sexuales.

Una vez confirmada la fornicacidn, se debe tomar una decisién
para la que no hay una posicién institucional fijada. Bien puede con-
ducir a la separacién/divorcio o a continuar con el matrimonio.
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[...] si un cényuge tiene relaciones sexuales con su pareja después
de enterarse de la infidelidad de ésta, es indicacién de que la ha
perdonado y desea mantener el matrimonio. Ya no existe base para
el divorcio biblico con la posibilidad de volver a casarse. Nadie debe
entrometerse ¢ influir en la decisién del cényuge inocente, ni criti-
car la decisidon que tome. El tendrd que vivir con las consecuencias

de su decisién (Henschel, 1996:159).

En el tema de la violencia intrafamiliar extrema, ésta no sélo es
para la wTBTS una causa justificada de la separacién del matrimonio.
También es motivo para que un cristiano de esta comunidad de fe
sea expulsado de la congregacién. “De este modo la congregacién se
mantiene limpia de personas violentas” (Henschel, 1996:150).

La directriz, elementos
de la imagen institucional

Si bien los elementos resenados en la seccién anterior estdn relacio-
nados con un matrimonio y una vida familiar que presentan proble-
mas estructurales, es interesante preguntarse por los elementos que
un matrimonio ideal deberia tener.

Uno de los principios fundacionales del matrimonio, segin el
discurso de la wTBTS, es su naturaleza divina, lo que no le confiere
un estado de obsolescencia. “Cuando Dios unié en matrimonio al
primer hombre y a la primera mujer, nada indicé que la unién seria
temporal. Addn y Eva debian vivir juntos para siempre (Génesis 2:2).
La norma divina para el matrimonio honorable es la unién de un
hombre con una mujer (Henschel, 1996:27).

En este orden de ideas, otro elemento fundamental para tener un
matrimonio feliz es la cualidad de ejercer autodominio, que es fruto
del espiritu. Para lograr su posesién hay que pedirlo en oracién, re-
lacionarse con las personas que manifiestan esta cualidad evitando a
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quienes no lo hacen; desde luego, el apego a los consejos otorgado en
la Biblia facilita tener autodominio.

Los padres deben asumir la responsabilidad de ensefiar a sus hijos
con qué tipo de personas deben de relacionarse. La wTBTS senala que
el estudio de familia puede ayudarle a nifos y jévenes “a reconocer
las cualidades en los personajes biblicos y luego a relacionarlas con
otras similares que manifiestan los miembros de la congregacién. Los
padres deben dar el ejemplo usando los mismos criterios para elegir
a sus propios amigos” (Henschel, 1996:96).

Aunque ya se ha mencionado en pdginas anteriores, hay que re-
saltar que para la wTBTs el secreto de la felicidad familiar se encuen-
tra, sin lugar a dudas, en la Biblia. Y “la Biblia describe la relacién
matrimonial del siguiente modo: ‘El hombre dejard a su padre y a su
madre, y tiene que adherirse a su esposa, y tienen que llegar a ser una
sola carne’ (Génesis 2:24)” [Henschel, 1996:14]. Por ello una reco-
mendacién es que ambos conyuges compartan las mismas creencias y
principios, pues casarse con alguien con quien no se comparte la mis-
ma fe aumenta el riesgo de que se genere una grave discordancia.

El discurso hegemdnico desde la perspectiva
de un actor social

ONK naci6 en el puerto de Progreso, Yucatdn, en 1956. Siendo el
mayor de cinco hijos de una familia catdlica, tuvo su primer con-
tacto con los testigos de Jehovd a los 12 afios de edad, cuando un
publicador llegé a la tienda de sus padres para predicarles la palabra
de Dios.

Su madre se interesd en este mensaje, pero sus ocupaciones labo-
rales y domésticas absorbian todo su tiempo y no inicié un estudio
biblico con los testigos de Jehovd. oNk tenia tiempo disponible, si
bien debia colaborar diariamente en el negocio familiar; su inclina-
cién religiosa lo llevé a estudiar la Biblia durante algo mds dos anos,
bautizdndose a los 15 anos de edad.
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Durante su juventud continué su formacién académica en su
pueblo natal, cursando los primeros anos de la licenciatura en mate-
maticas en la Universidad de Yucatdn, ubicada en la ciudad de Mé-
rida. Asi mismo, la otra actividad de importancia para oNk fue la
vida en la congregacién. Si bien como adolescente era un miembro
mids de esta comunidad de fe, antes de los 20 afios ocupaba ya privi-
legios de servicio en su congregacién. Fue acomodador y por el poco
desarrollo que tenia entonces la congregacién a la que pertenecia,
pronto cumplié con las funciones de siervo ministerial y anciano de
la congregacion.

A los 23 afios oNK (ONK, 2007a) ya tenfa compromiso matrimo-
nial. La necesidad de tener un capital para cambiar su estado civil e
iniciar la vida matrimonial lo llevé a la ciudad de Chetumal, donde
ocupé el puesto de responsable de combustibles en el acropuerto
local. Por su nula experiencia laboral, este empleo resultaria deman-
dante en exceso, llevindole a relacionarse con viejos empleados que
conocian bien el negocio de sustraer ilegalmente el gasavién para
venderlo por cuenta propia, razén por la que para evitar este ilicito
ONK termind viviendo pricticamente en el aeropuerto.

Una situacién como ésta lo llevé a experimentar un “enfriamiento
espiritual”, por lo que dejé de asistir regularmente a las reuniones
de la congregacién y a descuidar sus responsabilidades en ella. Poco
tiempo después renunciaria a su empleo original para comenzar a
trabajar en Asa, compafifa de soporte acroportuario, y en Aeroméxi-
co. Tras dos afios de residencia en Chetumal, fue evidente que la
relacién amorosa de oNk no funcionaba, dando por terminado el
compromiso matrimonial. Con el tiempo iniciaria el noviazgo con
una publicadora no bautizada de la ciudad y tres afios después con-
trajeron matrimonio; en la actualidad sus hijos varones tienen 20 y
16 afios de edad, ambos fueron educados dentro de la religion de sus
padres y se han bautizado.

Esta situacién y los cambios producidos en el dmbito laboral lle-
varon a nuestro personaje a reincorporarse a las actividades de la con-
gregacion religiosa. Poco a poco, oNk fue obteniendo privilegios de
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servicio, siendo anciano de congregacién en varias congregaciones
locales y fordneas; desde 1994 ha colaborado en diferentes comités
especiales de la wrBTS; al formarse los comités de enlace con hos-
pitales en México, tomd los dos primeros cursos de capacitacién en
la sucursal y se integré al primer comité que funciond en Quintana
Roo; ha sido miembro del comité de construccién de salones de
asambleas; al crearse el departamento de asuntos legales para ayu-
dar a los nifios con problemas en las escuelas por no participar en
ceremonias civicas, fue invitado a integrarse a él, llegando a ser el
responsable de ese departamento, por lo que trabajé directamente
con la sucursal.

Desde 1995 se integré como auxiliar en el comité de asambleas y
a partir de 1997 ha sido superintendente de los tres niveles de asam-
bleas (dia especial de asamblea, asamblea de circuito y asamblea de
distrito); los tltimos seis anos ha cumplido con la responsabilidad de
ser superintendente de ciudad. Estos privilegios implican realizar un
trabajo supracongregacional y coordinar las actividades de los ancia-
nos de las congregaciones de varios circuitos y del distrito.

Su compromiso religioso ha llevado a oNk a organizar su vida
laboral de una forma que le permita cumplir con lo que él considera
su actividad mds importante, las tareas religiosas para la congrega-
cién. Por ello, desde hace 21 anos tiene su propio negocio de venta
de aparatos electrodomésticos en la isla de Cozumel, labor a la que
dedica en promedio dos dias a la semana para obtener los recursos
para cubrir las necesidades bésicas de su familia.

Los cinco dias restantes cumple con su vida familiar, las activida-
des religiosas ordinarias en la congregacién y atendiendo las respon-
sabilidades de sus privilegios en la wrBTS. Podemos decir que oNk
es una figura respetada entre los testigos de Jehova debido a que no
tiene un compromiso standart con la organizacién. Este perfil hace
de nuestro interlocutor un caso interesante, pues —como se verd en
la siguiente seccién— ha incorporado a su propio discurso muchos
elementos del discurso institucional, el discurso hegemédnico sobre
cémo entender el matrimonio y la vida familiar.
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Reflejos y opacidades

:En qué coinciden y difieren los discursos hegeménico y subalterno
del tema que nos interesa? Como se plantea lineas arriba, cuando una
pareja decide casarse debe hacerlo de acuerdo con lo establecido en
la Biblia. Pero si en El secreto de la felicidad familiar se pone el acento
en la naturaleza y las caracteristicas de la relacién conyugal, nada se
menciona sobre la forma de instituirlo en el presente.

