Un siglo de investigacion de la religion
en el Perux

Manuel M. Marzal

Este trabajo trata de presentar, en sus dos partes, un balance tematico-bibliografico
sobre la religién del Peri en el siglo XX y ciertas preguntas que la investigacién
de la misma ha planteado hoy. Asi retomo trabajos anteriores (1983, 1989 y 1995),
aunque ahora insisto mds en las preguntas. Llamo religién, partiendo de Durkheim
(1912) y Geertz (1965), al sistema de creencias, ritos, sentimientos, formas de
organizacién y normas éticas sobre lo divino, que generan ciertas actitudes y
estados de dnimo en el individuo y sirven para dar sentido trascendente a la vida.
Sin embargo, la mayoria de los trabajos aqui resefiados insisten mas en la dimen-
sién objetiva que en la subjetiva de la religién; ademds, excluyo de esta resefia
los libros de teologia e historia de la Iglesia y sélo excepcionalmente me refiero
a articulos, con lo que mi universo bibliografico es mas reducido que el de Rivera
(1985),

I. ESTUDIOS SOBRE RELIGION EN EL SIGLO XX

Es sabido que el estudio del comportamiento religioso, independiente de la teologia
y la praxis pastoral, comienza con el nacimiento de la ciencia de la religién en
el dltimo tercio del siglo XIX, cuando se fundan cétedras de religién en ciertas
universidades. A pesar de su resistencia inicial muchas Iglesias se interesan hoy
en el estudio del hecho religioso como dato para sus andlisis teoldgicos y su
practica pastoral. En el Perii, por su peculiar situacién cultural y eclesidstica, los
estudios sobre religién no aparecen hasta bien entrado el siglo XX. Para explicarlo,
se deben recordar algunos hechos: el escaso impacto de la critica de las ideas

*  Ponencia presentada en el XVII Congreso Internacional de Historia de las Religiones, celebrado
en la ciudad de México en agosto de 1995.
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religiosas, propia de la ilustracién y del liberalismo politico; el positivismo de la
universidad; el peso de la iglesia catélica en el ordenamiento juridico, que no
permitia otros cultos piblicos hasta la reforma constitucional de 1915, etcétera.
Por eso, en ei estudio de ia religién peruana en ei siglo XX puede habiarse de
cierta prehistoria (primera mitad del siglo) y de una historia (segunda mitad), que
paso a presentar.

1. Primer periodo: hechos y temas

En este periodo se estudia la religién andina, debido sobre todo a dos hechos: el
redescubrimiento de la cultura andina por la Constitucién de 1920, que reconoce
las comunidades casi un siglo después de su supresién por Bolivar, y la aparicién
de la antropologia como carrera universitaria a fines de los afios cuarenta. El
redescubrimiento de la cultura andina condujo al andlisis de la religién por los
ensayistas politicos de los afios veinte, que abordan la persistencia de la religién
andina, su transformacién por la evangelizacién y sobre todo el papel de la religion
en el proyecto nacional. Asi Castro Pozo, al presentar la comunidad indigena
(1924), consagra un capitulo a la religién, aunque confiesa su dificultad, porque
hasta ahora nadie se ha preocupado de estudiar estos fenomenos (1924: 229).
Valcircel, gran defensor del mito de la andinidad, juzga que no hubo una
cristianizacién y aun introduce en su ensayo (1927) a unos indios que queman al
santo patrén, a modo de auto de fe al revés, hecho que no ha sucedido en el Peru
jamas, porque los indios acabaron haciendo del santo patrono un simbolo de su
propia identidad.

Maridtegui, marxista heterodoxo, dedica a la religién uno de los siete ensayos
(1928), reconociendo que se han superado para siempre los tiempos del apriorismo
anticlerical, en gentes que identificaban religiosidad y oscurantismo y que la
critica revolucionaria no regatea ya a las religiones... ni siquiera a las Iglesias,
sus servicios a la humanidad (1967: 140). Para €l no se dio, sin embargo, la
cristianizacion, pues los misioneros no impusieron el evangelio, impusieron el
culto, la liturgia, adecudndolos sagazmente a las costumbres indigenas. El paga-
nismo indigena subsistié bajo el culto catdlico (1967: 150). Lo explica diciendo
que desaparece la religion incaica junto con el imperio, se implanta el culto catélico
y persisten los ritos agrarios, lo cual, en su opinién, es una forma de religién
panteista, tesis no compartida por la mayoria de los estudiosos.

Finalmente, Belaunde (1931) refuta a Mariategui, para quien e/ culto catélico
simplemente se yuxtapuso al fetichismo primitivo y sostiene la penetracion del
espiritu catdlico en las masas indigenas y que los dioses se han ido definitivamente
(1931: 123-125). En otra obra (1942), Belaunde afirma que la transformacién
religiosa indigena debé verse en los aspectos psicolégicos y ambientales y no
simplemente con el criterio de la estricta pureza dogmditica y teoldgica o de una



moralidad muy exigente, pero sin ignorar las sombras en el cuadro de la
evangelizacion del Perii (1965: 232-233). Por los cambios psicolégicos, la idea
de un Dios paternal se extendié a todos los indios, y por los ambientales, o mejor
culturales, aparece el templo como hogar religioso, la vida del pueblo se regula
por la liturgia y los grupos familiares se prolongan en la cofradia (1965: 236-237).
En sintesis, se da una real transformacion cultural.

