Veronica Gimeénez Béliveau
[Comp. |

9
90‘3

> CLACSO







LA RELIGION ANTE LOS
PROBLEMAS SOCIALES

% CLACSO

“o



Los trabajos que integran este libro fueron sometidos a un proceso de evaluacion por pares.

La religion ante los problemas sociales: Espiritualidad, poder
y sociabilidad en América Latina / Carlos Alberto Steil [et al.];
compilado por Verdnica Giménez Béliveau.

1a ed. - Ciudad Auténoma de Buenos Aires: CLACSO, 2020.
Libro digital, PDF

Archivo Digital: descarga y online
ISBN 978-987-722-424-5

1. Religion. 2. Conflictos Sociales. 3. Iglesia Catdlica. |. Steil,
Carlos Alberto. Il. Giménez Béliveau, Verdnica, comp.
CDD 306.63

Otros descriptores asignados por CLACSO:
Religion / Sociedad / Movimientos Sociales / Derechos Humanos /
Resistencia / Medio ambiente / Migracion / Desigualdad / Género /
América Latina




COLECCION GRUPOS DE TRABAJO

LA RELIGION ANTE LOS
PROBLEMAS SOCIALES

ESPIRITUALIDAD, PODERY
SOCIABILIDAD EN AMERICA LATINA

Veronica Giménez Béliveau
(Comp.)

Grupo de Trabajo
Religiones, espiritualidades y poder en América Latinay el Caribe

¢%» CLACSO



(\ CLACSO

Consejo Latinoamericano
c de Ciencias Sociales
' Conselho Latino-americano
de Ciéncias Sociais

Coleccion Grupos de Trabajo
Director de la coleccion - Pablo Vommaro

CLACSO - Secretaria Ejecutiva

Karin Batthyany - Secretaria Ejecutiva
Nicolas Arata - Director de Formacion y Produccion Editorial

Equipo Editorial

Maria Fernanda Pampin - Directora Adjunta de Publicaciones
Lucas Sablich - Coordinador Editorial

Maria Leguizamon - Gestion Editorial

Nicolas Sticotti - Fondo Editorial

Equipo
Rodolfo Gomez, Giovanny Daza, Teresa Arteaga, Tomas Bontempo, Natalia Gianatelli y Cecilia Gofman

?!=_ LIBRERIA LATINOAMERICANA Y CARIBENA DE CIENGIAS SOCIALES
‘=== CONOCIMIENTO ABIERTO, CONOCIMIENTO LIBRE

Los libros de CLACSO pueden descargarse libremente en formato digital o adquirirse en version impresa
desde cualquier lugar del mundo ingresando a www.clacso.org.ar/libreria-latinoamericana

La religion ante los problemas sociales: Espiritualidad, poder y sociabilidad en América Latina
(Buenos Aires: CLACSO, junio de 2020).

ISBN 978-987-722-424-5
© Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales | Queda hecho el depdsito que establece la Ley 11.723.

No se permite la reproduccion total o parcial de este libro, ni su almacenamiento en un sistema informatico, ni

su transmision en cualquier forma o por cualquier medio electrénico, mecanico, fotocopia u otros métodos, sin el
permiso previo del editor. La responsabilidad por las opiniones expresadas en los libros, articulos, estudios y otras
colaboraciones incumbe exclusivamente a los autores firmantes, y su publicacion no necesariamente refleja los
puntos de vista de la Secretaria Ejecutiva de CLACSO.

Los trabajos que integran este libro fueron sometidos a un proceso de evaluacion por pares.

CLACSO

Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales - Conselho Latino-americano de Ciéncias Sociais
Estados Unidos 1168 | C1023AAB Ciudad de Buenos Aires I Argentina

Tel [54 11] 4304 9145 | Fax [54 11] 4305 0875 | <clacso@clacsoinst.edu.ar> | <www.clacso.org>

Patrocinado por la Agencia Sueca de Desarrollo Internacional ?/<\</4 ASdl



INDICE

Veronica Giménez Béliveau
Prélogo

Carlos Alberto Steil y Rodrigo Toniol
Iglesia Catolica y catolicismo en Brasil desde la narrativa
pedagdbgica de la Jornada Mundial de la Juventud del 2013

Joaquin Algranti y Mariana Bordes

Apuntes para una sociologia de las adhesiones débiles:
andlisis de las formas de pertenencia a las terapias alternativas
y el evangelio en Buenos Aires, Argentina

Luci Faria Pinheiro
Questao social e religiosidade no Brasil:
novas reflexdes acerca do sincretismo no Servico Social

Fabio Lozano
Crisis humanitarias, religiones y resistencias

Maria Soledad Catoggio
Puentes religiosos del activismo humanitario: desde la politica contra
el Estado hacia una politica estatal de innovacion en Derechos Humanos

17

49

75

91

121



Rolando Pérez
El capital religioso en la protesta social: el rol de los

actores religiosos en los conflictos socio-ambientales en Pert

Cristian Parker Gumucio
La religion frente al cambio climatico y la
transicion energética hacia la sustentabilidad

Gabriela Robledo

Religion y vida publica entre los mayas de la frontera sur de México

Renée de la Torre
La transmigracién en México: el cruce de
los caminos de la fe y los Derechos Humanos

Aldo Ameigeiras
Religién, migracién y desigualdad en
la periferia urbana del Gran Buenos Aires

Fortunato Mallimaci
Ciencias sociales y teologias: los pobres
y el pueblo en las Teologias de la Liberacion en Argentina

Damién Setton
La construccién simbdlica de la geografia judeo-gay

Verdnica Giménez Béliveau y Mariela Mosqueira
La tierra como problema: encrucijadas de una

iglesia protestante en el Paraguay contemporaneo

Sobre las autoras y los autores

139

169

211

229

259

283

317

339

355



PROLOGO

Veronica Giménez Béliveau

EL PRESENTE VOLUMEN es el resultado de las discusiones del gru-
po de trabajo CLACSO “Religiones, espiritualidades y poder en Amé-
rica Latina y el Caribe”, que funcioné desde 2013 hasta 2016 abordan-
do tematicas relacionadas con los fenémenos religiosos y espirituales
desde la perspectiva de las Ciencias Sociales. Enmarcado en una linea
de reflexién que desde hace afios retine a investigadores, pensadores
y profesionales de América Latina, es la continuidad de dos Grupos
de Trabajo (GT) precedentes (2005-2008 y 2009-2012) que buscaron
profundizar distintos aspectos de las temaéticas relacionadas con lo
espiritual y lo religioso, y que continuara luego en el GT “Religion,
neoliberalismo y poscolonialidad” en el periodo 2016-2019.

Nuestra experiencia de investigacién como grupo nos ha llevado
a profundizar la recomposicién de las creencias socio-religiosas en
América Latina y el Caribe: las personas no dejan necesariamente de
creer, en muchos casos las creencias se reconfiguran, cambian de for-
ma y de objetos, generan sociabilidades renovadas. A su vez que estas
otorgan legitimidad a espacios de ejercicio del poder y de la domina-
cién (Dri, 2011), también contribuyen a la consolidacién de tiempos
y lugares de resistencia y de alternativas sociales y culturales relacio-
nandose desde alli con otras instancias de poder (Mella, 2008; Lozano,
2008). Las sociedades de América Latina y del Caribe han demostrado
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una vitalidad en el campo religioso que se expresa en la pluralidad de
religiones y espiritualidades asociadas a procesos de emancipacion, y
también a dominaciones variadas.

Sin duda, las creencias y practicas religiosas han estado presen-
tes en la definicién, la produccién y el procesamiento de los grandes
problemas que aquejan al continente. Pero las teorias que han emergi-
do desde las Ciencias Sociales en contextos de produccién “centrales”
(Wilson, 1966; Stark y Bainbridge, 1985) no siempre han contribuido
a la comprension del papel de la religién en las dindmicas sociales de
nuestros pueblos. Es por ello que, luego de la experiencia acumulada
en la red de investigadores, consideramos que ha llegado el momento
de plantearnos una sistematizacién de las categorias con las que com-
prendemos las sociedades latinoamericanas y caribefias integrandolas
en un marco teérico que dé cuenta de la presencia diferenciada de la
religion en procesos de transformacion social, de conflictos y domina-
cién, y de creacion de alternativas de sociabilidad (Ameigeiras, 2012;
Alonso, 2008; Ramirez Calzadilla, 2009; Seman, 2008).

En las sociedades latinoamericanas y caribenas asistimos a pro-
cesos de modernizacién en los cuales religiones y espiritualidades
ocupan lugares relevantes (Sanchis, 2001 y 2008; Pierucci, 1998). En
estas modernidades la presencia de matrices culturales y practicas
sociales y simbdlicas explicitan no solo procesos de mestizaje sino
también formas alternativas de conocer (De Sousa Santos, 2009) que
requieren “desnaturalizar” nociones como secularizacién y religién
(Seman, 2007). Nos referimos a la necesidad de desplegar un esfuerzo
de redefinicion de categorias que permita no solo asumir, en su pro-
funda relevancia histérica, la singularidad de la cultura latinoameri-
cana, sino también enfrentar los procesos de transformacién de las
formas del creer, asi como la persistente gravitacién que las perspecti-
vas eurocéntricas poseen sobre las Ciencias Sociales (Quijano, 2000).

En el contexto latinoamericano, el catolicismo ha dejado de ser el
espacio de articulacién hegemoénico de las creencias (Frigerio, 2002;
Mallimaci, 2008; Romero, 2012) y se ha ampliado y diversificado el
espacio religioso (Da Costa, 2003). La presencia de grupos evangé-
licos en la escena politica y las instancias legislativas (Steil y Toniol,
2012), la visibilidad acrecentada y las reinvenciones identitarias de
grupos neoindigenistas (De la Torre y Zufiiga, 2017), la militancia de
grupos catoélicos activistas en las luchas contra las ampliaciones de
derechos (Giménez Béliveau, 2008), la defensa de los Derechos Hu-
manos por grupos activistas evangélicos y catélicos (Romero, 2012),
la presencia de comunidades eclesiales de base en sectores populares
(Levine, 1996), la reconfiguracién de las creencias populares (Amei-
geiras, 2012) nos muestran un paisaje religioso transformado en el
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que nuevos actores disputan recursos, feligresia, discursos y sentidos
en paises con diversos regimenes de construccion de la alteridad (Se-
gato, 2007).

En este volumen nos proponemos analizar un aspecto singular
de la accién de las religiones en el mundo contemporéneo, la relaciéon
entre religion y problemas sociales. Las intervenciones de los grupos
religiosos ante los procesos considerados como problemas sociales
han sido y son numerosas en América Latina, si observamos un arco
temporal que va desde el dltimo cuarto del siglo XX a las décadas
transcurridas del siglo XXI. La mayoria de estas intervenciones estan
centradas en sujetos definidos como vulnerables: indigenas, mujeres
en situacién de prostitucién, campesinos, migrantes, pobres, huérfa-
nos, ancianos. A menudo las intervenciones apostélicas motorizadas
por ciertos sectores de las iglesias entran en conflicto con otros sec-
tores, creando lineas de quiebre que abren complejos espacios de ne-
gociacién interna. Las discusiones producto de los encuentros en el
marco de nuestro grupo de trabajo han abierto una multiplicidad de
temas que se abordan en este libro, que entrecruzan tematicas trans-
versales a los sujetos, planteos y escenarios abordados.

El capitulo de Carlos Alberto Steil y Rodrigo Toniol analiza el
proyecto pedagégico de la Iglesia Catélica brasilera en el marco del
evento de las Jornadas Mundiales de la Juventud (JMJ) en 2013. Even-
to profundamente movilizador de las feligresias y los activismos, las
JMJ retinen multitudes catélicas en un pais en el que el porcentaje de
catélicos no deja de disminuir. El articulo de Steil y Toniol aborda la
aparente paradoja, recorriendo las modalidades de los activismos, las
tematicas de agenda publica (bioética, aborto, diversidad sexual) en el
contexto de la primera gira del Papa latinoamericano.

El articulo de Joaquin Algranti y Mariana Bordes se propone
trabajar la cuestién de las pertenencias a las terapias alternativas y
al Evangelio en términos de adhesiones débiles. Desde una original
perspectiva comparativa, les autores abordan las pertenencias, enten-
didas como un cruce entre valores, normas y cosmovisiones, a partir
del concepto de adhesiones débiles, particularmente fecundo para en
analisis de las terapéuticas espirituales y religiosas.

Luci Faria Pinheiro nos presenta un trabajo sobre la cuestion so-
cial y la religiosidad, pensando el Servicio Social en Brasil en térmi-
nos de sincretismo. Se examinan aqui los fundamentos de la practica
laborales de los trabajadores sociales, desde un analisis histérico y
sociolégico que cruza creencias, valores y practicas profesionales.

El capitulo de Fabio Lozano se propone analizar los sentidos so-
ciopoliticos de las actuales formas de resistencia vinculadas con el
hecho religioso, no solo cristiano sino también desde espiritualidades
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indigenas y mestizas. Lozano trabaja a partir de la diferenciacién en-
tre crisis humanitarias, catastrofes humanitarias y crisis civilizatoria
y propone la definicién de la situacién actual en términos de catéstro-
fe planetaria.

Maria Soledad Catoggio nos presenta un articulo centrado en el
analisis del activismo comunitario de forma y bases religiosas. A par-
tir de la eleccién metodolégica del estudio de caso, analiza la creacion
de un campo transnacional novedoso que gira en torno de la afirma-
cién de los Derechos Humanos y que permite a los protagonistas mul-
tiplicar el alcance de sus acciones militantes.

Rolando Pérez analiza la participacién de los grupos y agentes
religiosos en los conflictos socio-ambientales en Pert, en dos provin-
cias rurales (Cajamarca y Junin), con gran presencia de las industrias
extractivas. Las reacciones de las comunidades y la intervencién de
los grupos religiosos son analizadas a partir de una reflexién sobre el
espacio publico y las ritualidades que en este se despliegan.

El articulo de Cristidn Parker Gumucio aborda las acciones de
los grupos religiosos frente a los conflictos socio-ambientales. A partir
del estudio cuantitativo de la poblacién de estudiantes universitarios
chilenos, Parker Gumucio aborda la relacién entre creencias y perte-
nencias religiosas y la transicién energética. La religion juega un rol
multiple y no univoco: este trabajo analiza en detalle estas tendencias,
y propone interpretaciones mas globales del fenémeno.

Gabriela Robledo nos presenta un trabajo sobre migracién y cam-
bio religioso. Robledo trabaja sobre la construccién de una iglesia au-
téctona a partir de “la opcién preferencial por los pobres” y la incultu-
racién del Evangelio como los ejes que inspiran el trabajo misionero
entre los pueblos mayas de la frontera sur mexicana.

Renée de la Torre analiza el cruce entre religién y Derechos Hu-
manos en el contexto de la transmigraciéon en México. El estudio de
peregrinaciones, marchas de antorchas y caravanas le permite anali-
zar la religiosidad migrante pero también mostrar los problemas, el
dolor y el sufrimiento de una poblacién desplazada y con gran falen-
cia de derechos.

Aldo Ameigeiras aborda la cuestién de la desigualdad social y las
religiones en contextos migrantes, basados en el trabajo en barrios
periféricos del Gran Buenos Aires. El estudio de diversas fiestas po-
pulares pone en evidencia el cruce entre religiosidades y pertenencias
nacionales y étnicas, a la vez que los profundos sentidos de las espiri-
tualidades populares.

El capitulo de Fortunato Mallimaci aborda los problemas socia-
les analizando la relacién entre Ciencias Sociales y Teologia desde las
categorias pobres y pueblo, utilizadas por ambos campos. Profundi-
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zando en la historia de las disciplinas y su insercién institucional, el
capitulo propone revisar la encrucijada en que Teologia y Ciencias
Sociales han construido el objeto de sus saberes e intervenciones.

El articulo de Damian Setton analiza los modos de organizacién
de la militancia judeo-gay en la Argentina. Por un lado, indaga en las
relaciones transnacionales entre organizaciones y activistas, relacio-
nes que permiten la visibilizacion de lo que los activistas definen como
la problematica judeo-gay. Por el otro, analiza la representacién del
espacio internalizada por los activistas.