ONK sefiala al respecto que para cumplir con las normas biblicas
no se necesita realizar ningtn ritual religioso de matrimonio, que
la doctrina de los testigos de Jehovd no da importancia institu-
cional al matrimonio religioso. A pesar de la concepcién de que
el matrimonio es la institucién mds antigua y que fue establecida
por Dios, la ceremonia civil de matrimonio es suficiente para que
los testigos de Jehovd consideren legal la unién entre un hombre
y una mujer:

No reconocemos una autoridad religiosa con capacidades de casar,
de instituir el matrimonio, salvo en algunos lugares muy contados,
como en Belice, donde ahf las funciones de los ministros es un po-
quito mds institucional y el gobierno de Belice les permite a [...]
algunos miembros prominentes de la agrupacién religiosa tener la
personalidad juridica para casar (oNk, 2007b).

Sin embargo, declara que alrededor del mundo, cuando un Ty
contrae matrimonio, se acostumbra dar un discurso biblico. El dis-
curso biblico se realiza bien en el salén del Reino, bien en el local en
el que se celebra el matrimonio civil. Tradicionalmente un anciano
de congregacién se encarga de dirigir unas palabras a los presentes,
resaltando las caracteristicas biblicas de la unién conyugal. Segin
ONK, son raros los casos de quienes deciden no tener un discurso
biblico de matrimonio al momento de casarse (ONK, 2007b).

Al referirse a su matrimonio, que no conté6 con discurso biblico,
ONK record6 por qué ocurrid asi:

00A-Completo Pluralizacién Relig321 321 25/11/2010 06:36:27 p.m.



322 ANTONIO HIGUERA BONFIL

Bueno, en parte se debe al temor, al temor que tiene un testigo de
Jehovd de las mezclas de los, de los eventos embarazosos que suelen
darse ;no? Por ejemplo, en mi familia, el tnico testigo era mi esposa
y yo... entonces todos los demds, absolutamente todos no eran tes-
tigos... y los conociamos ;no? Hay algunos que tenian tendencia a
los excesos en el alcohol y otras cosas. Entonces no se nos hizo muy
ch... apropiado el darle un aspecto religioso, darle toda la santidad
que deberfa tener el evento y dos horas mds tarde hubiera una tre-
menda pachanga ahi ;no? [Enfético] No es la idea. Simplemente hi-
cimos a un lado lo que para nosotros... lo que llevamos dentro, no
necesitamos mostratlo, va a dentro. Y asi se llevé a cabo. Y algunos
hacen eso, pero la tendencia del 99.9 porciento es que haya también
un discurso biblico (onk, 2007b).

Para la realizacién de un discurso biblico de matrimonio en un
sal6n del Reino tienen que confluir diversas circunstancias. Por prin-
cipio de cuentas quien se va a casar debe solicitar el uso de ese local,
razén por la que el cuerpo de anciano debe considerar si quien so-
licita tiene el nivel espiritual para utilizar el salén del Reino para la
ocasion. Superada esta evaluacién, se procede a programar el evento
y el/la contrayente deberd nombrar a un coordinador, quien se en-
cargard de organizar la boda y es el responsable del buen desarrollo
del evento (onk, 2007c¢).

La asignacién del salén del Reino para estas ocasiones debe to-
mar en cuenta los horarios de reunién de las cinco congregaciones
que funcionan en ese espacio. Lo mismo ocurre con otro tipo de
reuniones —ordinarias o extraordinarias— que cada congregacién
programa para atender asuntos especificos. En los tiempos libres y
bajo arreglo, el salén del Reino sirve para dar el discurso biblico de
matrimonio.

ONK senala que cuando el discurso biblico se ofrece en un local
para fiestas, donde se celebra la boda, el anciano de congregacién
interviene una vez que se ha realizado la ceremonia de matrimonio
civil, al que cataloga como “el verdadero matrimonio” (oNk, 2007b).
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La raz6n que da sobre la generalizacién del discurso biblico de matri-
monio en México estd relacionada con el pasado catdlico de muchos
conversos, quienes mantienen la idea de que el matrimonio religioso
tiene un peso especifico muy importante, sobre todo en zonas mar-
ginadas culturalmente.® Es importante senalar que puede negarse el
discurso biblico de matrimonio si los ancianos concluyen que el nivel
espiritual del solicitante no es el adecuado.

Este hecho pone en evidencia una contradiccién entre el discurso
hegeménico y la prictica comin entre los Ty. Dios instituye el matri-
monio, no hay —en el discurso institucional— un ritual de esponsales,
pero al parecer por la presién que ejerce la feligresia, por las nece-
sidades que ésta expresa, se celebra un acto de orden religioso que
solemniza la unién conyugal.

En otro orden de ideas, al hablar de su propio matrimonio, oNk
lo caracteriza asi:

los dos [él y su esposa] sabemos que le debemos responder a un
Creador, a sus normas, y que lo que mds nos conviene es vivir en ar-
monia con ellas, el que se sale es quien tiene problemas. Nunca nos
hemos salido, nunca hemos tenido problemas, nuestro matrimonio
ha sido tan tranquilo que hay quien dice que es aburrido [...] (ONK,
2007b).

La importancia que oNK da al matrimonio en la vida familiar es
mucha. Senala que cuando una persona casada adquiere una nueva
religién, lo comin es que la retransmita a su pareja: “Esta llega a ser
también de su fe, y son la fuente para que después los hijos vayan
adoptando esta fe. Hay una marcada influencia hacia eso, ;no?, sin
dar mucha opcién” (onk, 2007¢).

?Llama la atencién que en una visita a la sucursal nacional de los 17, en octubre
de 2006, un betelita me comentara que irfa a Espafa porque un gran amigo se casarfa
préximamente, razén por la que el contrayente le pidié que ¢l diera el discurso biblico
de matrimonio.
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Colofon

Como queda senalado en este texto, una posibilidad de acercamien-
to para trabajar con una institucion religiosa es la de considerar su
discurso, en tanto producto de una condicién histérica y un posicio-
namiento social determinados. El propio devenir modifica las condi-
ciones de existencia y con ello la imagen que se proyecta, las ideas que
se sostienen y las orientaciones dentro de la vida social.

Personas e instituciones tienen relaciones multiples con el entor-
no en el que se insertan; sus discursos, en tanto constructor sociales,
se transforman de acuerdo con las situaciones histéricas de aquellos
emisores. En el caso de la religién que nos ocupa, se identificaron
ciertos elementos de la directriz sobre el deber ser y el ser, cémo
pensar y dar sentido al mundo y la puesta en prictica de una visién
especifica.

En este trabajo se presentaron determinados aspectos de un dis-
curso hegeménico y su reproduccién por parte de un actor social,
cuya posicién dentro de la organizacién le lleva a reproducir muy
de cerca los planteamientos institucionales. A mds de 30 afios de su
conversion y tras hacerse acreedor de una posicién que ha redundado
en multiples cargos dentro de la estructura operativa de la wrBTS, el
discurso presentado por ONK, quien establecié un didlogo explicito
con un investigador social, proyecta més la perspectiva de la insti-
tucién a la que estd asociado que una visién individual y desde una
ubicacién del actor social.
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Trayectorias y envejecimiento de las agrupaciones religiosas:
El caso del metodismo en Xalapa

Felipe R. Vidzquez Palacios

Hay, pues, algo eterno en la religion que estd des-
tinado a sobrevivir a todos los simbolos particu-
lares con los que sucesivamente se ha recubierto el
pensamiento religioso.

E. Durkheim, 1982

Introduccion

Desde una perspectiva antropoldgica, me propongo indagar lo que
hace, cree y piensa una agrupacion religiosa' ante sintomas como la
inmovilidad y rutinizacién de sus actividades, la desorganizacién, el
envejecimiento, la ausencia y desercién de miembros y las alteracio-
nes en sus ritmos y planes de trabajo, entre otros. “;Cudl es el destino
de este tipo de agrupaciones religiosas?” es la interrogante que subya-
ce y orienta todo el trabajo.

Para empezar, presento un panorama nacional del metodismo
que permita comprender y ubicar la trayectoria de esta agrupacién
religiosa, posteriormente presento la historia relatada de las acciones,
emociones y decisiones de los fieles de la iglesia Metodista a nivel
local en la ciudad de Xalapa, en el centro de Veracruz, México. El

" En una agrupacion religiosa, se van a dar la lealtad individual y colectiva que
tienen los miembros de un grupo hacia su organizacién y estructuracién de formas y
modos de pensamiento y de imaginacién especificos y exclusivos de su grupo, los cuales
se explican por el contraste y referencia frente a los otros grupos.

[327]
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estudio es sugerente en tanto que ilustra los avatares de una con-
gregacién por no sucumbir ante la competencia y predominio de
otras alternativas religiosas y por las dificultades para conservar a sus
actuales miembros.