El segundo hecho —el nacimiento de la antropologia como disciplina acadé-
mica- llevé no sélo a dedicar a la religién un capitulo de los estudios de comu-
nidad, sino también a consagrarle monografias completas (Delgado de Thays
1965). Ademas, llevé a retomar el tema de la religién, iniciado tanto con la
arqueologia de Julio C. Tello (1923) como con la etnohistoria, que se habia
desarrollado por la publicacién de nuevas crénicas a raiz de los congresos de
americanistas y se habia facilitado con el Handbook of South American Indians
(Steward 1946). En la etnohistoria destacan Rowe (1946), que presenta una sintesis
aun vdlida de la religién andina sobre la base de un cuidadoso anilisis de los
cronistas, sobre todo del libro XIII de Cobo (1964), y Kubler (1946), que analiza
la religién andina colonial y concluye que hacia 1660 hubo una efectiva conversién
al catolicismo. Pero el Handbook recoge también etnografias excelentes de las
culturas vivas con una seccién sobre religién, como la de Mishkin (1946) sobre
los quechuas y la de Tschopick (1946) sobre los aymaras; éste publicé luego (1951)
una buena etnografia sobre la religién de la tierra y la magia aymaras.

2. Segundo periodo: hechos y temas

En este periodo puede hablarse de tres hechos, cercanos en el tiempo, que se
influyen mutuamente. El primero es el estudio de la religién desde la universidad.
Aunque haya cierto protagonismo de la Pontificia Universidad Catdlica, que lo
promueve en sus dreas de historia, antropologia, sociologia y teologia, no deben
olvidarse los estudios de la religién andina y popular de las universidades nacio-
nales (cuyas Escuelas de Antropologia pasan de dos a siete), sobre todo al desa-
parecer el monopolio del marxismo en los programas a fines de los ochenta. A
este interés por la religién de los estudiosos peruanos se une la creciente presencia
de estudiosos extranjeros, si bien tal presencia casi despareci6 en la época critica
del terrorismo.

El segundo hecho es la renovacién de la Iglesia por el Concilio Vaticano II,
que se traduce en el continente en las Conferencias del Episcopado Latinoame-
ricano en Medellin (1968) y Puebla (1979). Como fruto de Medellin, en 1968 los
obispos del sur andino crean el Instituto de Pastoral Andina (IPA) del Cusco. Este
promueve investigaciones sobre la religién andina, edita la revista Allpanchis y
organiza cursos en los que los agentes de pastoral estudian antropologia de la
religién y son motivados y preparados para hacer investigacién religiosa artesanal,
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que aparece en la revista Pastoral Andina. Lo mismo hacen en 1974 los obispos
de la selva, fundando el Centro Amazénico de Antropologia y Aplicacion (CAAAP),
que da cursos, edita Amazonia peruana y promueve investigaciones religiosas. Una
ilnea simiiar, que se traduce en algunos estudios sobre la religidn, tienen otras
organizaciones no gubernamentales (ONG) vinculadas a la Iglesia, como el Centro
Bartolomé de Las Casas de Lima y el Centro de Estudios y Publicaciones (CEP)
de Gustavo Gutiérrez, el Centro Bartolomé de Las Casas (CERABLC) del Cusco,
el Centro de Investigacién y Promocién del Campesinado (CIPCA) de Piura, el
Centro de Estudios Teol6gicos de la Amazonia (CETA) de Iquitos y el Instituto
de Estudios Aymaras (IDEA) de Puno.

El tercer hecho es la multiplicacién de los movimientos religiosos y las sectas.
Aunque en el Peni hasta 1915 no era legal la celebracién piblica de cultos no
catélicos, ochenta afios mas tarde puede hablarse de una explosién de nuevas
Iglesias, no en nimeros absolutos, pues en el censo de 1993 mas del 90% de la
poblacién sigue declardndose catdlica, sino en nimeros relativos, por las muchas
Iglesias evangélicas, pentecostales, escatolégicas y de tradicién oriental que han
arraigado en el pais (Carreras 1983, Marzal 1988, Pérez Guadalupe 1992) y porque
en la dltima generacién aparecen dos religiones “autéctonas’: la Misién Israelita
del Nuevo Pacto Universal, fundada por el campesino arequipefio Ezequiel Ataucusi
Gamonal, y la Iglesia Alfa y Omega, fundada por el chileno Luis Antonio Soto
y el peruano Antonio Cérdoba.

Tal explosién de Iglesias ha atraido la atencién de los cientificos sociales, que
han hecho preguntas importantes, como se vera; de los obispos, que han promovido
estudios y han tenido reuniones de reflexién para enfrentar el reto; y de los mismos
dirigentes de las nuevas Iglesias. Muchos de éstos, aunque eran hostiles a los
estudios de ciencia de la religién, por considerar la fe del converso un don de Dios
y su practica el fruto de una decisién personal y de la gracia de Dios sin ninguna
mediacién, hoy, ante el desajuste cultural de sus conversos y el fracaso de con-
versiones que parecian sinceras, comienzan a estudiar el hecho cientificamente;
sin negar el dualismo Dios-Demonio, tan caro a ellos, buscan otras razones y han
descubierto, segiin el titulo de una obra de un pastor-antropélogo, El evangelio
en platos de barro (Paredes 1989). Tras esta exposicién de los hechos, paso a los
temas de este segundo periodo:

2.1. La transformacion religiosa peruana

Este viejo tema, que abordaron los ensayistas politicos de los afios veinte, al hablar
de la identidad nacional, se replantea ahora cientificamente. Como se vio, Kubler
(1946) sostiene que en el siglo XVI no se pudo cristianizar a los indios por la
organizacion dispersa y poco equipada de la Iglesia del Perd, los disturbios de
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las guerras civiles y el poder de resistencia o de supervivencia de la religion
quechua, pero que, tras la reorganizacién toledana y el tercer concilio limense,
las cosas cambiaron lentamente y hacia 1660, mds o menos, la conversion de los
quechuas al catolicismo era un hecho (1963: 400). Un libro pionero en este tema
es el de Armas Medina (1953), que habla, como Paul Ricard en La conquista
espiritual de México (1934), de la cristianizacién ya en el siglo X VI, pues el alma
de indio es esencialmente cristiana y sélo en sus manifestaciones externas muestra
ciertas apariencias paganizantes, debido a cierto mestizaje consciente de ambas
religiones (1953: 596-597); pero Armas parece mas interesado en acumular los
hechos que en analizar el proceso de la conversién. Otro libro ambicioso sobre
este tema es mio (1983); en él, después de recoger la informacién en archivos
peruanos y espaifioles y de analizar, en el contexto histérico-colonial del primer
siglo y medio de ocupacién, el sistema de creencias, de ritos, de organizacién y
de ética de la religién prehispdnica y del catolicismo espafiol del siglo XVI,
concluyo que, hacia la segunda mitad del siglo XVII, la mayoria de los indios acaba
aceptando el catolicismo, aunque muchos de ellos, sobre todo del sur andino, hayan
conservado e integrado elementos de su viejo sistema religioso andino, para
conformar un sistema mds o menos sincrético (1983: 439).

No conozco otras obras globales sobre la transformacién religiosa peruana,
aunque €sta se aborda en las historias de la colonia (Pease 1992). Pero es un tema
que atraviesa la identidad nacional y ha seguido cultivindose al menos en tres
lineas. Una es la de ciertas investigaciones puntuales sobre transformacién religiosa.
Aqui debo recordar el viejo estudio de Tibesar (1553), aparecido recientemente
en castellano, sobre el trabajo misional de los franciscanos en el siglo XVI. El
de Mariscotti (1978), que con una orientacién fenomenolégica trata de sistematizar
el culto a la Pachamama (Madre Tierra) en la regién de los Andes centro-meri-
dionales con un exhaustivo material de los arquedlogos, cronistas, etnégrafos
actuales y de sus propias observaciones en el terreno; habla del sincretismo de
la Virgen Maria con la Pachamama, por su caricter materno y otras coincidencias
(1978: 54), lo que en mi opinién no puede generalizarse pues la mayoria de los
campesinos quechuas las juzgan seres sagrados distintos y les ofrecen ritos dife-
rentes (la fiesta y el pago).

También el estudio de Meiklejohn (1988), quien, con una rica documentacién,
analiza las etapas de la evangelizacién de los aymaras de Juli. Al hablar de los
dos siglos de trabajo de los jesuitas, dice:

Todos los factores negativos mencionados hicieron sumamente problematico el éxito de la
evangelizacion de los peruanos. Lo admirable es que algunos indigenas llegaran a ser auténticos
cristianos, aunque existen pruebas evidentes de que los jesuitas, debido a su celo, desinterés,
generosidad y también a sus métodos lograron ese objetivo (1988: 264).

Y el de Regalado (1992), que analiza, con excelente manejo de las fuentes,
los treinta primeros afios de la evangelizacién inconclusa de Vilcabamba, dltimo
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reducto del Estado incaico. Y finalmente, la obra de Schlegelbergers (1993) que,
de acuerdo con el subtitulo, analiza la religién agraria y el cristianismo en los
Andes centrales peruanos, aunque en realidad sélo estudia la comunidad de Quico
en la provincia de Paucartambo (Cusco) sobre la base de una seric de excelentes
entrevistas abiertas en quechua.

Este autor se opone a mi postura de la transformacién, aduciendo que yo recojo
mis datos en pueblos mestizos, mientras que €l lo hace en un pueblo indigena,
y que trato de comparar la religién andina y cristiana a nivel de sistema, mientras
que él intenta hacerlo en el nivel de la vida diaria de las personas que piensan
y actuan religiosamente (1993: 21). Al respecto quiero observar dos cosas: una,
que mi estudio en Urcos (1971) suponia que en la religién andina actual hay un
verdadero continuum y por eso investigué simultineamente cinco pueblos, cuyo
polo moderno estaba representado por el pueblo mestizo de Urcos y el polo
tradicional por la comunidad indigena de Qofiamuro, muy similar a Quico; y otra,
que en la vida diaria de los campesinos andinos la devocién al santo, comin a
todo el catolicismo popular peruano y que se expresa, como se verd, en siete
palabras generadoras (santo, devoto, milagro, castigo, fiesta, promesa y peregri-
nacidn), resulta tan importante como la devocién a la Pachamama y a los Apus.

La segunda linea desarrollada, que tiene que ver con los limites de la trans-
formacién religiosa, es la persistencia de la idolatria. El cldsico libro de Arriaga
(1621), que refleja las campanas de extirpacién de la segunda década del siglo
XVII, se reedité en Lima en 1920 por el creciente interés en el pasado indigena.
Pero el planteamiento del tema lo hace, medio siglo después, Duviols en un libro
clasico (1971), donde presenta la extirpacién como exigencia del proyecto colonial
de unidad politica y religiosa y sostiene que fue una Inquisicién para indios, si
bien no se les podia aplicar la pena de muerte por ser considerados cristianos
nuevos. Aunque dicho libro sea mas interesante para los estudiosos de la historia
de la Iglesia peruana o de la mentalidad colonial que para los de la religion andina,
Duviols publica otra obra (1986), en la que transcribe los procesos de idolatria
de Cajatambo del XVII, conservados en el Archivo Arzobispal de Lima, que tiene
una rica informacién sobre la religién popular andina persistente y ofrece un
amplio estudio sobre la polémica de la idolatria desde su obra anterior. Garcia
Cabrera (1994) sigue la publicacién de los procesos de Cajatambo y en su intro-
duccién analiza bien otro aspecto de la extirpacién, el punto de vista de los
eclesiasticos, sobre todo los arzobispos de Lima y los jesuitas.