Finalmente, Verénica Giménez Béliveau y Mariela Mosqueira
analizan la intervencion de las iglesias protestantes de origen luterano
en el problema de la tierra en la zona de la frontera entre Argentina,
Brasil y Paraguay. Estudiando los puntos salientes del discurso pione-
ro y las tensiones entre la feligresia local, aparecen los problemas so-
ciales y los intentos de las Iglesias de conciliar posiciones econémicas
y sociales de su feligresia que finalmente quedaran irresueltos.

BIBLIOGRAFIA

Alonso, A. 2008 “Exclusién y didlogo en la confrontacion de
hegemonias. Notas sobre la relocalizacién de influencias en el
campo religioso latinoamericano” en Alonso, A. (comp.) América
Latina vy el Caribe. Territorios religiosos y desafios para el didlogo
(Buenos Aires: CLACSO).

Ameigeiras, A. 2012 “Ortodoxia doctrinaria y viejas ritualidades:
Significados e implicancias en el catolicismo argentino de
una aparicién mariana” en Cruces, intersecciones, conflictos.
Relaciones politico-religiosas en Latinoamérica (Buenos Aires:
CLACSO).

Da Costa, N. 2003 Religion y sociedad en el Uruguay del siglo XXI
(Montevideo: CLAEH).

De la Torre, R. y Gutiérrez Zuiiga, C. 2017 Mismos pasos y nuevos
caminos. Transnacionalizacion de la danza conchero-azteca
(México: Colegio de Jalisco/CIESAS).

De Sousa Santos, B. 2009 Epistemologias del Sur (México: Clacso/
Siglo XXI).

Dri, R. 2011 La hegemonia de los cruzados. La Iglesia Catdlica y la
dictadura militar (Buenos Aires: Biblos).

Frigerio, A. 2002 “La expansi6n de religiones afrobrasilenas en
Argentina: representaciones conflictivas de cultura, raza y
nacion en un contexto de integracién regional” en Archives des
Sciences Sociales des Religions, N° 117, enero-marzo.

13



LA RELIGION ANTE LOS PROBLEMAS SOCIALES

Giménez Béliveau, V. 2008 “Identidad, memoria y emocion:
Representaciones de los setenta en comunidades catélicas en la
Argentina contemporédnea” en Mallimaci, F. (comp.) Modernidad,
religion y memoria (Buenos Aires: Colihue).

Levine, D. 1996 Voces populares en el catolicismo latinoamericano
(Lima: CEP - Centro de Estudios y Publicaciones).

Lozano, F. 2008 “Dominios territoriales, desarraigos e imaginarios
religiosos en Colombia. Una aproximacién histérica” en Alonso,
A. (comp.) América Latina y el Caribe. Territorios religiosos y
desafios para el didlogo (Buenos Aires: CLACSO).

Mallimaci, F. 2008 “Cuentapropismo religioso: creer sin ataduras.

El nuevo mapa religioso en la Argentina urbana” en Martin, J.
P. y Ameigeiras, A. (comps.) Religion, politica y sociedad. Pujas y
transformaciones en la historia argentina reciente (Buenos Aires:
Prometeo/UNGS).

Mella, P. 2008 “Esto no es una pipa. Mistica y estudios de la religion
en América Latina. Una perspectiva liberadora” en Alonso, A.
(comp.) América Latina vy el Caribe. Territorios religiosos y desafios
para el didlogo (Buenos Aires: CLACSO).

Pierucci, F. 1998 “Soltando amarras: secularizacién y
destradicionalizacién” en Sociedad y Religion, N° 16-17.

Quijano, A. 2000 “Colonialidad del poder, eurocentrismo y América
Latina” en Lander, E. (comp.) La colonialidad del saber:
Eurocentrismo y Ciencias Sociales (Buenos Aires: CLACSO).

Ramirez Calzadilla, J. 2009 “Laicité, liberté de réligion et Etat laique.
Les étapes de la laicisation cubaine” en Archives des Sciences
Sociales des Religions, N° 146, abril-junio.

Romero, C. 2012 “Religién y politica en el Pert, 2000-2010” en
Ameigeiras, A. (comp.) Cruces, intersecciones, conflictos.
Relaciones politico-religiosas en Latinoamérica (Buenos Aires:
CLACSO).

Sanchis, P. 2001 “No mapa das religides, ha lugar para a
‘religiosidade’?” en Revista de ciencias humanas (Florianépolis:
Edufsc) N° 30, octubre, pp. 183-198.

Sanchis, P. 2008 “Cultura brasileira e religido... Passado e
atualidade...” en Cuadernos CERU (San Pablo) Serie 2, Vol. 19,
N° 2, diciembre.

Segato, R. 2007 “La faccionalizacién de la republica y del paisaje
religioso como indice de una nueva territorialidad” en Alonso, A.
(comp.) América Latina y el Caribe: territorios religiosos y desafios
para el didlogo (Buenos Aires: CLACSO).

14


http://bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/libros/grupos/alonso/Segato.pdf
http://bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/libros/grupos/alonso/Segato.pdf
http://bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/libros/grupos/alonso/Segato.pdf
http://bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/libros/grupos/alonso/Segato.pdf

Prélogo

Seman, P. 2007 “La secularizacién entre los cientistas sociales de
la religién del MERCOSUR” en Carozzi, M. y Cernadas, C.
(coords.) Ciencias Sociales y religion en América Latina (Buenos
Aires: Biblos).

Seman, P. 2008 “Psicologizacién y religiéon en un barrio del Gran
Buenos Aires” en Sociedad y Religion, N° 30/31, Vol. XX.

Stark, R. y Bainbridge, W. 1985 The Future of Religion:
Secularization, Revival and Cult Formation (Berkeley: University
of California Press).

Steil, C. y Toniol, R. 2012 “Humanos e Igreja Catélica no contexto
das elei¢coes para presidéncia do Brasil em 2010” en Ameigeiras,
A. (comp.) Cruces, intersecciones, conflictos. Relaciones politico-
religiosas en Latinoamérica (Buenos Aires: CLACSO).

Wilson, B. 1966 Religion in Secular Society (Londres: Watts & co.).

15






IGLESIA CATOLICA Y CATOLICISMO
EN BRASIL DESDE LA NARRATIVA
PEDAGOGICA DE LA JORNADA MUNDIAL
DE LA JUVENTUD DEL 2013

Carlos Alberto Steil y Rodrigo Toniol

DESDE LA SEGUNDA mitad del afio 2012 acompanamos en Brasil la
publicacion de incontables periédicos, dossiers, revistas, informes vy li-
bros dedicados a discutir los datos sobre la pertenencia religiosa de los
brasilefios en el primer censo del siglo XXI2. En lo que se refiere al ca-
tolicismo, los nimeros presentados no revelaron grandes novedades,
a no ser la confirmacién de lo que se viene constatando desde 1880: la
cantidad de quienes se declaran catélicos en el censo disminuy6 una
vez mas?®. Lo sorprendente, quizds, haya sido que por primera vez no
fue solamente el porcentaje de la poblacién catélica el que disminuyd,
sino que también hubo un decrecimiento en el nimero absoluto de
fieles*. Como ya se habia sefializado en censos anteriores, el Estado de

1 Traduccién: Isabel Pérez.

2 Para algunos andlisis de los nimeros del censo religioso de 2010 en Brasil, ver
Steil y Toniol, 2013; Teixeira y Menezes, 2013.

3 Teniendo en cuenta los datos divulgados por el IBGE y procesados por el CPS/
FGV, la comparacion entre los anos 1872, 1880, 1890, 1900, 1910, 1920, 1930, 1940,
1950, 1960, 1970, 1980, 1991, 2000, 2003 y 2009 presenta, en todos los rangos, caidas
en la participacién de catélicos en la poblacién brasilenia. Disponible en: <http://
www.cps.fgv.br/cps/bd/rel3/REN_texto_FGV_CPS_Neri.pdf> acceso 9-11-2012.

4 Como ya analizamos pormenorizadamente en otro texto, aunque la disminucion
de los catodlicos sea sistematica desde 1872, solamente en el censo de 2010 el ntiimero
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Rio de Janeiro se confirmé como el menos catélico del pais y uno de
los que concentran el mayor niimero de evangélicos, que representan
casi el 30% de su poblacién®. De parte de la narrativa sociolégica los
analisis perecieran confirmar el diagnéstico hecho por Candido Procé-
pio Ferreira (1973) todavia a comienzos de la década del setenta, que
lo describia como una Sociologia del declive del catolicismo®.

Menos de un afio después de la divulgacién de los nameros del
censo de 2010, un evento movilizé una vez mas a la prensa y a la
comunidad de investigadores y estudiosos de la religién en el pais:
la Jornada Mundial de la Juventud (JMJ). Esta vez, sin embargo, las
prospecciones sobre cudndo Brasil dejaria de ser un pais catélico’ sa-
lieron de escena y, en su lugar, sobraron enunciados para retratar la
efervescencia de una nacion catélica. La television abierta se saturéd
de boletines constantes sobre la agenda del Papa, con la transmisién
de misas y homilias, con relatos de peregrinos, con las historias de los
que se encontraron con el pontifice. Dedicandose a la idea de la exis-
tencia de cierta matriz cultural catélica en la sociogénesis de la nacién
brasilefia, titulares como “Brasil todavia es el pais catélico mas grande
del mundo”?, sustituyeron los del afio anterior que preveian la maciza
y eminente pentecostalizaciéon de Norte a Sur.

Para los catélicos, la Jornada Mundial de la Juventud en Rio de
Janeiro fue un momento singular. Mas de tres millones de peregrinos
acompaifiaron el Papa Francisco en su primer viaje. Sesenta mil volun-
tarios, méas de 260 grupos de catequesis, actividades simultaneas en
toda la ciudad, ademaés de las que antecedieron el encuentro son indi-
cadores de la movilizacién del clero, de los religiosos y de los laicos.
Para la Iglesia Catdlica brasilefia, especificamente para la Confede-
raciéon Nacional de Obispos de Brasil (CNBB) y para la arquididcesis
de Rio de Janeiro, el evento represent6 una victoria en el campo de la

absoluto de catélicos disminuy6, pasando de 125,5 millones de personas en el 2000
a 123,3 millones en el 2010, una pérdida de 2,2 millones de fieles (Steil y Toniol,
2013: 232).

5 Segun los datos divulgados por el Instituto Brasilero de Geografia y Estadistica
(IBGE), 46,25% de los cariocas son catolicos y 29,08% evanggélicos.

6 Con el término, Procépio Ferreira buscaba mostrar la centralidad del catolicis-
mo en los analisis de la Sociologia de la Religiéon que, aunque dedicada a reflexionar
sobre la expansién de confesiones no catélicas, lo hace por el contrario sobre el de-
clive del catolicismo. Un extenso comentario sobre los analisis de Candido Procépio
Ferreira a los censos de mediados del siglo XX puede verse en Pierucci (2014: 57).

7  Ver <http://www.sul21.com.br/jornal/brasil-pode-deixar-de-ser-o-pais-mais-cato-
lico-em-20-anos-aponta-pesquisa/>.

8 VerenJornal Nacional (<http://gl.globo.com/jornal-nacional/noticia/2013/07/bra-
sil-ainda-e-o-maior-pais-catolico-do-mundo-mesmo-com-reducao-de-fieis.html>).
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politica eclesidstica interna y también en su relacién con Roma. Antes
de ser un momento de reavivamiento de fe y de encuentro de la juven-
tud catolica, la JMJ es, para la Iglesia, parte de un proyecto de gestién
institucional de lo religioso, de su memoria, de su posicionamiento y
de su proyeccién ante un publico estratégico: la juventud.

En este texto reconocemos la Jornada Mundial de la Juventud de
Rio de Janeiro como un evento privilegiado de elaboracién de cierto
proyecto pedagégico de la Iglesia Catélica que se moviliza en términos
de tradicién. Evidentemente, no pretendemos con eso sobreponer el
evento en cuanto dispositivo institucional a los multiples usos, intere-
ses y motivos implicados en la participaciéon de mas de tres millones
de peregrinos que estuvieron en este periodo en Rio de Janeiro. Lo que
pretendemos destacar es el papel programatico de la actividad para la
Iglesia brasilefia.

En el esfuerzo de seguir posibles desdobles de reflexiones ya pre-
sentadas anteriormente (Steil y Toniol, 2012a, 2012b, 2014), en este
capitulo buscamos identificar y reflexionar sobre el lugar y el modo
por los cuales la Iglesia Catélica traté temas relacionados a los Dere-
chos Humanos en Brasil durante la JMJ. Para eso, utilizaremos ma-
teriales empiricos de tres 6rdenes: 1) piezas periodisticas; 2) folletos,
cartillas, libros, revistas y comunicaciones oficiales que llevaron el
sello de la JMJ; 3) discursos, homilias y entrevistas concedidas por
organizadores y por el Papa Francisco en el ambito del evento.

El texto que sigue esta dividido en tres partes. En la primera ex-
plicitamos el modo por el cual eventos como la JMJ y los viajes pa-
pales inaugurados por Juan Pablo IT marcan un modo especifico de
administracién de los “territorios” locales por parte del Vaticano, asi
como también formulamos nuestro entendimiento del evento anali-
zado como parte de una narrativa pedagégica sobre los contenidos
enunciados. En un segundo momento, nos dedicamos a analizar los
materiales de los que disponemos. Finalmente, en una seccién conclu-
siva, buscamos retomar el contraste entre la disminucién anunciada
del namero de catdlicos en Brasil y la aparente efervescencia catélica
provocada por la JMJ, preguntidndonos cémo se pueden relacionar
esos dos escenarios.

LA ADMINISTRACION DE LO LOCAL Y LA NARRATIVA
PEDAGOGICA DE LA IGLESIA EN SUS MEGAEVENTOS

En una tesis ampliamente difundida, Daniele Hervieu-Léger (1993)
argument6 sobre la importancia de la memoria en la identificacién
con tradiciones religiosas y, por esa misma razén, como aspecto cen-
tral para la comprensién de la crisis experimentada por esas tradicio-
nes. En sus términos, afirma:
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El problema que atafie al catolicismo causado por la crisis estructural
de la institucién de lo religioso no esta conectado primordialmente a
la estructura de la autoridad y a la manera de gestién particular de la
Iglesia romana. Concierne, por encima de todo (y, en este sentido, vale
para todas las “grandes religiones”), a la posibilidad de que el “capital
de memoria” que constituye cada una de las “grandes religiones” pue-
da continuar construyendo tradicién en la sociedad moderna, o sea,
que pueda representar la continuidad de una gran descendencia de
fe, trascendiendo las distintas comunidades donde esta descendencia
estéd actualizada de manera plural en el tiempo y el espacio. (Hervieu-
Léger, 2005: 91)

El extracto anterior apunta, por lo menos, a tres aspectos distintos
relacionados con el “problema que atarfie al catolicismo”. Primero, re-
chaza la idea de que tal crisis seria una cuestiéon dependiente de la
estructura de autoridad y su gestiéon. Argumentando en esa misma di-
reccién, como expusimos en otro texto (Steil y Toniol, 2013), podemos
afirmar, por ejemplo, que si bien Brasil es cada vez menos catélico,
la Iglesia brasilefia nunca antes fue tan robusta institucionalmente:
nunca hubo tantas parroquias en el pais, y el nimero de sacerdotes es
el mayor que ha sido observado, asi como su proporcién en relaciéon
a la totalidad de la poblacién brasilefa y de los catélicos declarados’.
Un segundo aspecto que podemos extraer de la cita es el argumento
de que, si no estamos delante de una crisis institucional en la Iglesia
Catdlica, vivimos una crisis de transmision del catolicismo. Tal crisis,
que se explicaria vigorosamente cuando el comportamiento religioso
se compara en un recorte intergeneracional, sugiere un tltimo punto
por destacarse, la centralidad del “capital de la memoria” para la com-
prension de las “grandes tradiciones religiosas”.