La informacién en que baso mi andlisis proviene de largas pldticas
informales realizadas con diversos congregantes los dias de servicio
religioso (domingos y entre semana), de innumerables visitas domi-
ciliarias a los mismos, asi como de los datos cuantitativos que de
manera general se muestran en el Atlas de la diversidad religiosa en
Meéxico (2007). La confianza que se gané con los miembros de la
agrupacion fue vital para la investigacién, a tal grado que me pi-
dieron escribir su historia en visperas de la celebracién de sus 50
afos. Asumir el compromiso de su cronista me permitié consultar
sus archivos, donde se encuentran documentos notariales del predio,
planos de construccién, actas de secciones de “juntas de administra-
dores de la iglesia”, planes de trabajo de los diversos departamentos
en que se organiza el trabajo evangelistico, informes de tesorerfa, re-
gistros de nacimientos, bautizos, casamientos, defunciones, listas de
miembros “probandos,” miembros en plena comunién”, direcciones
y teléfonos, cartas oficiales del departamento de asuntos religiosos,
cartas fraternales de otras denominaciones vy, especialmente, cartas
del “distrito™ de la misma denominacién en otras ciudades del pais.
Asi mismo, me dio la oportunidad de conocer a los principales fun-
dadores, hacer entrevistas a profundidad, tanto individuales como
colectivas, construir sus biografias, y conocer sus miedos y avatares
no sélo como individuos o familias, sino como agrupacién.

? Son miembros que no son bautizados, pero que simpatizan con la agrupacion; su
participacién puede ser activa en algunos momentos pero sin llegar a ocupar puestos de
direccién o liderazgo. Generalmente son miembros que el pastor prepara para recibir el
bautismo y ser recibidos posteriormente como miembros en “plena comunién” que han
hecho una decisién de trabajar activamente para la agrupacién y que necesitan esforzarse
por llevar una conducta cristiana digna.

3 Distrito y subdistritos, son divisiones geogréficas que los metodistas han hecho en
el pais para organizar su trabajo.
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El hilo conductor que guia mi exposicién serd el drama social, el
reto perpetuo de cada agrupacién de superar la vulnerabilidad con
que vive este tipo de organizaciones religiosas. Partiré del motor que
genera la actividad religiosa, es decir, la interaccién social, para cen-
trar mi atencién en los proyectos y conflictos sociales que se generan
en estas interacciones desde su conformacién hasta su estado actual,
correlacionando los diversos elementos que se producen y haciendo
una discusién con todos ellos.

En esta vida todo cambia, se altera y se deteriora

En México y en toda América Latina es muy comdn encontrar agru-
paciones evangélicas que tienden a crecer rdpidamente hasta alcanzar
50, 100 o 500 miembros. Pero después de lograr este crecimiento en
poco tiempo, se da un periodo de estancamiento que puede durar in-
definidamente o concluir cuando desaparece la agrupacién. Aunque
los fieles creen firmemente en la pervivencia de su iglesia hasta el fin
del mundo, tienen fe que ésta permanecerd hasta que

sea arrebatada antes del juicio final, son consientes que al igual que
el aire y el agua, las creencias, las iglesias, se contaminan, el vigor
y vitalidad que antes parecian inquebrantables se van agotando, el
desarrollo y crecimiento constantes empiezan a menguar y es cada
vez mds dificil atraer a nuevos conversos; la resistencia y vitalidad
que antes mostraba la agrupacién ante los conflictos y escisiones,
tiende a disminuir.

Ante este autorreconocimiento que hacen los fieles, surge la pre-
unta: ;Cudl es el destino de las agrupaciones religiosas?
¢

# Actualmente en Xalapa hay mds de 200 agrupaciones que seducen al creyente a
su paso, haciéndole mds dificil guardar la fidelidad a una sola agrupacion. Cada vez mds
la industria del entretenimiento y el ocio, las exigencias del mundo moderno, la crisis
econdmica, entre otras muchas causas, minan el tiempo para cumplir con los deberes y
obligaciones como creyentes.
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—;Disolverse con el tiempo?

—;Transformarse en una nueva agrupacién religiosa?

—;Mantenerse permanentemente en un equilibrio inestable?

Al tratar de dar respuesta a estas interrogantes, me vi obligado a
apoyarme en autores que de alguna manera han tratado de acercarse
a responder estas inquietudes desde otras dreas del conocimiento.
Es asi como apoyado en las tesis de Sapir y Whorf, sostengo que las
agrupaciones religiosas, al igual que la lengua, siguen la légica de la
cultura que las produce, es decir, que su permanencia estd en rela-
cién con los elementos, situaciones y estimulos socioculturales que
las generan. Pero hay que reconocer que “las formas de organizacién
social y cultural del hombre, estin determinadas por la estructura
de poder alrededor de la cual se crean” (Adams, 1978:182).> Es en
esta estructura de poder donde se dan los acuerdos y desacuerdos
que determinan en tltima instancia la vida de la agrupacién. En este
mismo sentido, Moscovici (1986:11) observa que toda agrupacién
social estd sometida a presiones e intereses contrapuestos y que su
destino como agrupacién estd en relacién con la produccién y re-
solucién de conflictos. Hay que recordar lo que dice Victor Turner
a este respecto: que un sistema social es un campo en tensién, lleno
de ambivalencias, de cooperacién y lucha constante (Turner, 1957:
XXII); puesto que la sociedad, como bien afirma Krotz (2002:31),
“es un proceso de integracién que se encuentra permanentemente
en tensién: toda configuracién cohesionada estd constantemente
amenazada por fuerzas disruptivas.” Y hay quienes, incluso, ponen
el panorama mds sombrio, como Berman (2004) cuando sefiala:

5 La caracteristica bdsica que debemos apreciar en la estructura de poder, segiin El,
es la que se encuentra presente como un contraste binario en toda relacién social: el
control'y el poder. Se entiende por control la capacidad que tiene el individuo para reor-
denar y adaptar todos aquellos elementos importantes para su vida. Por poder, la forma
en que controlamos racionalmente a los seres humanos. Adams observa que la diferencia
entre poder y control radica en que el poder presupone que el objeto tiene capacidad de
razonamiento y las suficientes dotes humanas para percibir y conocer. Mientras que el
control es el objeto que el hombre utiliza y que considera valioso para él y para los demds
(Adams, 1978:22, 25, 27).
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“El dinamismo innato de la economia moderna y de la cultura que
nace de esta economia, aniquila todo lo que crea ambientes fisicos,
instituciones sociales, ideas metafisicas, visiones artisticas, valores
morales, a fin de crear mds, de seguir creando de nuevo el mundo
infinitamente”. Pero también, hay que tener presente que tales insti-
tuciones, como dicen Berger y Luckmann, son productos humanos;
su existencia esta basada en la vida de individuos con intereses con-
cretos y no tienen estatus empirico aparte de tales vidas (Berger y
Luckmann 1967:128).

Con base en los anteriores presupuestos, me hice a la mar cen-
trindome en dos puntos fundamentales: #) la construccién de las
coyunturas histéricas relevantes de la agrupacién religiosa, y 4) en la
interaccién social que se crea en acciones, procedimientos Yy ajustes.
Lo anterior, lo enmarqué en tres fases de desarrollo en la vida de la
iglesia, al igual que como sucede en la vida humana: /) la infancia,
2) la adultez y 3) la vejez. Pero antes de pasar a describir cada una de
estas fases, presento un panorama nacional del metodismo.

Panorama del metodismo en México

Los metodistas aparecen identificados en el Catdlogo de religiones del
INEGL, como una de las cinco iglesias “protestantes histéricas”, a saber:
la bautista, metodista, presbiteriana, nazarena y menonita. (De la To-
rre, 2007:29). Estas iglesias, herederas de la Reforma del siglo xv1 por
Lutero y Calvino, en favor de los principios del sacerdocio universal,
la autoridad suprema de la Biblia y la salvacién por la fe, significaron
la ruptura con la iglesia presidida por el Papa en Roma.

El metodismo como tal, se originé en Inglaterra con Juan Wesley,
el fundador; junto con su hermano logran difundir el metodismo
por todas las colonias y paises donde Inglaterra tenfa intereses comer-
ciales y maritimos. El desenvolvimiento se presenta especialmente a
partir de la segunda revolucién industrial y la aparicién de la clase
obrera a finales del siglo xv11r e inicios del x1x.
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Su expansién en América Latina, y especificamente en México,
se inicié con misiones estadounidenses desde mediados del siglo x1x,
luego del decreto de libertad de cultos durante la Guerra de Reforma;
continud a lo largo del siglo xx, periodo durante el cual se fueron au-
tonomizando como organizaciones nacionales. Los metodistas llegan
en 1872 (Bastian, 1983:55) y se autonomizan en 1930.° Hacia 1917
las denominaciones evangélicas estadounidenses presentes en México
firmaron el Plan de Cincinnati, con el que se repartieron el territorio
mexicano para lograr una evangelizacién eficaz y evitar duplicacién
de esfuerzos, dejando el norte para la iglesia Metodista y el sur para la
iglesia Presbiteriana. Asi, la liglesia Metodista de Orizaba, Veracruz,
por ejemplo, cedié a la iglesia Presbiteriana su iglesia establecida en
ese lugar. Este acuerdo tuvo problemas en otros lugares y no se res-
peté por ciertas congregaciones que no quisieron dejar su denomina-
cién. Aqui los metodistas perdieron varias dreas en donde ya tenian
un trabajo consolidado. Este hecho explica el porqué la presencia
metodista en México es pricticamente invisible en el sureste del pais,
pues pese al trabajo posteriormente desarrollado a partir de 1950 a
los afios noventa, como por ejemplo el de “Operacién Sureste”, éste
no ha dado los resultados esperados y las congregaciones que se han
establecido son muy pequenas.