La tercera linea es el andlisis del mismo proceso de transformacién. Asi en
mi libro El sincretismo iberoamericano (1985), partiendo de mis trabajos etno-
graficos sobre la religién quechua e histéricos sobre su transformacién, traté de
formular una teoria sobre el sincretismo. Para ello, comparé la religién quechua
del Cusco, con la tzotzil y zeltal de Chiapas (México) y la africana de Bahia
(Brasil), que habian sido producto de similares formas de evangelizacion y resis-
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tencia. No pretendi formular una teoria sobre todas las formas de sincretismo en
el encuentro de las religiones, sino s6lo una teorfa que explicara las situaciones
similares o tuviera, al menos, valor heuristico. Segun tal teoria, cuando dos
religiones tienen un largo contacto, no se confunden en una tinica (sintesis), ni
mantienen su identidad de modo independiente (yuxtaposicién), sino que forman
una nueva, cuyos elementos (creencias, ritos, formas de organizacién y sus normas
éticas) son producto del encuentro de las dos religiones, en el que ciertos elementos
se identifican con sus similares, otros desaparecen por completo, otros permanecen
tal y como estaban y otros se reinterpretan, cambiando su significado propio o
anadiendo otros (sincretismo).

Aunque hoy sigo considerando vilida esta teoria para los contactos largos de
dos religiones en un contexto de dominacién, en el que, como sucedié en la
colonia, los vencedores imponen su religion a los vencidos, no creo que esta teoria
pueda aplicarse sin mas a las mezclas religiosas actuales, producto del individua-
lismo, del relativismo religioso y del clima de la postmodernidad y donde debe
hablarse no de sincretismo, sino de eclecticismo. Sobre este tema Fuenzalida, con
un enfoque que oscila entre el ensayo filoséfico y el andlisis social, ha escrito un
sugerente estudio (1995) sobre las experiencias religiosas contemporaneas; en él
aborda un tema inédito en la ciencia social peruana, el fin del secularismo y el
nacimiento de cierto milenarismo en la sociedad postmoderna, trazando pistas a
la-futura investigacién sobre el tema.

Volviendo al sincretismo, pienso que este término se usa con excesiva libertad.
Rostworowski (1992) ha escrito un libro sugerente, en el que traza una trayectoria
milenaria entre Pachacdmac, una divinidad muy venerada del pantedn autSctono
costefio, y el Sefior de los Milagros, el Cristo mas popular del catolicismo peruano,
en cuyo honor se celebra en tres dias de octubre, la procesién mds grande del
mundo catdlico. Rostworowski hace un buen analisis de la informacién arqueo-
l6gica, etnohistérica y mitica del culto a Pachacdmac, al que acudian los indios
ante los movimientos teliricos, y sintetiza la historia del culto al Sefor de
Pachacamilla o de los Milagros, asociado también a los temblores. En sus “Re-
flexiones sobre el sincretismo” (capitulo 11), concluye que en torno a estas
Virgenes (Guadalupe de México y Copacabana de Bolivia), que analiza con fines
comparativos, porque ambas, como el Cristo Morado, son morenas, lo que eviden-
cia sus raices precolombinas, que dificilmente se podian desterrar o borrar de
la mente de los naturales (1992: 166),

al igual que con el Cristo de Pachacamilla, cristalizaron una acumulacién de creencias, de
simbolos y de raices de un lejano pasado americano. Con ellos se establecié el triunfo del
cristianismo sobre las deidades prehispénicas, sin embargo los antiguos dioses no perdieron
su presencia en el pueblo, Guadalupe sigue siendo “Nuestra Madre” (Tonantzin), el Cristo
Moareno nos protege de los movimientos terrdqueos y la antigua deidad de! altiplano deviene
la Virgen triunfante que rechaza y subyuga al demonio.
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Sincretismos religiosos logrados en medio de milagros, prodigios y sucesos. Surgieron de
acuerdo con la mentalidad de la época para unir a grupos étnicos diferentes en una misma
creencia y para fundir los distintos origenes raciales del entorno americano, en una sola visién
integradora. (1992: 173))

Aunque sea indudable la capacidad de estas tres advocaciones para fundir los
distintos origenes en una sola vision integradora y cierto ese triunfo del cristia-
nismo sobre los dioses autéctonos, no queda claro en qué sentido éstos perma-
necen, fuera de cumplir la misma funcién protectora. ;Guadalupe sigue siendo
Tonantzin y el Seiior de los Milagros Pachacamac? Esta pregunta se debe respon-
der afirmativamente, porque dichas advocaciones cumplen la misma funcién
maternal o protectora contra los temblores; y negativamente, si se desea conocer
la conciencia de los actuales devotos que, cuando rezan a Guadalupe sélo piensan
en la Madre de Jesus, y cuando rezan al Seiior de los Milagros, sélo piensan en
Jesiis, el Hijo de Dios, muerto en la cruz por los hombres.

2.2. Lareligién andina y el catolicismo popular

Ambos temas bastante similares —pues, como dije antes, la actual religién andina
es una forma de catolicismo popular— han sido investigados por el IPA y otras
ONG vinculadas a la Iglesia, siguiendo a Medellin (1968), que pedia que se
realicen estudios serios'y sistemdticos sobre la religiosidad popular (V1,10). Sobre
la religién andina deben recordarse los trabajos mios (1971 y 1977), de Garr
(1972), de Madden (1976) y otras etnografias menores sobre ciertos aspectos del
sistema religioso, publicadas en la revista Allpanchis. Estos estudios tienen un
enfoque similar: describir con objetividad una religién andina redescubierta,
analizarla desde un marco teérico que parte del estructural-funcionalismo y se
acerca a la antropologia simbdlica y aplicar los resultados en una pastoral, que
sea mas respetuosa del hombre y de la cultura andina.