La memoria catdlica a la cual Hervieu-Léger se refiere se equi-
libra en una doble tendencia, por un lado, fundada en aquello que
histéricamente legitima la Iglesia, o sea, una memoria capaz de uni-
versalizar el sentido de pertenencia por medio de rituales, valores y
sacramentos eclesiasticos. Por otro lado, se funda sobre las “pequenias
memorias comunitarias”’, como las nombra la autora; aquellas que
prefieren el mensaje sobre la institucién, que prioriza la comunidad
sobre los valores universalizantes que la Iglesia puede ofrecer. Creer
sin pertenecer en una sintesis lapidaria de la socidloga francesa, refle-
jo de la discontinuidad de la memoria en su descendencia, ya que dejo
de propagarse “naturalmente” en la continuidad de las generaciones.

Reconstruir ese efecto de descendencia guia las acciones de un
catolicismo sin memoria eclesial. Evitar que lo local se convierta en

9 Para la pormenorizacion de esos datos, ver Steil y Toniol, 2013.
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un localismo es, como sugerimos, la agenda administrativa de la Igle-
sia Catolica que, desde el pontificado de Juan Pablo II, intenta valorar
las iglesias locales a partir de su asociacién al patrimonio colectivo
de la Iglesia, cuyo reconocimiento de la pluralidad es, en un contra-
sentido, la principal arma del ministerio de la unidad contra la pul-
verizacion. Los megaeventos que promueven el encuentro del pueblo
catélico con su guia no pueden ser vistos fuera de ese marco. Esas
concentraciones son momentos privilegiados de removilizacién de la
memoria institucional catélica, promovidas para provocar una mez-
cla entre la experiencia emocional, la experiencia festiva y la extraor-
dinaria identificacién colectiva con la persona del Papa: un verdadero
acto de reconquista de identidades, pertenencias y territorios.

Las Jornadas Mundiales de la Juventud son parte de ese derro-
tero de dispositivos de memoria. Hecha para los jovenes, la activi-
dad proyecta la Iglesia en un encuentro catequético de multitudes.
Desde una narrativa que moldea la memoria de la tradicién en un
tiempo homogéneo y sin fisuras, el evento se hace también como
un acto pedagégico. Y lo consideramos en cuanto tal, reconociendo
un movimiento doble que, no estando desasociado, se constituye de
modo interdependiente. En un sentido, es pedagégico porque instruye
sobre contenidos especificos, conduce a los jévenes hacia un cuadro
de referencias determinado, acttia en la formacion catélica. En otro
sentido, es pedagdgico porque teje esas ensefianzas en un régimen de
tiempo no mediado por la historia, el tiempo de la tradicién. Mas que
una catequesis para los millones de cristianos reunidos, las narrati-
vas pedagégicas que se producen alli son objetos que inscriben las
memorias particulares en la memoria administrada por la Iglesia, la
de la tradicion del pueblo catélico. Lo que parece estarse jugando, sin
embargo, no es una modalidad narrativa rehén de la tradicién, sino
un modelo pedagégico capaz de tramar los términos enunciados en
ese tiempo a-historico.

En lo que sigue, emprendemos una reflexién sobre la manera en
la cual temas relacionados a los Derechos Humanos fueron proyec-
tados en esa narrativa pedagégica durante la Jornada Mundial de la
Juventud en Rio de Janeiro. Al mismo tiempo que buscamos acom-
pafiar las asociaciones que estos enunciados establecen, también nos
encontramos con otros que disputan la legitimidad de la tradicién,
pero terminan marginalizados, asi como con aquellos que rehtsan de
ella y hacen del evento un momento privilegiado de denuncia de ese
tiempo sin historia, de esa memoria sin cuerpos y de esa pedagogia
que eterniza.
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iQUE PUEDE LO NO DICHO?

En el principio de la tarde del 22 de junio de 2013 cerca de dos mil
personas se reunieron frente a la Iglesia Matriz Nuestra Sefiora de la
Gloria, en el Largo do Machado, en la zona sur de la ciudad de Rio de
Janeiro. Equipos periodisticos y videos aéreos de la regién anoticia-
ban a todo el pais sobre la concentracién que se incrementé en pocas
horas. Con el pasar del dia surgié otro grupo, pero del lado opuesto al
primero, creando en las escalinatas de la iglesia una especie de cordén
humano que intentaba protegerla de la multitud que avanzaba. No
pas6é mucho tiempo para que la plaza estuviera cercada por policias,
caballeria y ejército!’. El grupo que protegia la iglesia estaba formado
por peregrinos de todo el mundo que venian a participar de la JMJ,
que iniciaria el dia siguiente. La manifestacién mayor habia sido con-
vocada en las redes sociales por movimientos feministas y LGBT!!.
Durante la tarde, el grupo marché con carteles en defensa del Estado
laico y a favor de los derechos sexuales y reproductivos hasta llegar
al Palacio Guanabara, sede del gobierno del Estado de Rio de Janei-
ro, donde el Papa hacia su primer discurso en Brasil para un grupo
restringido de invitados, prensa y autoridades politicas y eclesiasticas
como la presidenta Dilma Rousseff, el gobernador del Estado, Sergio
Cabral, el alcalde de la capital fluminense, Eduardo Paes, el arzobispo
de Rio de Janeiro, Don Orani Jodo Tempesta y el presidente de la Con-
ferencia Nacional de Obispos del Brasil (CNBB), cardenal Raymun-
do Damasceno Assis!2. Cuando llegé, el grupo promovié el “Besatén
LGBT en la JMJ”, titulo dado a la marcha por sus organizadores.

10 Escena, por cierto, bastante comun en los meses de junio y julio de aquel afio du-
rante las innimeras manifestaciones que ocurrieron en distintas ciudades del Brasil.
La diferencia tal vez haya sido que, en esta ocasién, no hubo una confrontacién entre
la policia y la poblacién.

11 Fuente: <http://noticias.uol.com.br/cotidiano/ultimas-noticias/2013/07/22/ma-
nifestantes-fazem-beijaco-gay-em-frente-a-igreja-na-zona-sul-do-rio.htm> acceso
03/06/2014.

12 Fuente: <http://noticias.uol.com.br/cotidiano/ultimas-noticias/2013/07/18/grupo-
organiza-beijaco-lgbt-durante-primeiro-discurso-do-Papa-na-jornada.htm> acceso
03/06/2014.
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Figura N° 1
Besaton LGBT durante la Jornada Mundial de la Juventud (Rio de Janeiro, 2013)

Fotografo: Pedro Teixeira.

Segtin una de sus organizadoras, la activista Rogéria Peixinho de la
Asociacién Brasilefia de Mujeres:

La protesta fue pensada en 2013, cuando el Papa Benedicto XVI hizo
el discurso de final de afio y dijo que la familia homoafectiva es una
amenaza para el mundo, que somos el mal del mundo®. [...] En térmi-
nos estratégicos es imprescindible demarcar la legitimidad de nuestras
sexualidades en este momento [durante la JMJ]*.

Cinco dias después de esa manifestacion y a tres dias del fin de la JM1J,
ocurri6 la “Marcha das Vadias'®”!°, en una marcha desde Copacabana
hacia Ipanema, en el sentido opuesto al del paso del pontifice hacia los
eventos programados aquel dia. La marcha concentré cerca de 3000
personas que reivindicaban y distribuian materiales relacionados

13 Fuente: <http://oglobo.globo.com/rio/jornada-mundial-da-juventude/casais-de-
mulheres-protestam-com-beijo-em-porta-de-igreja-9127374> acceso 03/06/2014.

14 El discurso de Benedicto XVI al que se refiere la activista fue pronunciado el
09/01/2012, cuando el pontifice afirmé: “Esta no es una simple convencion social y si
la célula fundamental de cada sociedad. Por consecuencia, las politicas que afectan
a la familia amenazan la dignidad humana y al propio futuro de la humanidad”.
Fuente: <http://gl.globo.com/mundo/noticia/2012/01/casamento-gay-ameaca-a-hu-
manidade-diz-o-Papa-1.html> acceso 06/06/2014.

15 Una traduccién aproximada del nombre de este evento es “Marcha de las putas”,
tal como se conocié en muchos medios de habla hispana. [Nota del editor]

16 Fuente: <http://noticias.terra.com.br/brasil/marcha-das-vadias-cobra-direitos-e-
estado-laico-durante-evento-da-jmj,aa060c67¢8610410VgnCLD2000000ec6eb0aR -
CRD.html> acceso 06/06/2014.
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principalmente a los derechos reproductivos y al aborto!”. Entre esos
materiales, divulgados hasta el hartazgo entre los manifestantes y los
peregrinos que por alli pasaban, estaba el documento “Queremos una
nueva Iglesia: Carta Abierta de Catélicas al Papa Francisco”'®.

Figura N° 2
Materiales repartidos durante la “Marcha das Vadias” (Rio de Janeiro, 2013)

Esta fue una de las piezas realizadas por la organizacién no-guberna-
mental feminista Catdlicas por el Derecho a Decidir, fundada en 1993
con el objetivo de promover “la justicia social, el didlogo inter-religio-
so y el cambio de los patrones culturales y religiosos que cercenan la

17 Entre los materiales distribuidos hubo preservativos y panfletos de grupos en de-
fensa de los derechos sexuales. Fuente: <http://www.portalodia.com/noticias/brasil/
Papa-gay-e-freiras-de-topless-questionam-igreja-durante-jmj-177552.html>  acceso
06/06/2014. La foto en el texto fue tomada del perfil de uno de los grupos que divulgé
la manifestacién en Facebook. Fuente: <https://www.facebook.com/pages/Beijaco-
LGBT-na-JMJ-2013/268155179978439> acceso 06/06/2014.

18 Otras intervenciones fueron preparadas por la organizacién para el evento catoli-
co, tales como varios videos y un conjunto de textos que estan disponibles en <http://
catolicas.org.br/>. Fuente: <http://www.redebrasilatual.com.br/cidadania/2013/07/
marcha-das-vadias-desafia-discurso-unico-do-Papa-em-copacabana-6553.html> ac-
ceso 06/06/2014.
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autonomia y la libertad de las mujeres, especialmente en el ejercicio
de la sexualidad y de la reproduccién”'®. En uno de los extractos de la
carta citada se puede leer:

Queremos una nueva Iglesia. Una Iglesia en la que las mujeres sean
reconocidas en si mismas, en su derecho a la autonomia en la conduc-
ci6én de sus vidas. Que se les reconozca como animadoras de comuni-
dades, con pleno acceso al ejercicio del sacerdocio y a las instancias
decisorias de la institucién. Queremos una nueva moral con relacién
a la sexualidad y a la reproduccién humana que reconozca el valor
moral de la decisiéon de mujeres catélicas por la interrupcion del em-
barazo. Datos de investigaciones indican que son catélicas la mayoria
de mujeres que abortan en nuestro pais. Que ellas puedan hacerlo no a
pesar de su fe, sino apoyadas en ella [...]%.

La Besaton LGBT, la “Marcha das Vadias” y la Carta al Papa Francis-
co fueron apenas algunas de las manifestaciones que se asociaron —
aunque en un contra-discurso— a la Jornada Mundial de la Juventud
para visibilizar demandas relacionadas con cierto conjunto de dere-
chos que amplian garantias de libertad sexual y reproductiva. A pesar
de que hayan sido brevemente presentados aqui como un tinico con-
junto, cada uno de esas protestas moviliz6 referencias especificas en
sus acciones. Durante la Besatén, una de las organizadoras del evento
entrevistada por la prensa enfatizaba que “no hay ningtn interés en
reunirse con el Papa, no tenemos nada para reivindicarle a la Iglesia.
No queremos y no necesitamos que ninguna religion legitime nues-
tra sexualidad”?!. Mientras que las Catdlicas por el Derecho a Decidir
marcaron su posicion desde el deseo por una “iglesia renovada”, por
“una nueva moral relacionada a la sexualidad y a la reproduccion hu-
mana”. Pese a tales diferencias, esos grupos reconocieron la Jornada
Mundial de la Juventud como un momento estratégico para que se
establezca una especie de acuerdo pragmdtico en que, a pesar de las
divergencias sobre los términos de las demandas, estaban de acuerdo
en el lugar ocupado por la Iglesia Catdlica en el campo politico de
disputa de esos derechos y en la gestién de la tradicion de la nacién
catdlica que parecia doblarse ante el Papa.

A lo dicho y manifestado, se le respondié con lo no-dicho. La ec-
clesia reunida no hizo del lenguaje de los derechos un vehiculo para su

19 Fuente: <http://www.catolicasonline.org.br/institucional/> acceso 06/06/2014.

20 Fuente: <http://www.catolicasonline.org.br/editorial/conteudo.asp?cod=1374>
acceso 06/06/2014.

21 Fuente: <http:/noticias.gospelmais.com.br/jornada-mundial-juventude-beijaco-
Igbt-protesto-Papa-58384.html> acceso 06/06/2014.
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posicionamiento sobre sexualidad o reproduccién. La arquididcesis y
la CNBB no hicieron ninguna mencién a las marchas, carteles, besa-
tones y cartas. Lo no-dicho, entretanto, se hizo oir y a este se sobre-
pusieron enunciados —esos si dichos a todo pulmén— sobre bioética
y persona. Lo que haremos a continuacién es intentar rastrear, en el
conjunto de las acciones realizadas en el ambito de la JMJ, la referen-
cia e inscripcién de esos dos términos en la tradicién catélica. Nuestra
hipétesis es que ese tipo de procedimiento nos puede aproximar tanto
a algunas modalidades de narrativa pedagégica de la iglesia, como
también a su propia posicién sobre los derechos en cuestion.

DEL EVANGELIUM VITAE A LA BIOETICA

Durante su regreso a Roma, el Papa Francisco concedié una nueva
conferencia de prensa a periodistas que viajaban con él. Entre las pre-
guntas que le hicieron al Pontifice estaban las referidas a su silencio
en la JMJ sobre temas como el aborto y los derechos sexuales. Las
respuestas, como difundié la prensa el dia siguiente?, fueron que la
Iglesia tiene posiciones suficientemente claras y conocidas sobre esos
topicos y que a ellos no se tiene que volver todo el tiempo. A pesar de
no haber formado parte efectiva del repertorio de discursos y homilias
papales durante la Jornada Mundial de la Juventud, no puede decirse
que esto no fue tratado en el evento.

A cada uno de los peregrinos inscritos se les entregé materiales
como escarapelas, camiseta, mapas, tarjeta de alimentacion, tiquetes
para bus y metro y una guia de setenta péginas titulada Manual de
bioética para jovenes (Fundacién Jerome Lejeune, 2013)%. Ese docu-
mento fue preparado en su primera versién por la Fundacién Jerome
Lejeune, una entidad francesa que lleva el nombre del cientista cat6li-
co que descubrié el gen responsable del Sindrome de Down, y que ha
producido materiales de referencia en bioética para la distribucién en
iglesias y eventos religiosos?*. El manual que se le entregé a los pere-
grinos de la JMJ abordaba temas como aborto, métodos contracepti-
vos y papeles de género desde “datos cientificos”, “reflexiones éticas”
y “preguntas comunes”. En la contratapa, el documento se presenta
como un medio para corregir la ensenanza de los manuales escolares.