Fue hasta 1872 que la iglesia Metodista se consolida como iglesia
en la ciudad de México, bajo el régimen de Sebastidn Lerdo de Teja-
da, y una vez establecida se difundié en el Distrito Federal, y hacia
los estados de Puebla, Tlaxcala, Hidalgo, Querétaro, Guanajuato,
Oaxaca, Estado de México y Veracruz, esto en el centro y sur del pais,
y en el norte en Tamaulipas, Guadalajara, San Luis Potosi, Durango,
Coahuila, Nuevo Leén y Chihuahua.

Una caracteristica muy particular del metodismo desde su llegada,
fue la manera de ejercer influencia en la sociedad mexicana a través

¢ Los presbiterianos llegan desde 1857 a Zacatecas y posteriormente a Monterrey;
los nazarenos lo hacen a Chiapas en 1903 y a la ciudad de México en 1908. Los bautistas
llegan en 1862 y en 1903 se funda oficialmente la Convencion Nacional Bautista de
México (<www.cnb.org.mx>, 1990).
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de una “pedagogia protestante”, justificada en la apertura de escuelas
rurales, el impulso a los valores patrios (civica protestante) y el acti-
vismo politico y social, a través de la influencia en las esferas politicas
o logias masdnicas. Su accién misional los llevé a crear numerosas
escuelas bdsicas, normales, hospitales y clinicas (Bastian, 1983), que
desgraciadamente con el apoyo estatal a la educacién, el impulso a
la salud y a diversos organizaciones civiles en fechas contempordneas
fueron cortando impulso a los metodistas en estas actividades.

En cuanto a su organizacién, los metodistas se encuentran cons-
tituidos por seis obispados que organizan a 800 iglesias en el pais.
Las congregaciones mds importantes estdn en los estados del centro:
Puebla, México, Distrito Federal, Hidalgo y Tlaxcala, y un poco en
Veracruz; y el norte del pais: Coahuila, Tamaulipas, Nuevo Leén y

Chihuahua.

Mapa 1. Poblacién absoluta del metodismo
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Fuente: De la Torre (2007).
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Si queremos ver su proporcién a nivel nacional en relacién con los
demds grupos histéricos que existen en el pais tenemos esta grafica

de pastel.

Grdfica 1. Distribucién de la poblacién a nivel nacional de los
grupos evangélicos histdricos

Anabautista 30 Anglicana 3 116 Bautista 207 110

Calvinista 156

Congregacional 3 402

Cuaquera 248

Del Nazareno 32 984
Discipulos de Cristo 647

Presbiteriana 365 368 Motodista 31 740
Ejercito de salvacién 389

Menonita 3 934

Luterana 3 916 Episcopaliana 1 926

Fuente: Construida con datos del censo de 2000, INEGI.

Para fines comparativos resultard también interesante ver las igle-
sias histdricas en una perspectiva geogrifica en la reptblica mexica-
na, donde las iglesias Presbiteriana, Bautista y Nazarena tienen la
mayor presencia, especialmente en el sureste de la repiblica y en el
norte del pais.

En cuanto al metodismo en Veracruz, es atil mencionar que la
difusién se dio motivada por la modernizacién de la época, como la
implantacién de vias ferroviarias e industrias como la de la extrac-
cién del petréleo y minerales; asi como por el comercio a lo largo
de diferentes partes del estado y del pais. Gracias a estos factores
se fueron sembrando misiones metodistas. Sélo seis congregaciones
existen en el territorio veracruzano. Estd la de Xalapa, la del Puerto
de Veracruz, Huixcolotla y Pefiuela, en el centro y sur del estado, y en
el norte: La Palmilla, Tlapacoyan, Francisco I. Madero, La Colmena,
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Mapa 2. Distribucién de poblacién absoluta de protestantes
histéricos por municipio
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Tomado de: De la Torre (2007).

y Filipinas.Todas ellas cerca de Martinez de la Torre. Mds al norte
estin congregaciones en Papantla, Poza Rica, Alamo, Cerro Azul y
Platén Sdnchez. Las tres mds importantes por su membresia son: La
Palmilla, en el municipio de Martinez de la Torre, la de Poza Rica y
la de Xalapa. En una entrevista al obispo de la iglesia Metodista de la
Conferencia Anual del Sureste a la cual pertenecen estas iglesias, se
deja ver su preocupacién respecto al decrecimiento de esta organiza-

cién religiosa:

Lo que he observado es que somos una iglesia que encauza de mane-
ra involuntaria a sus lideres para que éstos formen parte en las filas

de otros grupos, como las denominaciones de corte carismdtico; nos
hemos transformado en su vivero... (Entrevista hecha por Oswaldo
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Grdfica 2. Religiones en Veracruz segtin el censo del INcr 2000

Otras evangélicas

Raices pentecostales 11221
11221

Otras religiones no

Biblicas no evangélicas cristianas 797

224 483

Origen oriental 245

Pentecostales y Judaica 1813

neopentecostales
25 305

Otras cristianas 5 371

Protestantes y
evangélicas histéricas
24 509

Espiritualistas 4 434

Sin religion 360 154

Catdlica 5 074 884

Fuente: Construida con datos del censo de 2000, INEGI.

Grdfica 3. Iglesias historicas en el estado de Veracruz segun el censo
del INEGI 2000

Anglicana 808

Presbiteriana 9956

Bautista 12196

Metodista 607
Calvinista 82

Menonita 27
Del Nazareno 552

Luterana 40
Ejército de
Episcopaliana 211 B

Salvacion 30

Fuente: Construida con datos del censo de 2000, INEGI.
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Ramirez al obispo Manuel Herndndez Ramirez, 26 de marzo de
2007).

Ahora, para contextualizar el campo religioso a nivel estatal hay
que tener en cuenta que Veracruz evidenci6 un descenso importante
de la poblacién catdlica, de 98 por ciento en 1950 a 83 por ciento en
2000. Este puede verse en los 212 municipios que lo componen. Exis-
ten excepciones, como en los municipios de Coetzala, La Perla, Las
Minas, Acajete, Tepetldn, Naolinco, Cérdoba y Perote, entre otros,
que totalizan 70 municipios con promedios de poblacién catélica
superiores a 90 por ciento, mientras que, por otro lado, municipios
como Astacinga, Filomeno Mata, Mecatldn, Coyutla, Coahuitldn y
Magdalena, por mencionar algunos, poseen promedios de poblacién
protestante o evangélica superiores a 21 por ciento. Cabe aclarar que
en su conjunto, Veracruz tiene un promedio de poblacién no catdli-
ca de siete por ciento, segtin el censo de 2000.

Primera fase: La infancia o mision (1948-1952)

El nacimiento de la agrupacién de estudio se dio por la separacién de
miembros’ de la iglesia Presbiteriana (Piedad Herndndez y el pastor
Amado Elias) con ésta, por no estar ellos de acuerdo con la decisién
de la autoridad de relevar al pastor. Esto provocé que fueran expul-
sados junto con otros 12 inconformes. Los disidentes decidieron for-
mar su propia agrupacién. La interaccién cara a cara y las multiples
relaciones cotidianas en las que los miembros se vieron envueltos en
esta toma de decisién permitierén una unificacién en metas y obje-
tivos comunes, que favorecieron intercambios reciprocos frecuentes
y s6lidos para una interaccién social mds intensa que dieron origen
a la agrupacién.

7 La ruptura con la red social de pertenencia es un hecho comin que podemos en-
contrar en la gran mayorfa de las historias de las agrupaciones religiosas no catdlicas.
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Durante la realizacién de los primeros cultos, se tomé la decisién de
que Piedad se hiciera cargo de dirigir los servicios y el pastor Elfas de la
predicacién. El poder asignado a estas dos personas era derivado de la
pequena colectividad, el cual podria ser quitado en cualquier momen-
to. Elfas, como representante del grupo, tomé su papel asignado por la
colectividad como un compromiso familiar y se esforzé por satisfacer
eficazmente a cada uno de los miembros a través de pequenos rituales
en sus casas, donde oraba, lefa la Biblia y los animaba en su fe. Su res-
ponsabilidad en estas tareas le confirié que los 12 disidentes le otorga-
ran todo su respeto y confianza. Al igual de como sucedia en las bandas
primitivas, los miembros acataban las decisiones del lider siempre y
cuando les resultara conveniente y no transgrediera sus intereses.