Sobre catolicismo popular peruano como conjunto hay que resefiar un ensayo
teoldgico-pastoral de Sanchez-Arjona (1981) y una investigacién dirigida por
Gonzilez (1987). Este selecciona un conjunto representativo de zonas del pais y
utiliza una metodologia que combina encuestas masivas, entrevistas en profundi-
dad, biografias y entrevistas a los agentes pastorales, para lograr la sintesis mds
completa sobre el catolicismo popular peruano. No toca el mundo riberefio
amazénico, por haber sido ya estudiado por Regan (1983). Pero, junto a esta visién
global del catolicismo popular, hay estudios puntuales sobre varios temas: las
cofradias y asociaciones religiosas y su funcién integradora en los Andes centrales
(Celestino y Meyers 1981) y en Sechura (Diez-Hurtado 1994); el cambio religioso
por la emigracién de los campesinos a la ciudad (Mendoza 1985, Marzal 1988);
la emergencia de santos populares, como Sarita Colonia en Lima (Ortiz 1990) y
Victor Apaza en Arequipa (van Ronzelen 1984); y el catolicismo popular como
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matriz cultural del Partido Politico Aprista (Vega-Centeno 1991), aunque esta
autora analiza también la compleja oferta simbdlica en la sociedad moderna
(1995). Debe también reseiiarse el capitulo que dedica Pérez Guadalupe (1994)
a la religiosidad de los “faites” de la carcel de Lurigancho.

Aunque estos estudios no son puramente descriptivos sino que tratan también
de interpretar la religién popular, no hay muchas interpretaciones de conjunto. Lo
he intentado en mi decdlogo “Claves de interpretacion del catolicismo popular”,
que aparecié en mi libro sobre El Agustino (1988). El punto central de decilogo
es la experiencia religiosa fundante popular, basada en siete palabras generadoras
(devoto, santo, milagro, castigo, promesa, fiesta y peregrinacién), resignificadas
por el pueblo y que se convierten en mediacién cultural para su misma percepcién
de Cristo y de Dios. Idigoras (1991) intenta también una interpretacién de conjunto
con todas las luces y sombras del catolicismo popular desde una perspectiva
teolégica-pastoral. El, conociendo el fenémeno religioso, como lo muestra su
excelente sintesis sobre el mismo (1986), sostiene, frente a la postura elitista de
los que piensan que la religién popular no es una verdadera religién, que la religion
es por si misma popular; para Idigoras, hay que superar la expresién misma de
religion popular y asi, cuando se habla de ésta, no habria que afiadir popular, porque
toda religién lo es, como, cuando se habla de ciencia, se sobreentiende que es
propia de las élites, sin que haya que precisarlo (1991: 8).

2.3. Las nuevas Iglesias y sectas

Este tema ha comenzado a estudiarse como fruto de la llamada “explosién de las
sectas”. Ante ésta, la ciencia social se ha preguntado, sobre todo, tres cosas: 1.
(qué tipologias pueden construirse para poder manejar el abigarrado mundo de
las nuevas Iglesias y sectas?; 2. ;por qué la gente se convierte y cudl es el piblico
preferido de las distintas nuevas Iglesias o sectas?; 3. ;jqué consecuencia tiene la
conversioén para redefinir la cultura del pueblo y qué secretos intereses esconde
el imperio del Norte con su ejército de misioneros recorriendo el Perti y otros paises
de América Latina, antes monoliticamente catélicos? Estas preguntas han comen-
zado a ser respondidas en los estudios aparecidos sobre el tema. Recojo algunos
puntos de los mismos.

En mi libro sobre el cambio religioso en El Agustino (1988), presento un
extenso capitulo sobre el desarrollo de las nuevas Iglesias y sectas en ese barrio
suburbano marginal. Alli, partiendo de las 14 denominaciones con 27 templos
encontrados, en las que no habia ninguna de origen oriental, construyo una tipologfa
con tres tipos de Iglesias y sectas: evangélicas, centradas en la conversién personal;
pentecostales, centradas tanto en la conversién personal como en la curacién por
la fe; y escatolégicas, centradas en la espera del inminente fin del mundo. Luego
analizo los motivos de la conversién, distinguiendo las razones del contacto, de
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la conversién y de la perseverancia. El contacto se debia al proselitismo de las
nuevas Iglesias, que tras hacer suyo el viejo adagio Fuera de la Iglesia no hay
salvacion. emprenden grandes campanas e involucran en su proyecto misional a
todos sus miembros, aigunos de i0s cuales dedican un periodo o parte importante
de su vida, como los Mormones o los Testigos de Jehova. Pero este contacto estaba
favorecido por la anomia de muchos convertidos, en su mayoria migrantes, que
buscan salir de su marginalidad, acentuada por la pobreza o enfermedad y ame-
nazada por la corrupcién o cierto sinsentido de la moderna cultura consumista,
que reprime grandes preguntas del hombre.

La conversién tenia cuatro motivos principales: el encuentro con Dios, la
experiencia del cambio ético personal, la experiencia de sanidad y el descubrimien-
to de la Biblia; pero habia motivos adicionales como el sacerdocio popular, el
grupo democrético, el trasplante emotivo, la facil teologia, la escatologia y el
mesianismo. Entre las razones de la perseverancia se hallé la solidaridad mecanica,
que brota de la visién y praxis compartida, la estricta disciplina y el temor a la
excomunién, el compromiso con el diezmo y las ayudas econémicas y asistenciales
que se reciben.