22 Disponible en <http://www.news.va/pt/news/conferencia-de-imprensa-a-bordo-
do-aviao-o-Papa-fr>.

23 Disponible en <http:/www.agencia.ecclesia.pt/dlds/bo/ManualdeBioticaparaJo-
vens.pdf>.

24 Disponible en <http://www.fondationlejeune.org/en/the-foundation/presentation/
about-the-foundation>.
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Figura N° 3
Portada del Manual de bioética para jovenes (2013)

PORTUGUES »
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El estudio de esas obras [los manuales escolares] muestra que estos
presentan cuantitativamente pocos errores. Pero uno solo, grave, pue-
de ser suficiente para orientar — o desorientar — toda la reflexién éti-
ca. Encontramos dos errores importantes. El primero es un error de
perspectiva: la procreacion se ensefia casi exclusivamente a través del
prisma reductor de su control, deshumanizando los momentos mas
intimos de la vida humana. El segundo es un error cientifico: el em-
barazo se presenta como si apenas tuviera inicio con la nidacién en el
utero, es decir, al séptimo dia. (Fundacion Jerome Lejeune, 2013: 1)

A partir de un texto que hace referencia a articulos publicados en
periddicos cientificos, con menciones al desarrollo de nuevas tecno-
logias para el mapeo genético y también reflexiones morales sobre el
impacto de métodos de inseminacion artificial y diagndsticos cromo-
sémicos prenatales para la humanidad, el manual no hace ninguna
referencia a la iglesia, a Dios o al Evangelio. En clave de ética y de
naturaleza de vida, se pueden leer fragmentos tales como:

Una nueva vida humana empieza en el momento en que toda la in-
formacion transportada por el espermatozoide del padre se une a la
que aporta el ovocito de la madre. En realidad, desde la fecundacion
estamos ante un nuevo ser que comienza su existencia. El patrimonio
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genético unico de cada persona, y, por lo tanto, también su sexo, se
determinan en este momento. (Ibidem: 4)

¢Congelar embriones humanos? Solamente en Francia existen 165.000
embriones congelados. Son seres humanos. ¢Se le ocurriria a alguien
la idea de congelar el propio hijo a la espera de tener tiempo para ocu-
parse de é1? (Ibidem: 36)

¢Nuevos esclavos? Con el uso de embriones humanos para investiga-
cién se esta usando una clase de humanos para satisfacer las necesida-
des de otros humanos. (Ibidem: 51)

No fue, sin embargo, el lenguaje de los derechos o, explicitamente del
Evangelio, el que la Iglesia opté para posicionarse sobre esos temas
durante la JMJ, sino el de la ética de la vida. Se trata de un manual
basado en la “realidad de los hechos biolégicos y en sus implicaciones
éticas”, destinado a aclarar y ofrecer un “abordaje cientifico y factual
proponiendo algunas pistas de reflexion” (Fundacién Jerome Lejeune,
2013: 1). No es nuestro objetivo pormenorizar aqui el contenido del
material en un analisis hermenéutico, pero dada la importancia que
tuvo, y siendo el tnico objeto “formativo” distribuido a todos los pere-
grinos, cabe la pregunta: ;Cémo se puede inscribir la referida bioética
en la tradicion catdlica?

Fue durante el papado de Juan Pablo IT que la bioética pasé a ser
un término comun en los documentos y pronunciamientos romanos
sobre el valor de la vida. Mas que incrementar las reflexiones cristia-
nas sobre la vida, la inversién en la idea de bioética sugeria un hori-
zonte ético capaz de trascender las particularidades doctrinarias del
catolicismo, alcanzando también a otros cristianos y no cristianos.
Es en el ambito de ese principio como un elemento interreligioso
que Juan Pablo II afirmé en la Enciclica Evangelium Vitae de 1995
lo siguiente:

Particularmente significativo es el despertar de una reflexion ética so-
bre la vida. Con el nacimiento y desarrollo cada vez mas extendido de
la bioética se favorece la reflexién y el didlogo —entre creyentes y no
creyentes, asi como entre creyentes de diversas religiones— sobre pro-
blemas éticos, incluso fundamentales, que afectan a la vida del hombre.
Este horizonte de luces y sombras debe hacernos a todos plenamente
conscientes de que estamos ante un enorme y dramatico choque entre
el bien y el mal, la muerte y la vida, la “cultura de la muerte” y la “cultu-
ra de la vida”. Estamos no sélo “ante”, sino necesariamente “en medio”
de este conflicto: todos nos vemos implicados y obligados a participar,
con la responsabilidad ineludible de elegir incondicionalmente en favor

de la vida.
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También para nosotros resuena clara y fuerte la invitacion a Moisés:
“Mira, yo pongo hoy ante ti vida y felicidad, muerte y desgracia...; te
pongo delante vida o muerte, bendicién o maldicion. Escoge la vida,
para que vivas, tu y tu descendencia” (Dt 30, 15.19). Es una invitacion
valida también para nosotros, llamados cada dia a tener que decidir en-
tre la “cultura de la vida” y la “cultura de la muerte”?. (Enfasis original)

La convocacién para escoger la vida y la reflexion sobre bioética no
fue apenas epistolar, sino que resulté en la creacién, sefialada en otro
tramo de la enciclica, de la Pontificia Academia para la Vida, cuyo prin-
cipal objetivo es reunir intelectuales con la misién de “estudiar, in-
formar y formar acerca de los principales problemas de biomedicina
y derecho, relacionados a la promocién y defensa de la vida, sobre
todo en la relacién directa que ellos tienen con la moral cristiana y las
directrices del Magisterio de la Iglesia”?. También relacionado con el
estudio y la profundizaciéon de la bioética que se vuelve, en términos
de la Iglesia, mas que una disciplina un valor, Juan Pablo II también
instituy6 el Consejo Pontificio para la Familia, que incluye entre sus te-
mas de interés: educacién sexual, demografia, anticoncepcion y abor-
to; esterilizacion, ingenieria genética y diagndstico pre-natal; homose-
xualidad y problemas éticos y pastorales relacionados con VIH y otros
problemas de bioética, legislacion sobre el matrimonio, la familia, las
politicas familiares y la proteccién de la vida humana?’.

Si en la década de noventa, durante el pontificado de Juan Pablo
I, la bioética figuré ya como un tema de interés para la doctrina cris-
tiana y como un valor inter-religioso, desde mediados de los afios dos
mil, con el comienzo del papado de Benedicto XVI, se aposté por una
nueva capacidad de esa ética: la de la evangelizacion. Fue de ese modo
que, poco a poco, el campo de la ética de la vida dejé de ser tema casi
exclusivo de las instituciones pontificias arriba mencionadas, y pasé a
ganar visibilidad y expresién desde uno de los pocos consejos pontifi-
cios creados en los aftos dos mil, el de la Promocion de la Nueva Evan-
gelizacion. Hacer de la ética de la vida un principio de evangelizacion
demarca, segtin sugerimos, el modo por el cual la bioética pudo ser
inscrita en la tradicién catélica durante la JMJ. Poco menos de un mes

25 Ver en <http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/es/encyclicals/documents/hf_jp-
ii_enc_25031995_evangelium-vitae.html>.

26 Fuente: <www.vatican.va/roman_curia/pontifical_academies/acdlife/documents/
rc_pa_acdlife_pro_20051996_sp.html>

27  Fuente: <http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/family/docu-
ments/rc_pc_family_pro_20051996_sp.html>. Ese Consejo Pontificio es el respon-
sable de la publicacién de la revista Familia et Vita, que constantemente pauta su
contenido alrededor del término Bioética.
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antes de la Jornada Mundial de la Juventud, el Papa Francisco cele-
bré en la plaza San Pedro, en junio del 2013, el dia Evangelium Vitae,
principal evento del Afio de la Fe y una de las mas grandes activida-
des propuestas por el Consejo Apostélico de Promocién de la Nueva
Evangelizacién. Para el arzobispo Rino Fisichella, presidente de ese
Consejo, la actividad retomé los propésitos de reflexion bioética de la
enciclica homénima, ofreciéndole a los

fieles de todo el mundo la oportunidad de que se retinan, junto al Santo
Padre, en un testimonio comun del sagrado valor de la vida: la vida de
los ancianos, de los enfermos, de los agonizantes, de los no nacidos, de
aquellos que viven aflicciones fisica y mentalmente y de todos aquellos
que sufren?.

De esta forma es que la distribucién del manual de bioética a los pe-
regrinos de la JMJ tal vez haya sido una de las acciones recientes mas
importantes de la Iglesia, que intenta convertir, desde los afios dos
mil, la ética de la vida en un principio de evangelizacién.

LA JUVENTUD QUIERE VIVIR

Ademas de los manuales distribuidos a los peregrinos, la idea de vida
también estuvo presente en un segundo acto de proyeccién de la Igle-
sia sobre el tema de los Derechos Humanos durante la JMJ. Sin em-
bargo, al contrario del sentido de vida en el idioma de la bioética que
se dirige especialmente a aquellos que no han nacido, la vida en este
segundo caso hace referencia al derecho de permanecer vivo.

Los ntmeros oficiales suministrados por la organizacién de la
Jornada Mundial de la Juventud y por la Arquidiécesis de Rio de
Janeiro dan cuenta de que la edicién brasilefia fue la segunda mas
grande de su historia. Asi, la audiencia de las actividades de la pro-
gramacion oficial fue comtinmente contada en millones por sus or-
ganizadores. En la Misa de Envio, en el cierre de la JMJ, 3,7 millones
de personas ocuparon la playa de Copacabana. Para cada uno de esos
eventos oficiales, voluntarios repartidos por la ciudad daban indica-
ciones sobre los caminos menos congestionados para llegar al punto
de encuentro, pantallas transmitian en tiempo real los discursos y
homilias para los peregrinos que no se pudieran aproximar a la ta-
rima, ademaés de las transmisiones en vivo, en red nacional, a partir
de diversos canales de la televisién abierta. A pesar de las poderosas
imagenes que atestiguan el éxito de la JMJ, no todas sus actividades
tuvieron tamafa repercusion.

28 Ver <http://www.diocesejacarezinho.com.br/exibir_noticia.php?id=785>.
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Figura N° 4
Misa de Envio del Papa Francisco en la playa de Copacabana (Rio de Janeiro, 2013)

La Pastoral de la Juventud junto con otras organizaciones juveniles
prepararon durante casi dos afios la “Tienda de las Juventudes”, una
actividad simultanea y reconocida por la organizacién de la JMJ como
parte del evento. Lejos del paisaje turistico de Rio de Janeiro, la sede
del evento fue la Parroquia Santa Bernadete, en la zona norte de la
ciudad. El tema, definido en los primeros encuentros de organizacion
de la actividad, fue la juventud quiere vivir, “frase que ha pautado la lu-
cha por la vida de la juventud, en especial en el combate a la violencia
y al exterminio que azota la juventud brasilefia”, como dijo Joaquin
Alberto, de la Pastoral de la Juventud?®.

En los cinco dias de encuentro, en ocho paneles fueron debati-
dos temas como: juventudes, cultura, Derechos Humanos y comuni-
cacion, crisis econémica y derechos sociales, trafico humano, desafios
socioambientales de la humanidad, civilizacién del amor, memoria y
compromiso. Entre los expositores, Frei Betto, Severine Macedo (se-
cretaria nacional de la Juventud), Moema Miranda (directora del IBA-
SE), Padre Hilério Dick (jesuita ligado a la Pastoral de la Juventud)
y Marcio Astrini (Greenpeace) discutieron las cuestiones propuestas
para un publico que, en su mayor momento, llegé casi a cien perso-
nas. Ademas de los paneles citados, en la Tienda también se organizo
el Santuario de los Martires de la Caminada, pensado como un modo
para “rescatar la memoria de aquellos que donaron sus vidas en favor

29 Ver <http://www.brasildefato.com.br/node/13675>.
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del compromiso con un mundo mas justo, pacifico y fraterno”’. El
Santuario se organizé con la Hermandad de los Martires de la Cami-
nata, fundada en 1976, en la Prelatura de San Félix do Araguaia, en
Riberdo Cascalheira, Mato Grosso, en ocasién de los siete dias de la
muerte del padre Juan Bosco Penito Burnier, jesuita misionero asesi-
nado en Mato Grosso cuando intentaba interceder por dos campesinas
que estaban siendo torturadas por los agentes de la dictadura militar
en Brasil®'. Seguin el Padre Laudimiro de Jestis Borges, religioso de la
Hermandad y uno de los responsables de la organizacién del Santua-
rio montado por ocasién de la JMJ, en el espacio se expusieron fotos
de “hombres y mujeres que fueron asesinados porque luchaban por
justicia social. Se mostraran [en la Tienda] para las juventudes [aqui
presentes], que es una juventud que ya asumi6 la causa de los marti-
res, que lucha contra el exterminio de jévenes. Son personas que bus-
can en los martires la inspiracion, el deseo de construir la civilizacién
del amor, en una vida de oracién mistica inspirada en Jesucristo”*2.

Figura N° 5
Tienda de las Juventudes, Jornada Mundial de la Juventud (Rio de Janeiro, 2013)

30 Ver <http://www.brasildefato.com.br/node/13675>.

31 Ver <http://www.pom.org.br/index.php?option=com_content&view=article
&id=2196:tenda-das-juventudes-tem-espaco-dedicado-a-martires-da-america-
latina&catid=15:juventude-missionaria&Itemid=110>.

32  Ver <http://www.pom.org.br/index.php?option=com_content&view=article
&id=2196:tenda-das-juventudes-tem-espaco-dedicado-a-martires-da-america-
latina&catid=15:juventude-missionaria&Itemid=110>.
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La Iglesia que se present6 en la Tienda de las Juventudes no fue la
de las multitudes, sino la Iglesia de las comunidades. No fue el Papa
quien resalté la gran memoria de la tradicion al pueblo catélico, sino
que fueron los madrtires de la caminata quienes lo hicieron, moviliza-
dos para recordar la lucha por justicia social; la referencia no fue a
la vida de quien no ha nacido, sino la muerte de quien quiso vivir. La
tradicién en que ese evento se inscribié fue la de la iglesia brasilefia
atn marcada por la experiencia de la Teologia de la Liberacion.

Fuera del circuito de interés de la pedagogia de la tradicién ca-
télica romana, el evento fue marginal para los peregrinos de la JMJ.
Y tampoco tuvo visibilidad para los movimientos de lucha por la am-
pliacién de derechos como aquellos descritos en el principio de esta
seccién. Esto porque, como ya lo mostramos en otros textos (Steil y
Toniol, 2012a; Steil y Toniol, 2012b), la posibilidad de que la iglesia
se involucre en la lucha por Derechos Humanos en Brasil esta res-
tringida a los debates sobre esos derechos en el campo de lo politico,
en que los sujetos privilegiados son los presos, los pobres y las jéve-
nes victimas de violencia. En la medida en que ese campo se amplia
hacia cuestiones del campo de la sexualidad y de la reproduccion, el
énfasis en la vida de los vivos de la iglesia local involucrada con la
“justicia social” da lugar a los discursos de la tradicién romana que
reivindican su legitimidad en lo que se refiere a la ley natural y al
derecho de los embriones.

EL EFECTO FRANCISCO

Figura N° 6
Material publicitario preliminar de la Jornada Mundial de la Juventud 2013,
donde figuraba la imagen del Papa Benedicto XVI
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Cuando Rio de Janeiro fue anunciado como sede de la Jornada Mun-
dial de la Juventud, el Papa Benedicto XVI era el pontifice en ejerci-
cio. Materiales con su rostro estampado junto al logo del evento ya
estaban impresos. El nuevo perfil para estampar, el del cardenal Jorge
Mario Bergoglio, que asumio el puesto de obispo de Roma cuatro me-
ses antes de la JMJ, también le dio al evento una nueva perspectiva.
El viaje inaugural del primer Papa latinoamericano seria, justamente,
para realizar el encuentro con la juventud catélica en Brasil. Inme-
diatamente después del anuncio de la eleccién del cardenal argentino
para el papado, el numero de voluntarios inscritos aumenté, y mas
parroquias y didcesis latinas se movilizaron para ir al evento. Al con-
trario de lo que parte de la prensa brasilefia expresé cuando ocurrié
la renuncia de Benedicto XVI, el nuevo Papa no generé desconfianza,
sino éxtasis: fue el efecto Francisco.

El argentino Bergoglio, sin embargo, cuando se volvié Francisco,
ya no habl6 en nombre de la iglesia sudamericana, sino como guia de
la Iglesia Catdlica. Durante todo el evento, América Latina no pauté
sus discursos, y las referencias que hizo al continente fueron sobre
todo geograficas, y no politicas. Pero, en definitiva, ¢qué es lo que la
eleccion de un Papa latino inscribe en la tradicién romana? ¢Qué igle-
sia latina es la del cardenal hecho Francisco? ¢Cémo esa iglesia, alza-
da simbdlicamente al pontificado, se relaciona con las cuestiones de
los Derechos Humanos?