Piedad logré que su hermana donara un terreno para la cons-
truccién del templo, asi como el préstamo de un espacio provisional
donde llevar a cabo los cultos. Este hecho consolidé no solamente
al grupo como tal, sino que le dio visién de proyecto y futuro a la
naciente agrupacion. Para finales de 1948 se logré consagrar como
mision llevando a cabo cultos cada ocho dias.

Pasados unos meses, el pastor tuvo que abandonar la misién
porque su hijo habia sufrido un accidente en Estados Unidos. Los
miembros no supieron nada de él y hasta después de unos meses se
enteraron que habia fallecido. A partir de esta fecha, la misién se
quedd sin pastor y los miembros designaron a Luis Castillo para que
se hiciera cargo de los cultos. La decision fue tomada con base en la
preparacién que dicho miembro posefa sobre la Biblia y su fidelidad
y responsabilidad con la que se habia destacado en la congregacion.
Pero Luis Castillo era inspector del ferrocarril en Veracruz e inevita-
blemente sus obligaciones laborales interferian con el compromiso
que los miembros de la misién le habian conferido. Esto hace que
los miembros reconsideren la posibilidad de retornar nuevamente a
la iglesia Madre o bien, afiliarse a una nueva denominacién.® Segtin

8 Recurrieron a la Iglesia bautista, donde ya tenfan referencia de ellos como miem-
bros disidentes y les negaron la incorporacién argumentdndoles que también era misién
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Douglas (1986:47), es normal que nacientes organizaciones tiendan
a integrarse en agrupaciones o conglomerados mds amplios. Aqui se
puede observar la vulnerabilidad de la agrupacién, pues aunque se
tenga conciencia de tener intereses comunes y se haya decidido rea-
lizar acciones propias, y recursos necesarios para ello, muchas veces
los miembros pueden retractarse de su decision, siempre y cuando la
mayoria o el lider asi lo decidan por el bien comun.

Por ese entonces, Luis Castillo hizo contacto con miembros de la
Iglesia Metodista de México en el puerto de Veracruz y les solicitd
se hicieran cargo de los cultos, ya que las iglesias cercanas les habian
cerrado las puertas. Fue asi como a partir de 1950 Eulogio Reyes
visité cada 15 dias a los miembros de la misién. La realizacién de los
cultos volvié a adquirir nuevamente formalidad,” poco a poco los
miembros empezaron a familiarizarse con la organizacién y doctrina
metodista.'

Se podria decir que en esta primera fase la agrupacién se encuen-
tra ante una sociedad indiferente por lo que la incipiente agrupacién
tiene una ansiedad de independencia y a la vez de btsqueda de in-
tegracién a un conglomerado mayor que le permita un horizonte
mis viable o deseable. No fue sino hasta después de cuatro anos que
los miembros tomaron conciencia de las lealtades y obligaciones que
como agrupacién les correspondia realizar de manera coordinada. Por
ejemplo, se pidié dinero para la manutencién del pastor y su familia,
responsabilidad en la asistencia a los cultos y compromiso en la or-
ganizacion de actividades, entre otras. La visita del superintendente
del distrito confirmé la formal incorporacién a la iglesia Metodista.

y no podian hacerse cargo de ellos. También fueron a la Iglesia nazarena, pero como
sus integrantes se encontraban concentrados en la construccion de su iglesia, no dieron
mucha importancia a su propuesta.

? Se establecié un horario permanente: los domingos con la escuela dominical, el
culto de mediodia. Se llevaron a cabo las celebraciones de Semana Santa y culto de
Navidad y Ano Nuevo.

1 Por ejemplo, se dejé usar el himnario presbiteriano por el metodista, la organiza-
cién de consistorio por la junta de administradores.
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Ello les dot6 de un estatus ante las demds agrupaciones religiosas ya
existentes.'" Toda esta etapa abarcé un periodo de seis anos.

Segunda fase: La adultez o iglesia (1952-1975)

No es sino hasta 1957 que se colocé la primera piedra para la construc-
cién del templo. La residencia del pastor en la ciudad' facilité que se
empezaran a realizar cultos los lunes, miércoles y viernes. El nimero
de feligreses se increment6 a 20 personas. Para 1958 la iglesia quedd
formalmente constituida, se realiz6 la primera boda, se celebraron los
primeros bautizos y se oficié el primer culto finebre de cuerpo presen-
te. Un rasgo caracteristico de esta fase seria el desarrollo de la cohesién
grupal, y la persecucién de una meta clara y objetiva: la construccién
del templo.” Las acciones solidarias que esta obra originé permitieron
que fluyera la cooperacién e interaccion social tanto del interior de la
agrupacién como del exterior de la misma denominacién, permitiendo
su terminacién y la consagracién de la nave el 27 de julio de ese mismo
afio. Durante todo este periodo hay un esfuerzo por los miembros
de superacién de resistencias y solucién de conflictos y apoyo mutuo,
donde las decisiones tienen como objetivo el bien comun.

' Ahora ellos pertenecfan a una organizacién con presencia nacional e internacio-
nal, con una organizacién y doctrina particular que se diferenciaba de las agrupaciones
existentes.

"2 A mediados de 1959 el pastor ya no tuvo que viajar de Veracruz a Xalapa pues
radicarfa en esta ciudad. Para ello, Aarén Ortufio le ofrecié hospedaje en su casa. Asi
mismo, se le proporciond 150 pesos mensuales para su manutencion, aparte de casa,
luz y agua.

'* Durante el tiempo que tardd la construccion de la nave principal del templo
(10 anos), la congregacién se reunié en un cuarto amplio, propiedad de uno de los
miembros fundadores, precisamente al lado del terreno donde se construia la iglesia.
En 1961, convocados por la Liga de Jévenes Metodistas de México, llegaron a Xala-
pa jovenes procedentes de nueve naciones (Canadd, Puerto Rico, Costa Rica, Espaiia,
Cuba, Chile, Japon, Estados Unidos e Inglaterra) a participar en la construccién de la
nave principal.
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La congregacién aument6 para 1963 a 30 miembros: unos lle-
garon por invitacién de los fundadores, por vivir cerca del templo
o por familias metodistas de otros lugares (especialmente del centro
del pais) que se trasladaron a radicar a esta ciudad. Por este tiempo
se inici6 una misién en una colonia de la periferia de Xalapa que
se especializé en el trabajo con ninos. También se logré conseguir
apoyo para continuar la construccién, esta vez de un salén de usos
multiples. La ayuda provino de la Iglesia Metodista de Grinnell, en
Iowa, Estados Unidos. Simultdneamente a la construccién, se com-
plejizé la organizacién interna de la agrupacién. En 1965 se formé
la Sociedad Femenil, la Liga de los Primarios y la Escuela Dominical
para diferentes edades. El éxito compartido de las tareas grupales
favorecid la atraccidon de mas miembros, e incrementd las interaccio-
nes al interior de la agrupacién fortaleciendo los vinculos de amistad
entre los integrantes y la pertenencia al grupo.'* En todo este periodo
hay una fuerte internalizacién de esquemas bdsicos de pensamiento,
valoracién y accién que dan sentido a los creyentes de estar juntos, de
una historia comdn donde se comparten problemas similares, expe-
riencias reciprocas, necesidades colectivas, expectativas que los unen,
diferencias que los ubican y definen frente a un problema en comun:
la permanencia y desarrollo del grupo.

" Asi lo demostré la historia con el arribo del pastor David Sdnchez y su esposa
Esther Olmos en 1967, cuando se registré el periodo de mayor desarrollo y estabilidad.
El pastor basé su trabajo en la visita sistemdtica a las familias de la Iglesia y en el fomento
educativo de los primarios y los jévenes con que ésta contaba. Una de las organizacio-
nes que mds se desarroll6 fue la Liga de Jévenes, mds de 40 muchachos/as. Se formé la
Liga de Intermedios, se fortalecieron la Sociedad Femenil y la Escuela Dominical, y se
intensificaron los esfuerzos para el cuidado y atencién a los nifios. A la cabeza de este
trabajo estuvo Esther Olmos, maestra titular de la Escuela Normal Veracruzana. Su
formacién pedagégica asi como su personalidad y carisma espiritual hicieron de ella la
persona més querida de los miembros de todas las edades. Ella era la persona a quien
todos se acercaban para obtener un consejo o una palabra de consuelo; ella transmitia al
pastor las necesidades de las familias y proponia medidas y estrategias para resolverlas.
El pastor era ingeniero, sabia de albafileria, mecdnica, medicina y fisica y tenfa un gran
conocimiento biblico.
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Esther Olmos, junto con el pastor, propiciaron encuentros de
voleibol, bdsquetbol, juegos de mesa y recreacién, eventos que se
realizaban después de los cultos religiosos. También habia clases de
matemdticas, fisica, quimica, espanol, historia y 4lgebra, impartidas
gratuitamente por el pastor y su esposa. En su Chevrolet 1945, el
pastor recogia los domingos por la mafiana a las personas que vivian
lejos, para que llegaran a tiempo a los cultos. Durante este periodo
se hicieron los arreglos legales necesarios para que la iglesia contara
con la renovacién del certificado de registro de culto publico® de la
propiedad'® y nacionalizacién del templo'” ante las autoridades de la
Secretaria de Gobernacién.