Similares son los hallazgos de otros estudiosos, aunque haya diferencias por
el tipo de Iglesias o sectas investigadas. Merecen resefarse el excelente informe
hecho para la Comisién para la Doctrina de la Fe de la Conferencia Episcopal
Peruana (1988), el ensayo de Pérez Guadalupe (1992) y la larga investigacién de
Gutiérrez Neyra (1992) sobre las denominaciones no catélicas de Iquitos, promo-
vido por CETA. Se parte de una nueva tipologia: Iglesias cristiano-evangélicas,
Iglesias pseudo-cristianas (Testigos, Mormones y Adventistas), Nuevas agrupacio-
nes religiosas (Mabhikari, Seicho No le y Misién Rama) y Movimientos mesianicos-
milenaristas (Israelitas del Nuevo Pacto). Se estudian especialmente las repercu-
siones culturales de la conversién, como muestra una de las hipétesis:

El contenido ideol6gico del mensaje doctrinal de tales agrupaciones influye fuertemente en
algunos sectores, llevandolos a asumir nuevos modelos de comportamiento, principalmente el
“American Way of Life” que rompe con sus rasgos culturales propios y les aliena de su realidad
(1992: 23).

Otro libro que estudia tales repercusiones es el de Kapsoli (1994), analista de
los movimientos sociales peruanos, que incursiona en el campo religioso € inves-
tiga a los pentecostales. En dicho libro hace una buena etnografia de éstos y recoge
un abundante material empirico, aunque el énfasis en la crisis peruana, remon-
tandose incluso a la conquista espafiola, hace dudar de que Kapsoli admita la
especificidad del fenémeno religioso. Sobre el influjo de la conversion en el
comportamiento social dice en la conclusién quinta:

La servidumbre voluntaria al Sefior y a las autoridades de turno conduce a un estado de
indiferencia frente a los problemas sociales y a los proyectos histéricos de la comunidad local

16



y nacional. En esta direccion combaten a los catdlicos, socialistas y a las sectas religiosas y
politicas. Su tactica consiste en la diabolizacién y en la “siembra” de iglesias que facilitan el
cerco y la captura ideoldgica. (1994: 388.)

No puedo terminar este punto sin aludir a los estudios sobre la Misién Israelita,
sin duda un fenémeno religioso peruano original, por su entronque con la cultura
andina, por haber sido fundado por un campesino, por su acogida entre los
campesinos y masas suburbanas, por su evolucion desde una simple escatologia
hacia el desarroilismo y la politica. Los principales estudios aparecidos son:
Espinosa (1984), Scott (1984), Granados (1986), Marzal (1988) y Ossio (1990),
que ofrece una parte de un libro mayor que sigue preparando.

II. PREGUNTAS SOBRE EL ESTUDIO DE LA RELIGION HOY

Es sabido que cuando se hace una investigacién se suelen explicitar las razones
de la misma. No para justificar la libertad académica, que no necesita justificacion,
sino para ponderar la pertinencia y actualidad del tema, mostrando que éste
responde a preguntas planteadas por la sociedad, la comunidad académica o los
sectores implicados. De acuerdo con esto, voy a presentar temas de investigacion
en cuatro campos, recordando que muchos temas ya tratados deben seguir
investigdndose con fines comparativos o para profundizar los resultados sobre la
base de técnicas y marcos teéricos mas refinados:

1. Catolicismo popular

Cuando se habla del futuro de la religién en el Perd hay cierto consenso sobre
la persistencia del catolicismo popular (Idigoras 1979; Marzal 1995). Este hecho
invita a las ciencias sociales a investigar dos temas intimamente vinculados, que
son las razones de la persistencia y la capacidad de adaptacién del catolicismo
popular. En cuanto al primero, sin duda muchas veces se ha anunciado la muerte
de la religién popular: como parte del fenémeno global de la muerte de la religién,
que presagiaba la Ilustracidn, aunque en el Peri ésta se dio en forma modesta,
y la ideologia marxista, que dominaba la ciencia social de muchas universidades;
como fruto de la secularizacién de la sociedad, que analizaba y defendia la teologia
de la secularizacién; y como fruto de la teologia de la liberacién, que promovia
una religién mds personal en las comunidades de base y un mayor compromiso
con el cambio social. Pero las ideologias y las teologias pasan y el catolicismo
popular permanece. Por eso, debe investigarse si la perspectiva cat6lica popular,
basada en un Dios providente y cercano y en santos, con quienes se puede contar
siempre y que se manifiestan en los momentos criticos con milagros y castigos,
sirve todavia a muchos para resolver el problema del sentido de la vida y puede
convivir sin mayores conflictos con perspectivas diferentes, vigentes en una sociedad
que se moderniza tanto en otros campos.
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En cuanto a la capacidad de adaptacién del catolicismo popular, es sabido que
éste, aunque nacié como fruto del proceso evangelizador del periodo colonial
(Marzal 1983), ha acompaiiado desde entonces al pueblo en las diferentes situa-
ciones poifticas y sociaies de ia historia peruana. Se ha dicho que ei catolicismo
popular es parte del mismo niicleo ético-mitico de la cultura popular peruana y
asi se resiste a morir y genera mecanismos de resistencia ante los cambios sociales.
Ademis, parece que el catolicismo popular se desarrolla mejor en el clima de la
postmodernidad, porque ésta ha resucitado ciertos valores como la fiesta, el sen-
timiento, la experiencia de lo sagrado y hasta ciertas creencias de sabor magico,
que se habian refugiado en dicho catolicismo durante la vigencia de la modernidad.
Hasta la misma mediacién cultural del santo o la imagen, propia de los catdlicos
populares, frente a la del libro de la Biblia, propia de los catélicos mas cultivados,
parece afianzarse en la sociedad del futuro, donde la cultura de la imagen parece
estar ganando la batalla al libro.