Abordaremos estas cuestiones a partir de dos textos recientes que
fueron publicados sobre el Papa Francisco. El primero es un articulo
de Fortunato Mallimaci que fue publicado en la revista Sociedad y Re-
ligion, intitulado “El catolicismo argentino de Bergoglio y el Papado
de Francisco. Una primera aproximacién desde la Argentina” (2013),
y el segundo es el libro Papa Francisco. Perspectivas y expectativas de
un papado, compilado por José Maria da Silva (2014). Al comparar
estas publicaciones, el lector es inmediatamente confrontado a dos
perspectivas opuestas de tratamiento e interpretacion de la eleccion
de Francisco como Papa para la Iglesia Catélica mundial y de su co-
nexién con la experiencia histérica reciente de la Iglesia de la Libe-
raciéon en América Latina. Ambos textos parten de la premisa de que
la eleccién de un Papa latinoamericano significa una ruptura en la
trayectoria de la Iglesia y en la vida de Bergoglio.

Mallimaci introduce su argumento con la pregunta: “Bergoglio
es Francisco; Francisco no es Bergoglio; ¢Bergoglio se transforma en
Francisco donde el carisma de ‘la misién’ y la subjetividad que lo in-
ternaliza prima (o suprime) sobre sus intereses particulares?” (2013:
214-215). Su respuesta a esa pregunta se funda en la recuperaciéon de
posiciones y actitudes de Bergoglio como jesuita, superior provincial
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en el periodo militar en Argentina, y en el anélisis sociolégico de su
actuacién como arzobispo y cardenal de Buenos Aires en el periodo de
los gobiernos peronistas de Néstor y Cristina Kirchner. Su narrativa es
biogréfica, histérica y politica. Se inscribe en el movimiento de identi-
ficacién y condena de aquellos que pactaron o fueron conniventes con
el régimen militar. Su denuncia se suma a la de tantos otros —perso-
nas, 6rganos del Estado y movimientos sociales y politicos— que, en
Argentina, buscan hacer justicia y reparacion a las victimas de crime-
nes cometidos contra los Derechos Humanos en el periodo dictatorial.
El riesgo que el autor apunta es el de que la ascensiéon de Francisco,
como Papa, pueda borrar, en la biografia de Bergoglio, sus posiciones
pusilanimes o incluso dudosas frente a la persecucién, prisién y tor-
tura que algunos sacerdotes sufrieron durante el periodo en que €l fue
provincial de los jesuitas?’. Con relacién a su actuacion al frente de
la arquidiocesis de Buenos Aires, la denuncia de Mallimaci se refiere,
sobre todo, al combate del Cardenal Bergoglio a las posiciones de van-
guardia que los gobiernos que Néstor y Cristina Kirchner asumieron
en relacion a la moral sexual y a la presencia de la Iglesia Catélica en
el aparato militar del Estado. Afirma Mallimaci:

La ampliacién de derechos a la diversidad del siglo XXI lo llevé [a
Bergoglio] a oponerse férreamente: contra el matrimonio igualitario
donde califica la ley de ‘presencia del demonio’ y llama a movilizacion
callejera con apoyo a los grupos pro-vida; contra la eliminacién del
obispado militar decidido por el presidente Kirchner; contra los pro-
gramas oficiales de ensefianza de educacion sexual en las escuelas y
contra las leyes de identidad de género y de ampliacion de derechos a
las mujeres. (2013: 227)

Esta narrativa de Mallimaci, sin embargo, encuentra poca repercu-
sién en los dos contextos de celebracién y gran impacto mediatico,
en los cuales el Papa Francisco, desde la terraza central de la Basilica
vaticana, se dirige a los catélicos urbi et orbi, en su primer discurso
como Papa, y a la multitud —en su mayoria de latinoamericanos—
que se concentré en Rio de Janeiro, durante la JMJ. La logica de los
megaeventos, de la cual se revisten la eleccién del Papa y la JMJ,
hace de Francisco un simbolo de la communitas medidtica y de la

33 Mallimaci fundamenta su critica especialmente sobre la carta escrita por el sa-
cerdote jesuita A. Yorio, dirigida a otro sacerdote (1977), donde relata la posicién de
Bergoglio, como superior provincial de los jesuitas, ante la persecuciéon que él y su
colega E. Jalics sufrieron por parte de los militares. En el texto epistolar de Yorio,
Bergoglio es referido como omiso y pusilanime cuando ellos desaparecieron en los
sétanos de la dictadura y cuando la comunidad que ellos atendian fue disuelta.
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unidad catdlica que, por un periodo efimero, suspende diferencias
de todo orden.

En el caso de la JMJ, el catolicismo parece recuperar su fuerza
englobante, evocado como un elemento central de la cultura brasile-
fia y latino-americana. Se produce, de esta forma, la ilusién utépica
de que un Papa latinoamericano sera capaz de reestablecer el viejo
orden de un catolicismo continental dominante. Las manifestaciones
de diferencia en el interior del catolicismo, como el caso de la Tienda
de las Juventudes o de las declaraciones de Catélicas por el Derecho
a Decidir, o fuera de sus fronteras, como el caso de la marcha de los
evangélicos o de las “vadias” —eventos referidos en este texto y que
sucedieron durante la JMJ— se borran de los grandes medios y son
silenciados por la jerarquia y sus portavoces.

En un sentido inverso al de la biografia propuesta por Mallimaci,
la narrativa de los textos reunidos en el libro Papa Francisco. Pers-
pectivas y expectativas de un papado (Silva, 2014) sigue el estilo y la
estructura de la hagiografia, donde, como afirma De Certeau, “el in-
dividuo cuenta menos que el personaje [...], y la unidad biografica
importa menos que el recorte de una funcién o de un modelo que la
representa” (1982). O sea, lo que se juega para los tedlogos que escri-
ben en esta compilacién es recuperar de la vida de Bergoglio y de sus
escritos oficiales los trazos que corresponden y se encajan exactamen-
te en el ideal de un papado amenizado por la Teologia de la Liberacién
en América Latina. En ese sentido, Francisco emerge como lo inverso
a sus antecesores inmediatos —Juan Pablo II y Benedicto XVI—, que
se posicionaron contra la Iglesia de la Liberacién en América Latina.
En las palabras de José Maria Castillo:

Benedicto y Francisco representan dos modelos de Iglesia. La Iglesia
de las verdades dogmaticas, de las leyes y rituales, bien representada
por Benedicto XVI, y la Iglesia humanitaria, de la bondad y de la mise-
ricordia, que se personifica en Francisco. (2014: 116)

La ruptura se demarca sobre todo en su compromiso afectivo con los

pobres, destacado tanto por aspectos de su vida personal y de su ac-

tuacion pastoral, como por fragmentos tomados de su primer escrito

epistolar, la Exhortacion Apostdlica Evangelii Gaudium (24/11/2013), y

en sus primeros gestos como Papa dirigidos a los pobres y migrantes.
“La hagiografia”, nos recuerda De Certeau,

postula que todo se da en el origen como una vocacién, como una
eleccion [...] con un ethos inicial. La historia es, por lo tanto, la epi-
fania progresiva de este dato, como si fuera también la historia de las
relaciones entre el principio generador del texto y sus manifestaciones
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de superficie. [...]. El texto se cuenta a si mismo, focalizando el héroe
alrededor de la constancia y perseverancia. (1982: 273)

El fin repite el comienzo. La trayectoria del elegido se recuenta a la
inversa, de forma que su infancia, juventud y vida adulta son la prue-
ba de la legitimidad de su eleccién y de que, a lo largo del camino, no
perdié nada de lo que recibié. El se vuelve el personaje mitico de un
drama sin devenir. Sus palabras y gestos se vuelven, de esta forma, la
manifestacién de lo que esté en el origen, de forma que el fin repite el
comienzo y la efigie revela la trayectoria del héroe o del santo. Aunque
se inscriba en un discurso de virtudes, la hagiografia no posee nece-
sariamente una significacion moral. Como personaje de un drama, el
santo se aproxima mas a lo extraordinario y a lo maravilloso que a lo
cotidiano y a lo politico ordinario. El destinatario de su mensaje y de
su testimonio es el ser humano que habita la comunidad imaginada
de los “hijos de Dios”, la cual pasa por encima de las estructuras so-
ciales con sus diferencias de clase y género, sus jerarquias de poder y
de generaciones, sus mediaciones de grupos y organizaciones que dis-
putan entre si la formacion de las consecuencias y el espacio publico.

La transcripcion que sigue de la compilacién no solamente pre-
senta de una forma explicita la trayectoria del Papa, sino que también
nos permite confrontar esta narrativa hagiogréafica con la narrativa
biografica y critica de Mallimaci, que hemos utilizado como contra-
punto para contextualizar la presencia del Papa Francisco en la JMJ.
Lo que sigue resume el testimonio de Evangelina Himitian, perio-
dista argentina, que escribié La vida de Francisco: el Papa del pueblo
(Himitian, 2013).

Bergoglio siempre fue discreto: no le gusta dar entrevistas y evita al
méximo la exposicién publica: desde la infancia, en sus juegos de futbol
con los compaiieros, es un lider de perfil discreto. Tal vez su simplicidad
venga de la educacién que recibié de la familia: empez6 a trabajar en
el estudio de contabilidad con su padre, pero con tareas de limpieza,
en las cuales se involucré por dos afios. Le gustaron siempre los libros
(principalmente los de literatura) asi como también la 6pera y el tango.
Aprendi6 sobre ideologia y militancia politica con su jefe, en un labo-
ratorio quimico donde también trabajo, a quien dice deberle mucho. El
joven Bergoglio enfrent6 afos de golpe de Estado, con confrontacién
politica, iglesias quemadas, bombardeos, fusilamientos de militantes
peronistas... Ya a los 19 afios, su mayor interés eran las cuestiones
sociales y caminaba los barrios pobres; pero no era un clasico lider
carismaético: era un muchacho humilde, cordial, sensible y similar a
cualquier muchacho de su época. (Souza Neto y Moraes, 2014: 161)
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Un analisis contextual de esta narrativa permitiria destacar una serie
de elementos que describen el ideal de santidad, pensado desde el con-
texto argentino y latinoamericano. La estrategia textual, a su vez, trata
de establecer la identificacién de Francisco tanto con los valores cen-
trales de la ideologia oficial, reforzando el sentido de unidad catélica,
como con las causas fundantes de la Teologia de la Liberaciéon que im-
primieron singularidad a la experiencia historica de la “Iglesia de los
Pobres” en América Latina, comprometida, sobre todo, con la defensa
de los Derechos Humanos. En fin, nuestro argumento es que una vez
que la biografia de Bergoglio no permite identificar a Francisco con
la Teologia de la Liberacién, el camino que los tedlogos y agentes de
pastoral encuentran es el de la hagiografia. Al tomar este camino, sin
embargo, corren el riesgo de abandonar la critica histérica y sociol6-
gica, alejandose de las luchas por derechos que se traban en la arena
politica e ideolégica del cotidiano.

Este contexto que ha engendrado el surgimiento de nuevos mo-
vimientos sociales, organizaciones especificas, manifestaciones en la
calle, redes sociales virtuales, politicas publicas, etc., esta invisible
tanto en la JMJ como en el texto de los teélogos. Estos prefieren vol-
ver a las denuncias genéricas contra el capitalismo y el sistema eco-
némico-financiero, situando su critica en el mundo abstracto de un
no-lugar, donde los sujetos no tienen nombre, rostro o delineamien-
tos institucionales. En su texto del libro Papa Francisco, el teélogo
Leonardo Boff afirma que las denuncias reiteradas en la Exhortacion
Evangelii Gaudium contra “la economia de la exclusién y de la des-
igualdad social”, asi como las afirmaciones de que “los pobres son los
destinatarios privilegiados del Evangelio” las profirieron papas ante-
riores. Sin embargo, se habrian quedado, en la evaluacién del tedlogo,
“en palabras solamente” (Boff, 2014: 123). Al mismo tiempo, reconoce
que hay una ruptura que se instaura con Francisco con relacién al
pasado. La cuestion que surge y que Boff busca responder es: ¢Cual es
la novedad que estas palabras traerian al ser pronunciadas por Fran-
cisco? Su respuesta es incisiva:

Ellos [los papas anteriores] nunca se encontraron efectiva y afectiva-
mente con los pobres. De ahi su dificultad en que entendieran la Teolo-
gia de la Liberacién, que hizo de la opcién por los pobres contra la po-
breza y en favor de justicia social su marca registrada. (Boff, 2014: 123)

Y el argumento de Boff se completa con gestos destacables del inicio
del pontificado en direccién a los pobres, lo que indicaria una conti-
nuidad de su accién como obispo en Argentina y ahora como Papa.
Dice Boff:
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Este Papa, al contrario, va al encuentro de los pobres, donde quie-
ra que estén, en la Favela da Varginha, en Rio de Janeiro, en la Isla
de Lampedusa, en Sicilia, en la figura de Vinicio Riva, de apariencia
horripilante, consumido por la neurofibromatosis que deforma total-
mente su cuerpo. El Papa lo abraza largamente, pone las manos en
sus deformidades y le pasa la experiencia de que es humano como
todos nosotros. Ataca el corazén ideolégico y pervertido del sistema
econémico neoliberal: ‘No podemos confiar en las fuerzas ciegas y en
la mano invisible del mercado”. (2014: 123)

Estas condenas al sistema econémico y al mercado, asi como los ges-
tos destacados por Boff y los otros teélogos que escriben en la com-
pilacién, no hacen del Papa Francisco un adepto a la Teologia de la
Liberacion®*. En ese sentido, el teélogo franciscano Antonio Moser
escribe en su texto:

Los que esperaban palabras incisivas contra mecanismos de injusti-
cia y opresion, a primera vista pueden haber quedado decepcionados.
Pues no habla de Teologia de la Liberacién, utiliza apenas cinco veces
la palabra pobreza y cinco veces la palabra periferia. (Moser, 2014: 45)

La constatacién numérica de la incidencia de esas palabras clave en
los pronunciamientos del Papa durante la JMJ, a su vez, contrasta
con la reiteraciéon exhaustiva de los tedlogos que escriben la compi-
lacién de aproximar e identificar a Francisco con la Teologia de la
Liberacioén. Por otro lado, observamos la ausencia, en los textos de los
tedlogos, de cualquier referencia a la Tienda de las Juventudes o a la
“Marcha das Vadias”, que ocurrieron durante el evento.

Con relacién a la Tienda de las Juventudes, era de esperarse que
su posicién marginal en el evento oficial encontrara acogida y sea
destacada en las narrativas de los teélogos de la Liberacién, una vez
que ella instaura un espacio alternativo a la oficialidad y al discurso
dominante de la Iglesia Catélica. O sea, si, como vimos antes, la JMJ
se realiza como un dispositivo que inscribe y, muchas veces, disuelve
las memorias locales en la gran tradicién del catolicismo mundial, la
Tienda de las Juventudes, a contrapelo, aunque quisiera inscribirse en
esa tradicion, estd presente en este megaevento religioso-mediatico
como un dispositivo de resistencia y de afirmacién de la diferencia
que la Teologia de la Liberacién y la Iglesia de los Pobres imprimieron
en la narrativa catdlica. O sea, afirma proyectivamente que ni Bergo-

34 La mayoria de los textos reunidos en este libro citan estos gestos del Papa como
demarcadores de una ruptura de su pontificado en relacién a los anteriores. Ver:
Teixeira, 2014: 68; Vidal y Bastante, 2014: 100.
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glio ni Francisco son portadores del discurso liberador o guardianes
de la memoria de la Iglesia de los Pobres, forjada en la experiencia de
lucha y en la practica efectiva del enfrentamiento de las cuestiones
cotidianas mediante el compromiso en movimientos y organizaciones
laicas de enfrentamiento politico.