La presencia del obispo metodista en 1967 para consagrar los
anexos del templo y la casa pastoral fue otra sehal del éxito alcanzado
en las tareas grupales. La organizacién de la Liga de Jévenes “David y
Jonathan” era el espacio de interaccién mds importante de la iglesia. Se
reunfan no sélo los jévenes, sino también los padres de ellos, especial-
mente las mamds, quienes de esta manera disfrutaban la tarde del do-
mingo. “Al lado de Esthercita se aprendia como tratar la rebeldia de la
juventud, a hacer correctamente las tareas, a sacar resimenes, a perder
el miedo de hablar en publico, a dirigir un culto, elaborar bosquejos,
a tener una diccién correcta”. De esta manera, llegaron a sobresalir de-
portistas, declamadores, maestros, criticos, escritores, masicos, arqui-
tectos, doctores, bilogos, psicélogos y predicadores que, sin embargo,
al casarse no permanecieron en la agrupacién por mucho tiempo.

Como se pudo apreciar, en esta fase hay una coincidencia en las
metas que favorecen el buen desarrollo de la agrupacién, un interés

'> Es importante recordar que fue durante el periodo del pastor Miguel Martinez
cuando se obtuvo el primer permiso de culto publico, cuyo nimero de oficio fue el
04360, expediente 2/343(26) 195.

' Con base en el Registro Publico de la Propiedad No. de inscripcién 45-264- A
272, de fecha 31 de mayo de 1965. Con fecha de dedicacién: afio de 1968, siendo
pastor David Sdnchez Gonzilez.

'7 Fecha de nacionalizacién del templo: 25 de septiembre de 1965. Numero de
registro de nacionalizacién: 1960, a fojas 120 del libro cuarto.
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comun en los proyectos de construccién, un beneficio y motivacién
compartida por jugar roles participativos y funcionales y una rese-
mantizacién de valores, ideales e incorporacién de nuevos elementos
que les dieron sentido, orientacién y armonfa como grupo. Es en
esta fase en donde los fundadores consolidan una organizacion estable
que permite incrementar su accionar. En esta estabilidad y desarrollo
alcanzado por la agrupacién, hay que resaltar la gran importancia
que tienen los lazos de parentesco de los fundadores, pues a decir
de los entrevistados, hay una relacién directa entre lo que los miem-
bros necesitan: autoestima, apoyo secular, apoyo moral, recreacion,
sentido de comunidad y apoyo social, y lo que la sociedad jalapena
demanda y ofrece. En pocas palabras, hay beneficios concretos para
ambas partes. Esta fase nos muestra que en la medida en que se man-
tiene un tipo de organizacién estable (no hubo cambio de pastor por
mds de ocho afos, los fundadores permanecieron firmes en su deseo
para con el grupo), se logra una mayor estabilizacién y crecimiento
de la agrupacién. Segtin Cohen (1974:48), hay una socializacién de
principios que generan mayor armonia y permanencia grupal.

Tercera fase: El envejecimiento o el desencanto

(1975-2000)

En 1975 la congregacién asumié el compromiso de organizar el
Congreso Nacional de Jévenes Metodistas. El trabajo de reunir fon-
dos y programar las actividades fueron tareas muy desgastantes que
mermaron considerablemente las energias y los recursos no sélo de
la Liga de Jévenes, sino de la congregacién en su conjunto. En vez
de jugar y platicar después de las reuniones, se tenia que trabajar e
ir de comisién para preparar el Congreso. Llegd el momento en que
los jévenes no pudieron mds y dejaron el compromiso en manos de
unos cuantos, que se saturaron de trabajo. A ello hay que agregar la
salida de algunos miembros y la partida del pastor David Sinchez y
su esposa. Asi mismo, se dio el deceso de miembros fundadores y el
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desinterés de los familiares por continuar con la misma animosidad
y fidelidad en el trabajo eclesidstico. Este sucesos marcaron sintomas
de envejecimiento en la agrupacién, mostrando que las metas y los
objetivos por alcanzar se agotan, asi como quienes los persiguen; cada
generacién tiene sus propios intereses, y si bien los hijos de los fun-
dadores pueden plantear nuevas o las mismas metas y tareas comu-
nes por alcanzar, también hay incapacidades y problemas internos,
opiniones polarizadas que no son posibles de resolver especialmente
cuando el objetivo y la meta no es clara y compartida por todos los
miembros y los beneficios a conseguir son escasos o difusos.

A partir de 1976 el crecimiento no fue como en afios anteriores,
y algunos miembros dejaron de asistir a la iglesia; los jévenes, por
ejemplo, al casarse con personas “inconversas”, dejaron de asistir, y
algunos por cuestiones del trabajo migraron a otros lugares. Otros
decidieron cambiarse de iglesia porque querfan ampliar sus rela-
ciones sociales y experimentar “mejores experiencias espirituales”.
Es importante hacer notar que durante este periodo se vivié en la
ciudad la influencia de las corrientes carismdticas en sus versiones
catblica y protestante. Varios miembros, especialmente jévenes, se
fueron a la iglesia Presbiteriana para recibir el don de lenguas y el
de profecia, que se manifestaron muy fuertemente en dicha agru-
pacién.'®

Para 1985 el crecimiento que tenia la agrupacién era por via bio-
l6gica (los hijos de los mismos congregantes), por traslado (miembros
que llegaban de otras iglesias Metodistas del pais)'” y una minima
parte por proclamacién o evangelismo (los miembros provenian de
la misién emprendida en la periferia). Los anos subsiguientes fueron
atin mds dramdticos. Sino hubiera sido por caravanas estadouniden-

18 Pese a lo anterior, en 1977 se formaron dos coros, uno de nifios y otro de adultos,
y en 1980 se abrié una nueva misién en Actopan, donde a través de una familia se traté
de evangelizar en este lugar. Desgraciadamente, la lejania y la falta de continuidad de
los encargados no permitié fructificar la obra misionera y ahora esa familia asiste a otra
agrupacion.

' Hay que tener en cuenta que Xalapa es una ciudad con movilidad migratoria.
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ses que llegaron a prestar ayuda econémica en la construccién de la
iglesia, el inmueble permaneceria casi sin ningtin cambio.*

Para 1989 se establecié en Xalapa la agrupacién Amistad Cris-
tiana, la cual seria el azote de las iglesias histéricas y de algunas
pentecostales. La iglesia Metodista con tal de que no se fueran mds
miembros, especialmente jévenes, abri6 sus pulpitos para estos ora-
dores (de Amistad Cristiana), con la finalidad de que sus pocos jéve-
nes no tuvieran que buscar en otros lugares lo que este nuevo grupo
predicaba. La apertura fue aprovechada por Amistad Cristiana para
infiltrarse y descalificar el trabajo espiritual que la iglesia Metodista
llevaba a cabo. Ello result$ fatal pues cinco familias de las mds res-
ponsables e incluso fundadoras optaron por separarse de la iglesia e
irse a militar a esta nueva agrupacion.

La juventud, inexperiencia, irresponsabilidad, mal comporta-
miento y falta de preparacién de los pastores, asi como la poca ini-
ciativa de los miembros, la vejez y deceso de sus fundadores, propicié
que la agrupacién perdiera mds miembros. Por si esto fuera poco, en
1990 la misién de la periferia se convirtié en segunda iglesia Meto-
dista separdndose posteriormente de ésta por problemas de liderazgo
y autoridad.”

En el 2000 la iglesia contaba con 21 nifios, cuyas edades oscilaban
entre uno y 11 anos, 17 adolescentes de entre 12 y 18 anos, 19 jéve-
nes entre 18 y 29 anos, 29 adultos de 29 a 55 afos y 13 ancianos. Y
aunque la iglesia cuenta con 38 familias y 99 miembros registrados,
en los cultos dominicales sélo se ve un promedio de 25 a 40 perso-

2 El 3 de octubre de 1987 se recibio la ayuda de la caravana de Virginia. Con esta
ayuda se inici6 la construccién del edificio educacional de la iglesia. Posteriormente se
continuaron los trabajos de la primera y segunda plantas del edificio educacional gracias
al apoyo econdémico de la Iglesia de Dothan, Alabama. En 1996 la Iglesia de Belmont
reforzé el salén social. De la Iglesia metodista “Old Bridge” de la ciudad de Virginia,
Georgia, en 1998 se realizaron trabajos de impermeabilizacién del techo de la iglesia.

*'Todo se debié a un malentendido del superintendente de distrito con el encarga-
do de la misién, quien apoyado por varios hermanos animé a los demds congregantes a
renunciar a la Iglesia en aras de libertad y mayor crecimiento espiritual.
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nas, sobre quienes se descarga la responsabilidad de llevar a cabo todo
el trabajo.