2. Nuevas Iglesias y sectas

En este tema creo urgentes dos preguntas. La primera es: jcudnta gente se con-
vierte? Esta pregunta es importante para conocer el tamafio real de un fenémeno
que cierta prensa resefia en sus metaforas (la explosion de las sectas) y predicciones
(el Perd acabari siendo un pais evangélico), aunque segin los censos nacionales
las Iglesias no catélicas del pafs hayan crecido en el dltimo medio siglo menos
de seis puntos. Y es mds importante aiin para conocer el crecimiento diferencial
de las Iglesias y sectas en los distintos sectores de la poblacién. Pero hay dos
dificultades en la demografia evangélica. Una es que los censos nacicnales llaman
evangélica a toda religién cristiana no catdlica, acepcién aceptada en el lenguaje
popular, lo cual dificuita conocer el crecimiento real de cada Iglesia. La otra es
que los censos oficiales evangélicos, aunque distinguen entre simpatizantes y
bautizados en proporcién de tres a uno, son poco confiables por estas razones: la
reticencia de los pastores a dar el nimero de los que se acercan, de los que se
bautizan y de los que se van para siempre, porque se hace del nimero de conversos
un arma apologética; asi se habla de las campafias o bautismos masivos y se calla
que los conversos salen con la misma facilidad con que entran y pasan de una
Iglesia a otra por la intercomunion liturgica de evangélicos y pentecostales o por
otras razones, incluso la simple cercania de la propia casa al templo de otra
denominacion.

Pero para valorar el crecimiento de tales Iglesias es necesario analizar la
resistencia de la Iglesia catdlica, de la que procede la mayoria de los conversos.
Aunque ésta no ha dejado de dar voces de alarma de sus obispos en sus reuniones
nacionales o continentales, como la de Santo Domingo (1992), la verdadera
resistencia se da porque la Iglesia ha generado dos anticuerpos contra el crecimien-
to evangélico. El primero, la multiplicacién de curaciones por la fe. Si éstas son
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un frecuente motivo para la conversién (Hernandez 1994), su aceptacién y mul-
tiplicacién en la Iglesia puede ser un freno para los que se van. La Iglesia cat6lica
cree en las curaciones, si bien es mds cauta ante ellas que los evangélicos, como
se prueba al comparar la prudencia de los dictimenes médicos que recoge la
Congregacién Romana para las Causas de los Santos para declarar que una cu-
racion no puede explicarse humanamente y el milagrismo desatado de los
pentecostales; ademds, la Iglesia fomenta las curaciones y en el Peri hay un gran
Movimiento Carismdtico en el que se cura con métodos parecidos a los pentecostales
(Sanchez 1990), y otras formas de curacién por la fe como las concurridas misas
de sanacion del claretiano Manuel Rodriguez (Cornejo 1995).

El otro anticuerpo es la proliferacién de comunidades. Si muchos se van por
el sentido comunitario y la calidez de los pequefios grupos evangélicos frente a
la frialdad anénima y masiva de muchos templos catdlicos, la proliferacién de
comunidades vivas con alto nivel de exigencia y compromiso en la Iglesia serd
otro freno para el éxodo. En la Iglesia hubo siempre comunidades vivas en los
institutos de vida consagradas (con razén Troeltsch calificaba de “sectas” a las
viejas 6rdenes religiosas), aunque no son masivos por el requisito de los votos
de pobreza, castidad y obediencia. Ahora hay comunidades vivas en las organi-
zaciones laicales, con distintas tendencias y teologias subyacentes, como las Co-
munidades Eclesiales de Base, los Cursillos de Cristiandad, el Movimiento
Neocatecumenal, Comunién y Liberacién, Opus Dei, Sodalitium Christianae Vitae,
etcétera, que tienen mayor amplitud juridica que los institutos de vida consagrada
para acoger a los fieles que buscan un compromiso personal y comunitario sin
tener que renunciar a la familia. Por todo esto, la pregunta sobre el crecimiento
de las nuevas Iglesias debe completarse con la de los anticuerpos que va generando
la Iglesia catdlica ante tal crecimiento.

Segunda pregunta: ;qué efectos tiene la conversién en la vida cultural (dimen-
siones politica, econémica y psicolégica) de la gente? Este tema ha sido uno de
los més estudiados por influjo del clasico libro La ética protestante y el espiritu
del capitalismo de Max Weber. Ademds se ha convertido es un argumento ma-
nejado a menudo tanto por sectores de izquierda que denuncian el imperialismo
como por obispos catélicos, en nombre de la cultura e identidad peruana. Es sabido
que la conversién a las nuevas Iglesias de los miembros de comunidades cam-
pesinas de los Andes o autéctonas de la Amazonia, cuya solidaridad y cultura estan
tan profundamente influidas por la religién, tiene gran influjo sobre la vida social
y es un tema que debe seguir investigdndose. Pero tal influjo se dard en todos los
sectores sociales y subculturas del pais, pues en ninguna parte hay una sociedad
realmente secular, en la que en teoria la conversidn tuviera efectos exclusivamente
religiosos y no sociales.

Junto al cambio social, debe investigarse el espiritu sectario, que se convierte
en un aspecto de la vida de muchos conversos. Pero, jqué es el sectarismo?
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Aunque en la tradicién catélica se considera secta a toda desviacién en el depositum
fidei, revelado por Dios en Jesucristo y transmitido por su Iglesia, es sabido que
el sectarismo tiene raices no sélo teolégicas sino también culturales y psicoldgicas.
Y asi en ei horizonte cuiturai dei naciente mundo postmoderno se debe investigar
la relacién entre secta y tres fendmenos actuales muy relacionados: el consumismo,
el relativismo y el fundamentalismo.