Llamar a los jévenes a “salir” al mundo —la interpelacién mas
veces reiterada de lo que dijo Francisco durante la JMJ— no alinea
a Francisco con la memoria de la Iglesia de los Pobres en América
Latina. Su referencia, al contrario, se aproxima mas al populismo ca-
télico, que critica el sistema liberal y el mercado no en nombre de
la democracia, de la autonomia de la esfera publica y de la libertad
religiosa, sino en defensa del régimen de neocristiandad, en el cual el
catolicismo mantiene su prerrogativa de imponer sus creencias ideo-
légicas, sus rituales religiosos y sus valores morales a las sociedades
nacionales como un todo. Asi, los pocos jévenes y sus asesores reuni-
dos en la Tienda de las Juventudes demarcan una diferencia sobre la
que los tedlogos prefieren callar, por razones estratégicas, tal vez, en
la medida en que vieron, con la eleccién de un Papa latinoamericano,
un dispositivo para inscribir la iglesia de los Pobres en la Narrativa del
catolicismo mundial y para legitimar la Teologia de la Liberacién en
la ortodoxia catélica.

Sobre la “Marcha das Vadias”, la cuestién de la autonomia de
la esfera puiblica se presenta de una forma mas radical. Lo que este
evento evidencia es, en primer lugar, el rechazo a cualquier instancia
heterénoma particular, religiosa o moral, que cercene la libertad de
conciencia de los individuos con relacién a sus elecciones sexuales y a
sus estilos y modos de vivir. Como escribe Antonio Moser:

Al lado de los muchos temas abordados directa o indirectamente, un
hecho no deja de llamar la atencién: el alto sonido de algunos silencios
muy significativos. Este es el caso de las palabras aborto, sexualidad,
matrimonio gay, divorcio. A pesar de ser cuestiones de elevada impor-
tancia y razén de grandes tensiones entre nosotros, ellas solo aparecen
en preguntas dirigidas por periodistas en el vuelo de regreso a Roma.
(2014: 38-39)

La visibilidad que el acontecimiento de la “Marcha das Vadias” logra
en los medios es interpretada en clave de lo exético y lo folclérico. El
silencio del Papa y de la jerarquia sobre el evento puede ser una acti-
tud de no reconocimiento de los movimientos LGTB y de las organi-
zaciones de lucha en favor de la descriminalizacién del aborto como
interlocutores y sujetos sociales.

En segundo lugar, se observa un desplazamiento de estas cues-
tiones de las esferas politica y ética que instaura un horizonte abierto
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a las elecciones individuales, para la esfera de los principios y de la
ley natural, que cierra cualquier posibilidad de opcién y libertad en
ese campo de la experiencia humana. La respuesta del Papa de acogi-
miento de la persona y de condena de las causas que estos movimien-
tos defienden —explicitada en la entrevista brindada a los periodistas
en el viaje de regreso a Roma después de la IMJ— refuerza este ar-
gumento. Al ser preguntado sobre la posicion de la Iglesia Catdlica
en cuanto a la homosexualidad, el Papa responde: “Si una persona
es gay y busca a Dios, quién soy yo para juzgarla” (citado en Moser,
2014: 45). Y concluye el te6logo Antonio Moser, “Sin embargo, si se
manifiesta [el Papa] claramente contra el lobby gay, como también
contra otros tipos de lobby”. La tactica que se adopta es la de incluir,
en nombre de la misericordia divina y del acogimiento pastoral, a
los gays y a las mujeres que practican el aborto como pecadores del
universo englobante del catolicismo. Se rehtsa, por otro lado, cual-
quier estatuto de derecho humano a las relaciones homoafectivas o
a la decision de las mujeres de interrumpir un embarazo contraido
bajo condiciones adversas o por una eleccién fundamentada en los
dictaAmenes de su conciencia. En fin, el contexto social del continente
latinoamericano, donde la vida de millones de mujeres es cercena-
da en clinicas clandestinas de aborto y donde la violencia doméstica
contra las mujeres se legitima por la ideologia machista, no emerge
ni del discurso del Papa ni en los textos de los teélogos.

Asociada a la cuestién del aborto, esta la del reconocimiento de
las mujeres en el interior de la Iglesia Catélica. La discriminacién
de las mujeres es evidente tanto en la Iglesia Catélica, donde se les
impide acceder al sacerdocio y a las instancias de poder y decision
en la estructura eclesiastica, como en el continente latinoameri-
cano, donde son victimas de violencia doméstica y sexual, y como
también en el mercado de trabajo, en el cual su insercién ocurre de
forma subalterna.

Por otro lado, la negacién del sacerdocio a las mujeres es algo que
sitda a la Iglesia Catdlica en una posicién reaccionaria tanto con rela-
cién a otras iglesias cristianas, que rompieron con esta interdiccion,
como con relacion a las instituciones laicas, que en occidente han pro-
movido un mayor equilibrio de poder entre hombres y mujeres en sus
estructuras organizacionales. Como afirma Bingemer,

[Aunque] su posicion [la de Francisco] sea francamente favorable a la
mujer, esto no hace de Bergoglio un feminista. Por lo contrario, él con-
sidera que el feminismo no hace un bien a las mujeres, pues las toca
apenas en el plano de lucha reivindicativa. (2014: 149)
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El texto de Maria Clara Bingemer, Francisco y las mujeres. De la
“Abuela Rosa” a una nueva reflexion sobre la mujer (2014) recupera, en
clave de hagiografia y de una forma literaria apasionada y elegante,
la relacién de Bergoglio con las mujeres desde su mas tierna infancia
hasta los gestos recientes como Papa, y hace de esta hagiografia el
argumento central que demostraria su posicion favorable a las mu-
jeres, marcando con sus gestos un divisor de aguas en relacién a sus
antecesores en el tratamiento que las mujeres venian recibiendo al
interior de la Iglesia Catélica hasta su eleccién. Como en el caso de los
pobres, aqui también el énfasis se pone en los gestos de acogida, de
compasién y de sensibilidad que el Papa manifiesta para con algunas
mujeres que se encuentran en situaciéon de abandono o que son con-
frontadas con la eleccién ante un embarazo problematico. O sea, las
mujeres no aparecen aqui como sujetos de derecho, sino como indivi-
duos que solo son considerados en cuanto a su vida privada y familiar,
o que solicitan la misericordia y acogida pastoral.

El encuadre teolégico escogido por Bingemer es aquel que asocia
la mujer a la vida. Como ella afirma: “Si hay algo que el Papa aprecia,
es la alianza de la mujer con la vida” (2014: 149). Esta corresponden-
cia, a su vez, se puede interpretar desde un punto de vista feminista,
como una estrategia que busca, en tltima instancia, asociar de forma
directa la mujer a la biologia y a la procreacion, privandola de su con-
dicién ciudadana y de sujeto politico. En la secuencia del texto, ella
escribe: “Si el Evangelio es buena noticia, entonces debe ser procla-
mado bajo el sello de la fecundidad y de la vida que se propaga y se
disemina” (2014: 149-150). Estos deslices en el texto de la condiciéon
femenina hacia la fecundidad y de la procreacion hacia la evangeli-
zacién van a contrapelo de las reivindicaciones y conquistas que las
mujeres alcanzaron en la larga marcha de la Iglesia de la Liberacién
en América Latina y contra los argumentos de las te6logas feministas
tanto en el campo catélico como protestante.

En fin, los avances que Bingemer destaca de los eventos ejempla-
res de la vida de Bergoglio y de sus locuciones sobre mujeres pueden
orientar la actitud pastoral del clero y confortar a las personas que
buscan a la Iglesia como un alivio para sus aflicciones morales. Pero
estos no representan un aporte efectivo en el campo de los Derechos
Humanos ni de la accién politica para aquellos que luchan contra la
discriminacién de las mujeres en la sociedad occidental y en la ins-
titucién eclesial. Son dos formas de abordar la cuestion que corren
paralelas y conducen a caminos que no se encuentran. En todas las
ocasiones en que fue incitado a hablar sobre el aborto, las uniones
homoafectivas y el uso de anticonceptivos, el Papa busca sacar el foco
de las cuestiones en si y disolverlas en el marco general y abstracto de
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lo que es considerado esencial en la proclamacién del Evangelio: el
misterio de Jesucristo. En ese sentido, Bingemer pregunta: “¢Por qué
el Papa siente que el discurso de la Iglesia no se puede centrar apenas
en las cuestiones casuisticas de la ética sexual?”. Y ella misma respon-
de: “Por una razoén practica, reiterada por él [el Papa] aun en la entre-
vista: ya se conoce la opinién de la Iglesia y no ha de ser él, el Papa,
quien ird en contra de ella” (2014: 154)*. Lo que cierra el didlogo, en
la medida en que no hay ninguna apertura para dejarse afectar por el
Otro. Como sus antecesores, Francisco rehtsa el embate en cuestio-
nes al respeto de los Derechos Humanos en el campo de la sexualidad
e igualdad de género.

El contrapunto a la interpretacién positiva de los tedlogos de la
Liberacion de las actitudes y posiciones del Papa en lo relativo a las
mujeres aparece también al interior del catolicismo en la critica de
las mujeres de la Red Latino Americana de Catdlicas por el Derecho a
Decidir. Como afirma la sociéloga Maria José Rosado, una de sus méas
preeminentes dirigentes:

No podemos tener expectativas positivas en cuento al Papa Francisco,
en relacién a los derechos de las mujeres y de los homosexuales. En
los tiempos en que ocupé el cargo de cardenal en Argentina, Bergoglio
se posicioné radicalmente contra el aborto legal y seguro y contra el
matrimonio de personas del mismo sexo. Eso indica una percepcién
de mundo cerrada a las demandas contemporaneas que resultan de la
afirmacion de la sexualidad y de la reproduccién humana como inclui-
das en el campo de derechos por respetar. (Entrevista disponible en
<http://www.rets.org.br/?q=node/2302>)

En la misma entrevista Marfa José Rosado lista una serie de eventos
en los que Bergoglio se posicioné contra los derechos reproductivos
de las mujeres:

Como obispo, en Buenos Aires, participé recientemente de una mar-
cha dedicada a la defensa de la vida, [...] de condenacién del aborto.
[...] Como Papa, defendié la proteccién juridica del embriéon humano,
reforzando publicamente su posicién contraria a la cuestion de la inte-
rrupcion voluntaria del embarazo. Francisco reproduce el discurso en
defensa de la vida, como si los defensores de los derechos reproducti-
vos de las mujeres fueran entusiastas de la muerte. Al contrario, defen-
demos la vida de las mujeres. Ser anti-vida en mi opinién, es olvidar el
sufrimiento impuesto a millones de mujeres por la clandestinidad del

35 Bingemer se refiere aqui a la entrevista que el Papa Francisco concedio6 al jesuita
Antonio Spadaro el 19 de agosto de 2013.
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aborto, alimentada en buena medida por presion de la Iglesia Catélica.
(Disponible en <http://www.rets.org.br/?q=node/2302>)

La posiciéon de las mujeres de la Red de Catdlicas por el Derecho
a Decidir, como podemos ver, contrasta fundamentalmente con la
de los tedlogos, especialmente con la de Maria Clara Bingemer. Por
otro lado, se aproxima a las reivindicaciones expresadas por la pro-
yeccion de la “Marcha das Vadias”. Ambas se posicionan en favor de
un Estado laico, contra el modelo de la neocristiandad, en el cual la
Iglesia Catolica se arroga la prerrogativa de imponer al conjunto de
la sociedad, en nombre de la preservacion de la vida y de la especie,
su moral en el campo de la sexualidad y de las relaciones afectivas.
Las manifestaciones y posiciones politicas en el curso de la JMJ se
vuelven estrategias, no solo porque estd dado un ambiente mediati-
co en que las proyecciones de la “Marcha das Vadias” y de las voces
disonantes de las portavoces de la Red de Catdlicas por el Derecho a
Decidir son potenciadas, sino también porque sus puestas en escena
diluyen la imagen del consenso y de la unidad inconstitil de un cato-
licismo que en este momento aparece en los grandes medios como
englobante de la nacién.

CONCLUSION

Como procuramos observar a lo largo de este texto, la JMJ opera al
interior del catolicismo como un dispositivo que moviliza la memoria
institucional catélica borrando las memorias locales y ocultando vo-
ces disonantes en relacion al consenso proclamado desde Roma. En
ese sentido, destacamos dos puntos de disenso entre la memoria local
de la Iglesia de los Pobres en América Latina y la posiciéon de Bergo-
glio o de Francisco. El primero es relativo al modelo de iglesia que
subyace en cada una de esas memorias. En la visién del Papa, cabria a
la Iglesia un lugar aparte del mundo, como una instancia depositaria
de la verdad y acogedora de los pecadores. A los catdlicos les pide que
“salgan” al mundo, que acttien sin mediaciones politicas, dirigiéndose
directamente a las personas. Esa concepcién, al mismo tiempo que
posiciona a la Iglesia Catélica como conciencia moral, también niega
su condicion de actor politico entre otros.

Por otro lado, al analizar los textos de los te6logos que analizan
los pronunciamientos de Francisco en el transcurso de la JMJ, sus pri-
meros escritos y exhortaciones como Papa, asi como sus gestos en este
corto periodo de su pontificado, nos parece que sus voces se suman a
aquellas que fortalecen la memoria institucional, en detrimento de la
memoria local. Aunque esta posicion de los te6logos pueda ser inter-
pretada como una actitud estratégica, que busca un camino para la le-
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gitimacién de la Teologia de la Liberacién en el interior de la narrativa
pedagoégica de la Iglesia Catdlica, el precio pagado por esta opcion sea
tal vez muy alto comparado al proyecto politico y al modelo de iglesia
que movilizé las comunidades de base y las pastorales sociales en el
continente latinoamericano.

El segundo punto de disenso esta en el campo de los Derechos
Humanos y Sexuales. El Papa se posiciona como un pastor que acoge
el pecador y consuela a los que sufren. Su salida para la grave situa-
cién social que afecta millones de mujeres que llegan a la opcién del
aborto como camino de sobrevivencia se restringe al ambito personal
y pastoral. Su posicién, como vimos, reitera la misma vision moral de
sus antecesores que evocan principios universales, fundados sobre la
biologia y la ley natural, sin ninguna referencia a una ética de la res-
ponsabilidad. El mismo principio se evoca con el caso de las relacio-
nes homoafectivas. La respuesta de acogida y compasién que transfie-
re a la misericordia y el perdén divinos la solucién de un problema,
esté lejos de un posicionamiento politico de reconocimiento de esas
personas como sujetos de derecho. El énfasis en lo “esencial” se evoca
como una forma de negar la legitimidad de los mediadores. El aborto
y la homosexualidad son interpretados en la clave del sufrimiento de
modo que la Iglesia aparece como acogedora del pecador. O sea, la
mirada pastoral se superpone a la de reconocimiento de derechos.