En fin, en esta tercera fase encontramos una agrupacién que
carece de estimulos para sus congregantes, es decir, hay un desin-
terés personal por permanecer en el grupo, ya que la organizacién
de las actividades que se generan, no producen los beneficios indi-
viduales y colectivos suficientes para continuar participando en la
construccién de un bien colectivo “de manera desinteresada” y por
lo tanto se produce una incertidumbre y desacuerdos al interior del
grupo. Por consecuencia, la agrupacion es incapaz de convocar a un
esfuerzo concertado para reorganizar actividades a mediano y corto
plazos que les permitan sacudirse el pesimismo y la irresponsabili-
dad. La organizacién base, que durante mds de 25 afios habia ejer-
cido un poder coactivo sobre el grupo, es reemplazada por nuevos
miembros y nuevas y diversas organizaciones que se van formando
al interior de la agrupacién a veces con mds poder de convocatoria
que la misma junta de administradores (como la Sociedad Femenil,
Liga de Jévenes, Liga de intermedios, coro, Escuela Dominical), lo
que provoca fricciones entre generaciones, conflictos y malos en-
tendidos entre los miembros de diferentes organizaciones, falta de
tolerancia y comprension e incluso indiferencia con los fundadores
(a quienes se les tacha de conservadores o tradicionalistas). Todo
ello genera un ambiente enrarecido de conflictos e incumplimien-
tos por la falta de responsabilidad ante los compromisos grupales
y trasgresién de principios entre el ser y el deber ser un cristiano,
que ocasionan la pérdida de ese “sentido de estar juntos” debido a
los altos costes que ello representa y los bajos beneficios esperados.
La inseguridad en la que vive la agrupacién debido a la amenaza
de que un miembro mds deserte en cualquier instante estd siempre
latente. La esperanza de que un nuevo miembro llegue a formar
parte de la agrupacién es cada vez mds remota y poco a poco van
desapareciendo organizaciones al interior de la agrupacién (coros,
Liga de Intermedios, grupos de Escuela Dominical). Segtin Nida
(1965:24, 27), tales iglesias se van constituyendo en castas cerra-
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das, cuyos nuevos miembros son los que nacen dentro de las fami-
lias que componen el grupo.

Un segundo aire, 2000-2007

Al igual que la vida humana, las instituciones sociales también tienen
su “segundo aire”, pese a su trayectoria, y pueden, incluso, mostrarse
como iglesias en crecimiento. Si analizamos el comportamiento de
la congregacién en los dltimos siete anos, podemos observar un cre-
cimiento significativo: 212 miembros, repartidos en 65 familias, de
los cuales hay 70 miembros en plena comunién y 138 simpatizantes
con dicha doctrina, o en vias de posible adscripcién.” Pero me gus-
tarfa resaltar algunas diferencias significativas en los miembros. Por
un lado, observo miembros con una “fe activa’, miembros que son
el motor de la iglesia, dirigen, organizan, promueven, motivan el
trabajo evangelistico, van a la iglesia, leen la Biblia y oran durante
la semana; por otra parte, observo miembros con una “fe simulada”
que no mantienen un compromiso estable y fuerte con las activida-
des que desarrolla la iglesia, van de vez en cuando, especialmente en
compromisos sociales, o cuando el tiempo les permite asistir; y por
tltimo, miro miembros que he denominado “de una fe inactiva’,
que estdn por simpatia o por el lazo de parentesco de algunos de los
miembros de la familia, pero que no desean ni participar ni conti-
nuar perteneciendo a la congregacién; se han vuelto incluso apdsta-
tas de la fe o agndsticos, o bien, en el mejor de los casos, se han ido
a formar parte activa de otras congregaciones. En términos de estilos
de vida, observo que los de una “fe activa” tienen como eje que ver-
tebra sus vidas e interacciones sociales, las actividades eclesidsticas

2 Es importante sefialar que en cuestiones de género hay 130 mujeres (de las cuales
47 son miembros en plena comunién) y 82 hombres (de los cuales sélo 23 son miem-
bros en plena comunién). Datos proporcionados por la entrevista de Oswaldo Ramirez
con el pastor Enrique Flores.
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de su congregacion, generalmente son lideres o encargados de algin
departamento al interior de la congregacién; en cambio, los de una
“fe simulada” son mds propensos a centrarse en vivir una forma de
vida cémoda, equilibrada, sin limitarse Unicamente a los espacios
sociales que la congregacién propicia. Para los de una “fe inactiva”
la congregacién sélo es un estorbo en sus interacciones sociales, por
lo que desean romper a la brevedad posible o ser indiferentes a las
actividades que ésta proporciona.

Como se puede observar, pese al crecimiento de congregantes
el nicleo de miembros activos no ha cambiado en esencia, pues
permanece casi el mismo niimero. Lo que ha aumentado es un pe-
regrinar de miembros que no quieren compromisos ni obligaciones,
sino un espacio social emergente en caso de necesidad espiritual. Lo
que desean es algo que no les limite y mucho menos desgaste sus
pocos recursos, pero que en cambio les dé habilidades y destrezas,
seguridad y confianza especialmente en tiempos de necesidad espi-
ritual.

Cada una de estas “fes” se entrecruzan en el trayecto de la vida
del creyente, incluso pueden presentarse de manera simultdnea.
Cada una experimenta dificultades, problemas y necesidades perso-
nales como deudas, tratar con alguna adiccién, encontrar a amigos;
desintegracién familiar, enfermedades; comparten intereses por el
bien comun, participan en discusiones politicas, morales, etc. Cada
fe tiene la capacidad de relacionar simbolos, instituciones, indivi-
duos, recursos; de internalizar conceptos y ritos y conectarlos en
una psicodindmica. El limite de cada fe estd en la capacidad de
cada creyente. En el proceso de reabrir y reconfigurar la mente y en
articular necesidades, costumbres, problemas, con lo divino.

Las tendencias que observo en esta congregacion es hacia un au-
mento de creyentes con una “fe simulada e inactiva’. Las edades en
las que mis se refleja esta observacion es entre los 18 y 22 afios, entre
los 23 y 41 afos y entre 75 y mds afos. Asi mismo, hay una tenden-
cia a la disminucién de los de una “fe activa” en personas de 42 y 60
afos de edad y entre 61 y 75 afios de edad.
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Si analizamos estas tendencias nos damos cuenta de que la agru-
pacién ha generado un modus vivends al que varios de los miembros
(de “fe activa”) no quieren renunciar, ya sea por costumbre o porque
identifican a la iglesia como e/ lugar en donde estd Dios y el no asistir
es estar fuera de la gracia divina. Se sienten protegidos, en bienestar
consigo mismos y con la divinidad. Levine (1996) sostiene que el
hecho de que estos grupos fracasen no debe sorprender y no significa
que no puedan dejar huellas tanto en la vida personal de los activis-
tas como en la sociedad. Lo esencial no es el grupo en si, sino mds
bien la posibilidad de crear capacidades y transferirlas a otro campo.
Incluso, es posible que los grupos altamente estructurados sean me-
nos aptos para la creacién de capacidades civicas y capital social que
los que tienen lazos internos menos exclusivos. Levine, apoyado en
el socidlogo Mark Granovetter apunta que cuando los lazos dentro
de un grupo son demasiado fuertes, el grupo se cierra totalmente a
los demds, y puede presentar problemas para sobrevivir. En cambio,
con lazos mds débiles dentro del grupo, se mantiene la posibilidad de
formar alianzas entre grupos y el grupo se mantiene abierto al flujo
de informacién (Levine, 1996).

Por otra parte, la “fe simulada” y la “fe inactiva” son las que estin
dando aire a la congregacién. La pregunta que como analista social
me hago es si este “segundo aire” podrd dar mds vida a la agrupacion,
o si, a la larga, la asfixiard; o la mantendrd, aunque sea como una or-
ganizacién administrativa aparente o inactiva, pero finalmente como
una institucién minoritaria que no causa dano alguno a la sociedad
—como afirman los catélico—. O bien, como una iglesia con muy poco
poder de convocatoria a la que le hard falta llevar a cabo cambios
importantes (especialmente a nivel organizativo y del ritual, donde
haya mds alabanzas y menos himnos, sermones mds précticos y menos
doctrinales, liturgias mds cortas y mds apropiadas a las necesidades
que vive la sociedad xalapena, pastores que tengan el “llamado”, mds
consagrados y menos ritualistas; un culto més carismdtico donde se
dé libertad al espiritu y no servicios frios, “tradicionalistas”), como lo
expresan las agrupaciones pentecostales y las neopentecostales.
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Camino a reflexiones mds amplias

Hasta ahora el andlisis de lo religioso y su dinamismo ha estado ob-
sesionado por la idea durkheimiana de lo eterno e inmanente, lo cual
ha menoscabado el poner atencién en el estancamiento y desapari-
cién de un sin nimero de agrupaciones religiosas. Pese a que muchas
de ellas (incluyendo al catolicismo) en algiin momento enfrenten la
extincién y el decrecimiento —y es que como toda institucién social,
la agrupacién estd sometida al paso del tiempo, al cambio social e
incluso a la desaparicién—.