En primer lugar, la relacién consumismo-secta. La actual sociedad neoliberal
estd marcada por el mercado; tras las fallidas épocas de planificacién sugerida o
compulsiva de los gobiernos, éstos parecen intervenir cada vez menos en la vida
social, que parece cada vez mas dominada por el mercado y el consumo; pero no
s6lo la economia, sino la educacién, el arte y hasta la religién estn influidas por
el mercado, y la gran ciudad secular tiene escaparates con religiones para todos
los gustos. (Hasta dénde esta proliferacién de sectas se debe a la simple prefe-
rencia del consumidor que, como en seguida se verd, estd dominado por el
relativismo?

En segundo lugar, l1a relacién relativismo-secta. La actual sociedad, por la crisis
epistemoldgica de la cultura modemna, no se basa tanto en una verdad aceptada
como universal, cuanto en un consenso de distintas opiniones. Este rasgo de la
sociedad afecta particularmente a la religién; en muchas culturas la religién es la
respuesta al problema de la verdad o de lo realmente real, que estd en el fondo
de las perspectivas o modos diferentes de ver el mundo, y es un hombre religioso
quien busca la verdad entre todas las revelaciones que ha hecho Dios. Pero para
los hombres de nuestra sociedad no parece haber una verdad absoluta ni siquiera
en el campo religioso. Por eso, ;hasta dénde la proliferaciéon de sectas se debe
al relativismo del hombre moderno, que no cree en una verdad absoluta y definitiva
sino que construye su verdad provisional y transitoria entre las ofertas del mer-
cado?

Y en tercer lugar, la relacién fundamentalismo-secta. Es sabido que el moderno
relativismo cultural, en el que parece que todo puede ser declarado verdadero por
mayoria, ha generado, como reaccién, cierto fundamentalismo sectario, es dectr
cierto retorno militante a un fundamento intocable, que no se puede discutir; frente
a las multiples interpretaciones y matizaciones de las teologias en distintas tra-
diciones religiosas (catdlica, cristiana, judia, musulmana, etcétera), la reaccién
fundamentalista es la misma, aceptando la verdad sin glosas; ya Troeltsch (1911)
decia que la secta no tiene teologia y posee tan solo una ética muy estricta, una
mitologia viva y una apasionada esperanza de futuro (1960: 996).

3. Pluralismo catolico

Es sabido que el pluralismo es esencial en la Iglesia para poder anunciar el dnico
evangelio a los hombres de todas las culturas. Sin embargo, siempre ha rondado
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la Iglesia la tentacion de construir la unidad de la fe sobre la base de la uniformidad
de las mediaciones culturales. Pablo debi6é pelear contra los judaizantes que
querian trasladar a las comunidades cristianas greco-romanas las costumbres
religiosas judfas. Y los jesuitas sufrieron el fracaso de la evangelizacién de Asia
por la condena de los ritos chinos y malabares. La Iglesia defiende hoy el plu-
ralismo y promueve la inculturacién del evangelio.

Pero esta meta es un gran reto pastoral que plantea dos preguntas bastante
relacionadas a la ciencia de la religién. ;C6émo definir el pluralismo catélico, un
fenémeno més complejo que el de la subcultura, y cémo construir tipologias que
permitan analizar la complejidad de la Iglesia del postconcilio, contemporinea del
mundo del renacimiento étnico y del respeto a las diferencias? En otro texto (1995)
he presentado el pluralismo catélico como espiritualidad, que se basa en una
peculiar experiencia religiosa fundante, y que puede ser analizado por las teorias
de la configuracién y de la secta. Senalé siete tipos de catblicos peruanos, cuya
configuracién dependia de su experiencia religiosa fundante, que estad entre pa-
réntesis: catdlico cultural (el santo), popular (el pobre), carismatico (el Espiritu
Santo), renovador (el laico pueblo de Dios), tradicional (el magisterio de la
Iglesia), sincrético (la cultura como semilla del Verbo) y secular (el hombre con
la libertad de los hijos de Dios). Por otra parte, los siete tipos tenian diferente
sectarismo, definido como nivel de tolerancia para con los otros tipos y como nivel
de apropiacién sobre el depdsito religioso comun.

4. Increencia y acreencia

Aunque en la historia no se han hallado sociedades sin religion, parece que €sta
" iba a desaparecer en las sociedades industriales. Con la Ilustracién se planteé la
increencia como negacién positiva de Dios. Como el motivo de tal negacién no
era siempre el mismo, se han construido tipologias de la increencia (Martin Velasco
1988). Hoy muchos carecen de una razén positiva para ser increyentes y se
consideran acreyentes. Martin Velasco sefiala dos tipos: acreencia vital del que
elimina cualquier referencia al Absoluto como consecuencia de un género de vida
y una actitud existencial que hace imposible el surgimiento mismo de la pregunta
y la experiencia de su necesidad (1988: 41) y acreencia agnéstica de que no se
contenta con instalarse en una postura vital, sino que intenta una justificacién
tedrica mds o menos desarrollada, como Tierno Galvédn que en cuanto agndstico
no tiene fe ni pretende tenerla, no estd perturbado en sus relaciones con la finitud.
Al contrario, se instala perfectamente en ella (1988: 46-48).

El Peni sigue siendo un pais basicamente creyente. Los censos hablan de un
ligero aumento de la increencia. Asi en la Gran Lima (provincias de Lima y
Callao), que deben tener la mayor increencia, hay estos porcentajes: 1920 (1,28),
1940 (0,19), 1961 (0,23), 1972 (0,63), 1981 (0,33) y 1992 (1,45). Pero es posible
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que la creciente secularizacién y la modernizacién traigan con ellas el crecimiento
de la increencia y, sobre todo, de la acreencia. Las investigaciones en este tema
son muy escasas (Interdonato 1970). Deben realizarse estudios interdisciplinarios,
tratando de conocer ios motivos de ia acreencia y la manera c6mo los acreyentes
se formulan la pregunta del sentido de la vida.
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