Por fuera del espacio eclesial, por otro lado, los megaeventos
como la JMJ crean la ilusién de un vigor y dominio del catolicismo
sobre la sociedad como un todo. Vestigios de un pasado relativamente
reciente, cuando, como observa Gilberto Freyre, “era muy dificil sepa-
rar el brasilefio del catélico: el catolicismo fue realmente el cimiento
de nuestra unidad” (Freyre, 2002 [1933]: 103). Los datos a los que nos
referimos en el comienzo de este texto indican un cambio y desnatura-
lizacion del lazo de identidad y cultural entre brasilianidad y catolicis-
mo. En fin, entendemos que los rituales de masa, sustentados en gran
parte con recursos publicos y del mercado, operan como dispositivo
que no visibiliza la crisis en el catolicismo brasilefio instaurada por la
evasién de fieles, que dia a dia dejan de reconocerse o de declararse
catolicos en las series histéricas de los censos y en las investigaciones
que hace décadas redisenan el mapa del campo religioso brasilefio.
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APUNTES PARA UNA SOCIOLOGIA
DE LAS ADHESIONES DEBILES'

ANALISIS DE LAS FORMAS DE PERTENENCIA A
LAS TERAPIAS ALTERNATIVAS Y EL EVANGELIO
EN BUENOS AIRES, ARGENTINA

Joaquin Algranti y Mariana Bordes

INTRODUCCION

Uno de los problemas al que se enfrentan los estudios sociolégicos de
la creencia es el que podriamos denominar como la adhesién débil,
esto es, el modo en que se interpreta el hecho de que los actores so-
ciales que incursionan o participan de un universo social especifico,
no compartan necesariamente —o al menos no de manera privilegia-
da— las claves enunciativas, elementos y/o argumentaciones cosmo-
visionales propuestas en dicho contexto sociocultural. Dentro de las
respuestas interpretativas posibles, la ausencia de referencias claras
respecto de una articulacién de la accién con valores, reglas de con-
ducta y visiones de la realidad provenientes del universo en cuestion,
puede conducir a una lectura “por fuera” de toda conceptualizacién
sociolégica, postulando para este tipo de comportamiento una orien-

1 El presente articulo constituye una reelaboracion sistemaética de un trabajo pre-
vio, direccionando las indagaciones, las lecturas teéricas y el recorte empirico hacia
el problema de las formas débiles de adhesion a territorios de creencias alternativos
y evangélicos. Dicho trabajo de referencia fue publicado en la Revista Colombiana de
Antropologia bajo el titulo “El sentido de la adhesién. Un anélisis de la construcciéon
de significados en el marco de situaciones sociales evangélicas y terapéuticas alterna-
tivas (Buenos Aires, Argentina)” (Bordes y Algranti, 2014).
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tacién de indole utilitarista. En este sentido, el desconcierto teérico
generado en este contexto termina operando una escisién entre lo que
es considerado “creencia” en sentido estricto, y la que es considerada
una accién pragmatista —basada en la racionalidad, el calculo y el
interés, motivada por el criterio de la necesidad y la maximizacién de
la satisfaccién®>—. Por su parte, y como contrapartida, puede existir
también el esfuerzo por hacer “encajar” la compleja diversidad de un
fenémeno dentro de teorias que asumen a priori modelos de accién
social desde los cuales se presupone una adhesion fuerte, dejando por
fuera de su matriz de inteligibilidad cualquier variacién o corrimien-
to. Estos modelos, claro estd, registran una especificidad que se mol-
dea al interior de cada campo subdisciplinar. Y, por ende, puede resul-
tar dificultoso establecer paralelismos que nos remitan a obstaculos y
dificultades mas generales, relativos a la disciplina troncal —en este
caso, de la Sociologia.

Por tal razoén, en el presente articulo proponemos contribuir a
la problematizacién de las adhesiones que, en principio, no respon-
den al corpus de enunciados de un universo simbdlico determinado,
a partir del andlisis comparado de dos espacios socioculturales espe-
cificos: el de las medicinas alternativas?®, no-convencionales o alterna-
tivas y complementarias —como las define la Organizacién Mundial
de la Salud (2002)—; y el de una corriente del evangelismo (el neo-
pentecostalismo)*.

2 Como ejemplos de lo antedicho podemos referir, para el caso de los evangélicos,
las situaciones carcelarias, respecto de las cuales existe la sospecha de la instrumen-
tacion de las creencias religiosas para escapar de los espacios institucionales mas
violentos, sin contemplar ningtin tipo de reapropiacién contextual de esas creencias.
Y para el caso de las alternativas, podemos mencionar la lectura pragmatista, que
refiere aquellos casos en que la biomedicina “falla”, argumentando que la incursién
de muchos usuarios en practicas no-convencionales se desprende de una actitud que
busca obtener una respuesta instrumental (la cura, el alivio del dolor, etc.) ante la
irrupciéon de una dolencia, expresando un total desinterés respecto del sistema de
creencias que sustenta la terapia.

3 Siguiendo a Idoyaga Molina (2002) denominamos medicinas alternativas a aque-
llas, principalmente de raigambre oriental, que si bien son tradicionales en otras
latitudes, son de reciente incorporacién en nuestro pais, como el yoga, reflexologia,
reiki, acupuntura, entre otras. Intentamos asi establecer diferenciaciones al interior
de la definicién “medicinas alternativas y complementarias”, retomada ampliamente
en Ciencias Sociales, ya que designa cualquier forma de cura que no sea la biomédica
(Luz, 2005: 146).

4 Como sefialamos en Algranti y Bordes (2009), la comparacién entre estos dos
espacios cobra sentido en la medida en que expresan ciertos aspectos inherentes a
las l6gicas de produccion social alternativas de significado que se configuran en un
contexto de modernidad tardia. Teniendo en cuenta, sobre todo, la diversificacion y
apertura de las posibilidades de accién que se conjugan con la puesta en cuestién de
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Sobre la base de un corpus de entrevistas en profundidad deri-
vado de dos tesis doctorales y trabajos de investigacién en curso, el
objetivo general del articulo consiste en dar cuenta de las diferentes
formas en que los usuarios/creyentes de estos universos se apropian
de recursos especificos para la gestién de la propia biografia, conside-
rando las situaciones sociales que estos universos habilitan®. Para ello,
en el primer apartado, presentamos un argumento que parte de la si-
guiente propuesta: el sentido de la adhesién remite a un conjunto méas
o menos articulado de préacticas y representaciones, entre las cuales
puede distinguirse entre tres dimensiones analiticamente auténomas:
ética, técnica vy estética. En este sentido, consideramos que es posi-
ble creer: (a) exclusivamente desde los enunciados, las ideas-fuerza o
simbolos dominantes de una cosmovisién; (b) desde los usos técnico-
rituales del cuerpo; o (c) simplemente desde el consumo de sus mer-
cancias; sin asumir un vinculo de necesidad entre estos dominios de
la experiencia. En el segundo y tercer apartado, retomamos el trabajo
de campo realizado. Aqui, analizamos el modo en que las personas
construyen narrativamente el sentido de su adhesién, seleccionando
solo a aquellos entrevistados que nos permiten pensar en modelos de
creencia que no remiten de manera obligada a la dimensién enun-
ciativa de la misma, sino que recuperan y privilegian la dimensién
técnica y la estética —sin dejar de ser, por eso, creencias—. Las situa-
ciones alternativas y neo-pentecostales delineadas son comparadas en
las palabras finales, durante el ejercicio de establecer afinidades y di-
ferencias entre las dos modalidades de gestionar la vida en sociedad.
Cabe destacar que trabajamos exclusivamente con usuarios de una
terapia particular (la reflexologia®) y con creyentes del Evangelio’, en

la ambicién totalizante de las instituciones que formaron parte del proyecto moder-
nizador de Occidente.

5 Entendemos por situacion el conjunto de elementos contextuales, sociales y cul-
turales, que incluye a los actores en interaccion, los procedimientos técnicos, las ins-
tancias rituales, las concepciones vehiculizadas. Todo lo cual contribuye a investir
significativamente el espacio-tiempo en que transcurren, asi como las experiencias
delineadas, que devienen en terapéuticas y/o religiosas en virtud de este proceso Sobre
la nocién de situacion terapéutica en el marco alternativo, ver Maluf (2005). Mientras
que, para el caso neo-pentecostal, remitirse a los estudios rituales de caracter etnogra-
fico, como Ceriani Cernadas (2014), Citro (2009), Carozzi (2002) y Miguez (1997).

6 La reflexologia podal consiste en un masaje en los pies, basado en la creencia de
que la superficie de los mismos cuenta con puntos reflejos que representan al cuerpo
fisico y a la persona en tanto totalidad.

7  Utilizamos el término Evangelio en tanto significante vacio (Laclau, 2005: 91-97)
capaz de expresar la unidad del universo protestante en Argentina. Esta nocién se en-
cuentra colonizada por una denominacién especifica, el neo-pentecostalismo, que ha
logrado hegemonizar en los tltimos 25 afios los rasgos dominantes de esta propuesta
religiosa. Para un mayor desarrollo, ver Algranti, 2010: 63-69.
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su mayoria neo-pentecostales de segunda generacion, o sea, hijos de
familias cristianas. La eleccién de este ultimo caso sera justificada
mas adelante.

Respecto del abordaje metodolégico, llevamos a cabo una com-
paraciéon de casos desde una perspectiva cualitativa. El articulo se
desprende de dos tesis doctorales y de trabajos de investigaciéon en
curso. En las dos investigaciones, utilizamos técnicas etnograficas
ampliamente difundidas, como las entrevistas abiertas y la observa-
cién participante (Robson, 2002). Para el presente articulo, seleccio-
namos distintas narrativas de usuarios/creyentes para cada universo
a comparar, y los construimos como casos de acuerdo a dos criterios
de adhesién: (a) adhesion técnica y (b) adhesién estética. En lo que
concierne a los limites de esta eleccion, retomamos a Yin (1994) al
afirmar que los casos no pueden ser tomados como una “muestra”’
representativa del fenémeno y, en ese sentido, no es posible efectuar
una generalizacién para el universo entero. El propésito de la compa-
racioén se circunscribe a la posibilidad de realizar un aporte concep-
tual a los contextos subdisciplinares en cuestién (Sociologia médica y
Sociologia de la religién), lo que se corresponde con la definicién de
estudio de caso instrumental colectivo que proporciona Robert Stake
(1994). Esto implica que la comparacién adquiere relevancia en tanto
desemperia —desde una légica inductiva— un papel facilitador para
la comprensién de un problema de naturaleza teérica.

LO UTIL, LO BELLO, LO VERDADERO

“Quien dice creencia, dice adhesion de un hombre
a una idea vy, en consecuencia, sentimiento y acto
de voluntad al mismo tiempo que fenémeno de
imaginacion”.

Marcel Mauss (1979: 113)

Las adhesiones débiles, inespecificas, ofrecen un punto de vista privi-
legiado para entender los términos en los que razonan muchas veces
las Ciencias Sociales ante objetos de estudio elusivos o difusos. Este
es el caso, por ejemplo, de los modelos de analisis que se asumen irre-
flexivamente a la hora de abordar hechos sociales que no cuadran del
todo con las explicaciones existentes. Es que la dificultad para com-
prender de manera analitica identificaciones y creencias a las que se
suele caracterizar como vagas, amplias, intermitentes, cambiantes,
incluso, pre-discursivas, pone en evidencia no solo los limites del co-
nocimiento, sino también las prenociones de la disciplina y sus teorias
implicitas de la accién. En este sentido, una de los sesgos méas natu-
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ralizados en el estudio de las practicas de las terapias alternativas y
evangélicas, consiste en la captacién de las adhesiones a ambos terri-
torios de creencias bajo la imagen de un programa de conducta fuerte,
sistemético, demandante, que ocupa todos los espacios del mundo de
la vida de la persona, asi como del grupo que la contiene.

El referente de este programa es el esquema formal del tratamien-
to biomédico, para el campo de la salud, y los disefios abstractos de
los modelos de conversion, para el campo de la religiéon. Se desprende
en ambos casos una concepcion rigida que hace del sentido de perte-
nencia una forma de adhesién total. De este presupuesto comun sur-
gen dos iméagenes del creer en apariencia opuestas: por un lado, la
figura del converso en tanto modelo de conducta regido, casi exclusi-
vamente, por las actitudes del grupo que encarna el pastor y su iglesia.
Por otro lado, la figura del usuario de terapias alternativas como un
tipo de practica gobernada por criterios y aptitudes individuales, por
la inquietud de si, la basqueda espiritual, la circulacioén, el bricolage,
la eleccién, el consumo y el descarte de objetos culturales. Bajo la
dominancia del grupo o del individuo ambas lecturas son herederas
del mismo punto de partida: la idea de una adhesién —en este caso
religiosa o terapéutica— que lleva a la practica la totalidad de un sis-
tema de valores. Por eso, es tan dificil entender los casos en los que
las personas contribuyen a la definicién social de la realidad de una
propuesta sin conocer —mas alla de referencias muy generales— sus
enunciados rectores, sus discursos, ritos o consumos fundantes. Pen-
sar los vinculos débiles supone comprender los modos complejos de
permanencia, negociacion, distanciamiento y retorno, que median las
relaciones de los individuos con sus contextos de referencia. Podemos
esquematizar los debates de las Ciencias Sociales de la salud y de la
religién de la siguiente manera.

Respecto de las medicinas alternativas, el problema de la adhe-
sion ha sido abordado de diferentes puntos de vista. Puntualmente, en
funcién de nuestro objetivo, retomaremos el planteo de una dicotomia
conceptual elaborada en el contexto anglosajén y desde el enfoque de
la Sociologia médica, la cual aspira a ordenar los distintos perfiles
de usuarios de medicinas alternativas: la adhesién pragmatista vs. la
ideolégica (Baarts y Pedersen, 2009). El primer término hace referen-
cia a aquellos casos en que la biomedicina “falla”, argumentando que
la incursién de muchos usuarios en practicas no convencionales se
desprende de una actitud que busca obtener una respuesta instrumen-
tal (la cura, el alivio del dolor, etc.) ante la irrupcién de una dolencia,
expresando un total desinterés respecto del sistema de creencias que
sustenta la terapia. En segundo lugar, se enfatiza que el interés por las
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“alternativas” de otros usuarios puede comprenderse a la luz de una
atraccion hacia los enunciados (teorias del cuerpo, relacién persona-
cosmos). Lo que remitiria a una identificacién fuerte con el ideario
—o “ideologia”— que fundamenta tanto los procedimientos técnicos
como los estilos de vida propuestos. A pesar de que algunos autores
optan por ahondar en la incursién basada en uno u otro aspecto, sin
dudas el esfuerzo se encuentra dado por la superacién de este bino-
mio, el cual es visualizado como un obstaculo interpretativo?.

Para la Sociologia de la religién, la pregunta por la pertenencia
y las adhesiones alude casi siempre al problema de la conversién. El
debate incluye tanto la intensidad y el grado de circulacién de los cre-
yentes durante el proceso de llegada a un nuevo grupo como el juego de
apropiaciones singulares que despliegan los actores al interior de una
misma tradicién’. Aquello que capta la imaginacién de los investigado-
res no es la permanencia o la produccién de un orden, sino el transito
espiritual al que se le otorga de manera implicita un rango privilegiado
en la explicacién de los vinculos individuo-grupo. Sobre la base de un
conjunto interesante de trabajos anteriores, Alejandro Frigerio (2012:
145-154) organiza la discusion en curso, bajo la oposicién entre “mo-
delos de conversion” y la idea de “pasaje”. La propuesta del argumento
consiste en plantear una vision menos pasiva y estatica de las conver-
siones, mientras se relativiza también y como contrapunto, el grado de
fluidez y porosidad que se le atribuye a la idea de pasaje. En un intento
por conceptualizar las formas de pertenencia desde una perspectiva que
contemple tanto el problema del transito como el de la continuidad, nos
propusimos reconocer en estudios recientes —de manera comparativa
e inductiva— las posiciones de sujeto que se actualizan en los proce-

8 A esta dicotomia, muy util para comprender el ntcleo del debate en torno a las
medicinas alternativas desde la Sociologia médica, subyace una serie de discusiones
que, por una cuestién de espacio, no desarrollamos aqui. No obstante, esbozaremos
una breve mencién a otras lecturas posibles. Retomando a Judith Fadlon (2005), pue-
de mencionarse cuatro enfoques generales que intentan explicar la popularidad de las
“alternativas”: (1) el que, en el marco de la tesis de la modernizacién, asimila la bio-
medicina con la modernidad y las terapias “otras” a un orden tradicional, destinadas
a desaparecer; (2) el que sostiene que la opcién por las “alternativas” se da cuando la
biomedicina “falla”, deviniendo entonces en una opcién funcional a la misma. Asimis-
mo, aqui la accién social se asume como comportamiento racional; (3) el que plantea
que la adhesién a las medicinas alternativas expresa efectivamente una insatisfaccion
generalizada respecto de los fundamentos filoséficos y técnicos de la biomedicina. Se
trata de una postura irreconciliable en términos de valores, asumiendo el caracter de
contracultural; (4) la postura del “pluralismo médico” que no observa contradiccion
alguna en las practicas de complementariedad entre ambos universos médicos, lo
que puede ser visto como parte de una eleccién movida por la necesidad por parte de
consumidores inteligentes que buscan maximizar su salud (Fadlon, 2005: 9-16).

9 Ver Seman, 2000; Miguez, 1997; Carozzi, 1999; 2002; Mallimaci, 2009.
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sos de formacién de grupos relativamente institucionalizados (Setton y
Algranti, 2009). Retomando en parte este razonamiento nos propone-
mos problematizar el significado de ocupar una posicién de referencia
frente a un grupo. Para ello vamos a identificar tres dimensiones que
median el vinculo con los complejos socioculturales en tanto territorios
de sentidos. Se trata de la ética, la técnica y la estética.