En las fases que he presentado, hemos visto cémo ha sido la tra-
yectoria de una agrupacién religiosa con el paso de los miembros a
través de la agrupacién, desde los fundadores y posteriormente sus
continuadores, hasta llegar a los miembros que conforman la congre-
gacién en el 2007. En estos 59 afios de la agrupacién hay tres gene-
raciones diferentes con marcos de experiencia y conductas e intereses
especificos que revelan preocupaciones y estilos de vida particulares.
En la primera generacién encontramos a los fundadores, quienes
después de haber sido formados dentro de una tradicién calvinista y
haber sufrido la escisién y vivir de manera independiente, tuvieron la
capacidad de desarrollar un estilo de vida colectivo lo suficientemen-
te cohesionado y estable para lograr el surgimiento de esta agrupa-
cién religiosa, capaz de darles a sus hijos educacién, movilidad social,
ventajas econdmicas y sobre todo una base doctrinal que guiara sus
vidas y que les permitiera asegurar su rdpida y exitosa asimilacién a
la sociedad jalapefia. La segunda generacién marcé cambios respecto
a los fundadores en cuanto a los objetivos y metas como grupo, ya
no en torno a la construccién de un templo o la consolidacién de
una organizacion religiosa, sino en cuanto a la experiencia religiosa y
la convivencia social, en aras de estar a tono con las nuevas circuns-
tancias y experiencias carismdticas que se dan en las demds iglesias.
Debido a que esta generacion tuvo oportunidad de ser instruida mds
alld de la educacién primaria, incluso llegar a la universidad, esta-
blecié diferencias ideoldgicas, en estilos de vida, valores y actitudes
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ante la vida y la sociedad, con los iniciadores; los cuales por falta de
vigor, capacidad y salud, envejecian y morfan o se retiraban de la
actividad religiosa. La cohesién social, por ejemplo, tan cuidada por
los fundadores, para esta generacién no era tan importante, pues se
estaba mds interesado en abrir las puertas de la agrupacién para ir en
busqueda de nuevos horizontes no sélo espirituales sino sociales y
econdmicos en la sociedad jalapefa. La tercera generacién completd
la transformacién, muchas de las veces desacreditando la autoridad
y ensenanza de los padres y fundamentalmente de los fundadores; el
interés grupal va a estar centrado en una mezcla de ideas y hibitos va-
riados adaptada a las necesidades de sobrevivencia de la agrupacién.
Esta tercera generacién es un producto disidente que critica la base
espiritual y la carencia de sentido en la cual emergieron sus padres
convirtiendo la fe en una fe dominical, pricticamente muerta.

Lo que he intentado presentar es la trayectoria de una agrupacién
religiosa, como que va mds alld de las vidas individuales de sus creyen-
tes, como una historia que desplaza a los individuos y sus identidades.
Es una historia que si bien enfrenta y cambia a los personajes, también
es de interaccion social que enlaza el pasado y el presente, que eslabona
y diferencia a las generaciones, que articula y conflictiia viejas y nuevas
perspectivas y redes sociales. Pareciera que estamos ante una historia de
la libre empresa, que crece como cualquier otra actividad dedicada a la
produccién de bienes y servicios —empleando varias personas, usando
capital, teniendo una localizacién fija, regulada por instituciones so-
ciales y legales—, desarrollindose conjuntamente con los crecimientos
regionales y/o locales, donde el individuo se conecta y desconecta cuan-
do quiere. Es una historia donde el consumo y la demanda son los que
dictan si subsiste o deja de existir.®

» La légica asociativa de la libre empresa es andloga con el funcionamiento de la
agrupacion estudiada. Ambas surgen como resultado de una necesidad social. En el caso
de la libre empresa, ésta surge como resultado de la demanda de servicios o de bienes
que no se pueden conseguir. En el caso de las agrupaciones evangélicas, generalmente,
aparecen cuando las necesidades espirituales esenciales de los creyentes ya no pueden ser
cubiertas por la religién dominante debido en parte a la fuerte demanda y a la corrup-
cién y la ineficiencia de ésta.
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En esta historia observamos cémo se hace cada vez mds dificil
la competitividad religiosa, y aunque hay un “segundo aire”, un re-
punte numérico signiﬁcativo en sus congregantes, la rutinizacién, los
sintomas de inmovilidad, la desorganizacién, el envejecimiento, la
ausencia y desercién de miembros y ciertas alteraciones en sus ritmos
y planes de trabajo, entre otros, provocan inseguridad sobre el desti-
no de este tipo de agrupaciones religiosas. Sin embargo, permanece
el deseo de restaurar la organizacién, de mantener los signos vitales
de la agrupacién, como el sueldo al pastor, el minimo mantenimien-
to al edificio, el culto dominical, su desquebrajada “junta de admi-
nistradores”, as{ como sus organizaciones.

A nuestro modo de ver, la trayectoria de esta agrupacién nos
muestra el anhelo tenaz de alcanzar el grado mdximo de “sentido
compartido, si bien en otras fases se conforma o lucha por obtener
un grado minimo de este “sentido compartido” (Berger y Luckmann,
1997:47). La pequena pero tenaz lealtad y compromiso de los actua-
les miembros con el metodismo tendrd, que situar de algiin modo el
nivel minimo y médximo de este “sentido compartido de estar jun-
tos”, o admitir su incapacidad y enarbolar el presagio que hizo su
propio fundador Juan Wesley a propésito del futuro del metodismo:
“Yo no temo que el metodismo desaparezca, lo que temo es que se
vuelva algo frio y sin sentido”.
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escrito diversos articulos especializados sobre los pentecostalismos,
pero también sobre la diversidad de credos en localidades indigenas
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rroquia ante la nueva evangelizacién, Zamora, Michoacdn, México,
El Colegio de Michoacdn, 1998, y Diversidad religiosa y conflicto
en Chiapas. Intereses, utopias y realidades (en colaboracién con Ma-
ria del Carmen Garcia y Miguel Lisbona), México, ciesas/unam/
Cocytech/Gobierno del Estado de Chiapas, 2005. Ambas publi-
caciones recibieron dos premios nacionales (1NaH, Fray Bernardi-
no de Sahagtin 1996 y 2006). Editora del libro (en colaboracién
con Elizabeth Judrez Cerdi) Mds alld del espiritu: Actores, acciones
y prdcticas en iglesias pentecostales, México, ciesas/El Colegio de
Michoacédn, 2007, y de Regiones y religiones de México, México, El
Colegio de la Frontera Norte/ciesas/El Colegio de Michoacdn (en
colaboracién con Alberto Herndndez).
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y marketing de los pentecostales en Latinoamérica, Quito, Abya-Yala,
2001. Del capitulo “Actores, acciones y précticas en iglesias pentecos-
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dad Académica de Filosofia y Letras en la Universidad Auténoma de
Guerrero. Integrante del Sistema Nacional de Investigadores Nivel
L. Entre sus publicaciones estdn: En nuestro pueblo no mandan ustedes,
manda el pueblo: Disidencia, cambio religioso y conflicto en la Montana
de Guerrero, en prensa, Plaza y Valdés; “Los diversos rostros religio-
sos en la Montana de Guerrero: Identidades entre la resistencia y el
cambio”, en Beatriz Canabal C. (coord.), Los caminos de la Montaria.
Formas de reproduccion social en la Montana de Guerrero, México,
2001; “La guerra sucia en los setenta y las guerrillas de Genaro Viz-
quez y Lucio Cabanas en Guerrero, en Evangelina Sinchez Serrano,
La guerrilla en las regiones de México, La guerrilla y sus regiones, Si-
glo XX, en coautoria con Verdénica Oikién y Martha E. Garcia; y
en coautorfa con Isabel Osorio Salgado, “Cambios religiosos y reli-
giones en Guerrero, 1950- 2001, en Alberto Herndndez y Carolina
Rivera (coords.), Regiones y religiones en México. Estudios de transfor-
macion sociorreligiosa, México, Centro de Investigaciones Superiores
en Antropologia Social, El Colegio de la Frontera Norte, El Colegio
de Michoacdn, 2009. Cuenta con dos proyectos en curso: “Recupe-
racién de la memoria histérica de experiencias de vida. Caso de fa-
miliares de desaparecidos en la década de los afios setenta en Atoyac,
Guerrero”, en coordinacién con la Mtra. Andrea Radilla Martinez,
UAG, 2005-2007, investigacién financiada por Conacyt del 2009 al
2011; y “Vivir en el limite: El culto a la Santa Muerte en Iztapalapa,
Distrito Federal, México. Entre la violencia y la precariedad social”

(2010).
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agrarias y conflictos politicos en el sur de Jalisco, uami, 1985; autor de
Protestantismo en Xalapa (1991); La gran Comision. 1d y predicad el
Evangelio. Un estudio de interaccion social (1999); Contando nuestros
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