La ética, en la acepcion que utilizamos este término, hace referen-
cia no tanto a la idea de “lo bueno” y “lo malo” sino a la nocién de “lo
verdadero”; es decir, a un cuerpo estable de enunciados en donde se
jerarquizan ciertos simbolos e ideas rectoras que condensan formas pe-
culiares de discernimiento, juicios y apreciaciones sobre la definicién
de la realidad de una terapia o un grupo religioso. A diferencia de otros
conceptos proximos —como el de “cosmovisién”, en el cual priman las
explicaciones totales sobre el mundo, su origen y derrotero; o el de “mo-
ral” que privilegia una pedagogia de las reglas y las costumbres—, la
ética nos permite ubicarnos al nivel del discurso, de las racionalizacio-
nes practicas que fundamentan motivacionalmente la accién. Para dar
un ejemplo concreto, hay personas que siendo o no usuarios frecuentes
de las terapias alternativas y sus consumos culturales, hacen suyos los
enunciados rectores de este universo de sentido para contrastarlos con
la biomedicina —por ejemplo, la idea de salud-enfermedad asociada a
una concepcién integral de la persona, la creencia en la energia, que
las emociones se albergan en el cuerpo, etcétera—. El modo en que
concebimos la ética ha sido habitualmente asociado en este contexto
con un sistema de creencias alternativo, contrapuesto al modelo mé-
dico cientifico, en tanto gran relato de la modernidad occidental. En
este sentido, se ha sefialado que adherir a las “alternativas” supone la
internalizacién total de valores postmodernos —una actitud anticiencia
y antitecnologia (Siahpush, 1998)—, o bien la adhesién a una cultura
“verde” (Bakx, 1991). No obstante, en sintonia con trabajos locales (Sai-
zar, 2009; Viotti, 2011) y del contexto internacional (Fadlon, 2005), esta
adhesion débil puede leerse también como corolario de la flexibilidad
semantica de las nociones “alternativas”. Flexibilidad que precisamente
habilita su compatibilidad con otros sistemas de creencias. En el plano
practico esto redunda en la complementariedad con otras opciones de
cuidado y la apropiacion de nociones mixturadas a veces inespecificas,
dificiles de aprehender desde modelos fuertes de adhesién basados en
el esquema formal de tratamiento biomédico.

Podriamos mencionar ejemplos equivalentes pero respectivos al
“Evangelio”, para mostrar la maleabilidad de los simbolos'’. En los

10 Tal es el caso de la nocién del Diablo (Seméan y Moreira, 1998), las formas de
explicacion del sufrimiento (Algranti, 2010) o la idea de juventud (Mosqueira, 2012).
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estudios de religion, la ética ha sido ampliamente sobreponderada en
tanto indicador privilegiado de la creencia o la ausencia de ella. Creer
o no creer refiere aqui a una apropiacién discursiva, un testimonio,
una manifestacién explicita del acuerdo con los enunciados fuertes
que componen la idea de “lo verdadero” de un grupo. Para contrarres-
tar esta tendencia es preciso enfatizar que es posible relacionarse con
un grupo no solo desde los sentidos verbales, sino también desde la
performance ritual y/o los objetos religiosamente marcados, las mer-
cancias, que hacen a su cultura material.

Esto nos lleva a la segunda dimensién, en donde la dominancia
abandona los fundamentos ideoldgicos y recae exclusivamente so-
bre la técnica corporal y sus usos rituales. La definicién de técnica
corporal refiere a modalidades de accién, a gestos que siguen una
secuencia especifica (Mauss, 1979: 337-354). Son procedimientos,
instrucciones, rutinas o férmulas de naturaleza fisica que se suceden
para obtener una finalidad precisa en el marco de un rito. No nece-
sitan, al menos en principio, de la teoria, los discursos y enunciados,
es decir, de la totalidad ordenada del sistema creencias que actaa de
soporte de las practicas. Los procedimientos pueden ser —de acuerdo
al recorte del presente articulo— de naturaleza sagrada, terapéutica o
ambos a la vez. Como cualquier oficio, la técnica de curar o convocar
a los dioses se trasmite y, por lo tanto, se aprende. Y en el marco de
este proceso aparecen todo tipo de acciones: se copia, imita y regula;
se actualiza a la luz de nuevos hallazgos o avances tecnolégicos y se
adapta a cada intérprete, a cada necesidad. Por eso las reglas de un
oficio representan una gramatica que existe para ser modificada en su
ejecucion. En este contexto, el cuerpo es el soporte de una forma de
creer que reduce al minimo las ideas-fuerza, la teoria de una practica
y se queda casi exclusivamente con la técnica y sus circunstancias
rituales. Es la situacién de quien elige una terapia alternativa o un
culto por sus efectos en el cuerpo, por su utilidad —la relajacién, la
descarga, el alivio, la sensacién de bienestar y placer (para el caso de
las terapias); o la contencién, la sociabilidad, el entretenimiento, la
sanidad (para los cultos evangélicos)—. Sin adoptar, mas alla de lo in-
dispensable, los marcos interpretativos de ambos sistemas de creen-
cias. Se puede contribuir a la definicién de la realidad de un grupo
o de una préactica sin una identificacién fuerte con sus enunciados y
sus efectos; acotando la participacién a las disposiciones corporales
requeridas durante la performance ritual. Sin duda, la eficacia sobre
el cuerpo puede ser una puerta de entrada a la socializacién en los
sentidos dominantes de un grupo. O puede constituirse en el limi-
te hasta donde llega el involucramiento terapéutico o religioso. En
cualquiera de los dos casos la técnica y sus efectos habilitan formas
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selectivas de adhesién a un territorio de creencias al que se lo asocia
a “lo util” de su propuesta.

La tercera y tltima dimensién que nos gustaria reconocer es la
estética. Utilizamos este término para introducir la importancia de
la construccién social del gusto y el modo en que ella opera en la
eleccién de una terapia o culto determinado. Las nociones y sensibili-
dades concernientes, no solo a “lo verdadero” y “lo util”, sino también
a “lo bello” ocupan un lugar clave en las formas de involucramiento
con una oferta cultural. En términos sociolégicos, el sentido estético
retine y sintetiza un conjunto de procesos vinculados a la trayectoria
familiar, la educacion, los desplazamientos de clase, la profesion y el
estilo de vida de una persona (Featherstone, 1987). No obstante, aqui
nos interesa priorizar una nocién de estética restringida solo a los
consumos de practicas y objetos espiritualmente marcados. El consu-
mo es una manera de participar de un universo de creencias; que se
expresa de manera cifrada en los objetos y las marcaciones que portan
sus interesados. Un libro de Bernardo Stamateas o Deepak Chopra, un
tatuaje de San La Muerte o Saraswati, la Diosa hindua de la gracia, el
simbolo del Om en un collar, la calcomania con la corona de Rey de
Reyes o la Virgen del Rosario adherida al auto, una figurilla de buda
o un mandala sobre un escritorio, el llamador de dngeles, un hornillo
que inhuma aceites esenciales y un frasquito de Oleo 31 de la marca
Swiss Just en el bolso. Existe un vasto universo de mercancias cuyas
marcaciones terapéuticas, espirituales y/o religiosas habilitan una for-
ma de identificacién estética en donde “lo verdadero” y “lo util” con-
viven con “lo bello”, siendo incluso la valoracién estética la que rija
las elecciones. Asi, el gusto asociado a un estilo de vida —que puede
incluir una busqueda de estatus, la identificacién con un grupo o una
mera curiosidad— puede ser un fundamento motivacional lo suficien-
temente poderoso como para producir el acercamiento a un cuerpo de
creencias. El consumo, en tanto manera especifica de razonar, discer-
nir, identificarse y habitar un espacio de referencias, puede ser un ca-
nal relativamente auténomo de adhesién. Un registro independiente
de la teoria y la practica de una oferta cultural.

Es importante insistir en el siguiente punto. Al presentar “lo ver-
dadero”, “lo atil” y “lo bello” como tres formas de referenciarse frente
a un universo de significado, no pretendemos considerar a estas di-
mensiones como realidades excluyentes entre si. Todo lo contrario. El
objetivo es separarlas, pero solo para evitar las relaciones de necesi-
dad que pudiera asumirse entre ellas y de esta manera transformar los
vinculos —en apariencia espontdneos, naturales— en un constructo
de la investigacién. Asi es posible recomponer el complejo de motivos
que lleva a que una persona decida habitar selectivamente la super-
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ficie de creencias de una religién o de una terapia. En este marco,
cobran sentido las adhesiones débiles al entenderlas como el modo en
que los actores combinan y jerarquizan tacticamente los tres registros
mencionados de acuerdo a los momentos, las situaciones y sus pro-
pias necesidades.

LA ADHESION DEBIL EN EL MARCO ALTERNATIVO:

LA DOMESTICACION CULTURAL

Desde la Sociologia médica, hacer referencia a una adhesion a las
medicinas alternativas no significa necesariamente una postura con-
tracultural que traiga aparejada una critica generalizada hacia la
medicina convencional. Tampoco supone la adopcién sin més de un
estilo de vida “verde”, la preferencia por lo natural o la basqueda de
una experiencia New Age!'. Como senala Judith Fadlon (2005) lejos
de referir a un “tipo cultural” con valores y creencias uniformes, se
trata de reconocer un continuum de perfiles de usuarios que tienen
en comun la tendencia a moldear los saberes foraneos ofertados y
reapropiarlos, de acuerdo con los propios valores y estilos de cuida-
do —proceso al cual denomina “domesticacién cultural’—. De este
modo, la autora intenta incluir en este campo de creencia incluso a
aquellos usuarios cuyas actitudes son reactivas a los preceptos tal vez
mas “extremos” del universo alternativo (en su propio estudio: creen-
cias esotéricas —astrologia, el poder de cristales, vidas pasadas— y
cosmologias orientales). “Es mas bien una eleccién practica realiza-
da en el marco de las tantas opciones que el ambiente postmoderno
ofrece” (Fadlon, 2005: 125)'2. No obstante, este pragmatismo no es
leido desde un vacuum sociocultural. El modelo —o motor— privi-
legiado de la accién social en este contexto se asocia a la tendencia

11 El movimiento social vinculado a la New Age emerge en Estados Unidos y Euro-
pa, y se caracteriza por vehiculizar una idea holistica de salud asociada al equilibrio
entre mente, cuerpo y espiritu, asi como el rechazo hacia determinadas practicas
biomédicas consideradas invasivas. Aqui, comienza a tener preeminencia la incor-
poracién de practicas y técnicas terapéuticas con bases filosoficas divergentes, con
raigambre en tradiciones médicas occidentales (quiropraxia, homeopatia, naturopa-
tia, arte-terapia, etc.), en sistemas médicos orientales (ayurveda, medicina humoral
china, yoga, etc.) o como resultado de refiguraciones recientes de medicinas tradicio-
nales (neo-shamanismo). Desde las Ciencias Sociales, en particular la Sociologia de
la religion, se destaca el surgimiento de una serie de trabajos que retoman la denomi-
nacién de movimiento alternativo o New Age. Como indica Carozzi (2001), este enfo-
que se caracteriza por definir el complejo alternativo como un circuito en que nuevas
formas de subjetividad, de accién y percepciéon del mundo son ensayadas, como si se
tratara de un laboratorio donde los marcos interpretativos son redefinidos.

12 Cita en idioma original: “It is more in the line of a practical choice made among the
many options that the postmodern environment offers”.
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de los agentes a instrumentar el recurso méas adecuado en cada si-
tuacién puntual, en virtud del supuesto teérico de la reflexividad que
posibilita la construccién de un conocimiento informado en torno
a estas multiples opciones'. Y, de acuerdo con esta logica, lo que
hemos podido constatar en nuestro trabajo de campo es —combina-
da con esta adhesién débil— una fuerte construccién narrativa de la
razonabilidad de la terapia. Como indicamos en Bordes (2015), nos
referimos al trabajo activo que emprenden los actores sociales a la
hora de generar una “explicaciéon acorde con lo que es generalmente
reconocido, en su ambiente social, como razonable” (Giddens, 2007:
141). En este sentido, si bien se pondera a la terapia como terapia
no-convencional, no termina de definirse como alteridad radical en
términos culturales, sino como una posibilidad totalmente coherente
de acuerdo con las necesidades y exigencias percibidas.

Ahora bien, este apartado hace foco en la adhesién sefialada
como pragmatica considerandola una adhesién desde una dimensién
técnica, la cual constituye un espacio posible de la creencia. Asi, las
posturas a simple vista mas “utilitarias” —en el sentido de despoja-
das de elementos “ideolégicos”— se comprenden desde una clave que
remite a la propia practica en cuestién, la situacién terapéutica que
recrea'* y las interpretaciones que habilita, y no a supuestos teéricos
de mayor grado de abstraccion.

En el caso de los usuarios de la reflexologia, cabe consignar que
muchos se vuelcan a esta practica respondiendo a una causa concre-
ta, con una cierta curiosidad por el mundo alternativo —o no—, pero
con el cual mantienen una relacién distanciada, que se interrumpe
cuando el sintoma desaparece; y que puede reanudarse segin las va-
riaciones de su situacién biografica y de salud (por ejemplo, cuando
la persona interpreta que “deberia volver” cuando surge alguna nueva
molestia, o cuando nota que antes se encontraba mejor de salud que
en el momento actual). En este caso, el motivo de la opcién por la te-
rapia suele encontrarse vinculado a la urgencia de un malestar fisico

13 Siguiendo con el foco en el trabajo de Fadlon, la autora fundamenta teérica-
mente su argumento sobre la base de los desarrollos de Zigmunt Bauman (1992) y
Anthony Giddens (1991).

14 Segin Maluf (2005: 500-501) el analisis de la especificidad de las practicas mé-
dicas no convencionales requiere contemplar las caracteristicas propias de la situa-
cion terapéutica que involucran. Esta situacién comprende un conjunto de factores
contextuales y expresivos asociados a: (1) las técnicas corporales, procedimientos
terapéuticos utilizados propiamente dichos (rituales, tratamientos, performances
corporales, que en este contexto actian como mediadores simbélicos y (2) la relacion
con el terapeuta, quien asume aqui un rol de intermediario cultural.
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(o psicoemocional, generalmente asociado al primero'®) con el que se
convive y es preciso gestionar para el normal desenvolvimiento de las
actividades cotidianas. Sin descartar las causas relativas a disfuncio-
nes puntuales o a circunstancias especificas (como la ocurrencia de un
accidente), interesa destacar la frecuencia de las dolencias asociadas a
las condiciones de vida de los entrevistados, destacandose las exigen-
cias, presiones y dificultades presentes en distintos ambitos sociales
(empleo, vida doméstica, principalmente). Este es el caso de Floren-
cia, una joven profesional de 26 afios que, a raiz de una rectificaciéon
en la columna, sufre de mareos y dolores de cabeza recurrentes. En un
primer momento, recurre a la biomedicina: realiza el diagnéstico por
imagenes y otorga un estatuto de verdad a las explicaciones recibidas.
Sin embargo, la ruptura se lleva a cabo respecto del tratamiento dis-
ponible (la kinesiologia) y el planteo propuesto en torno de su eficacia.
En este punto, la percepcion de una ausencia de delicadeza, la exce-
siva parcializacién del cuerpo vy, ante todo, la permanencia del dolor
(Bordes, 2007), conducen a un nuevo proceso de busqueda, donde la
reflexologia emerge como una opcién valida de cuidado que finalmen-
te “reemplaza” el accionar kinesiolégico.

Hice un par de sesiones esto de kinesiologia. Hice las primeras diez
que te dan, pedi como otras diez extras y no tuve resultado, segui igual.
Y una amiga de mi mama estaba yendo a reflexologia, la conocia hacia
un tiempo [a su terapeuta] y me dijo “bueno anda a probar”, qué sé yo,
mi mamaé habia ido primero [...] Mi mama también porque le dolia
esto, lo otro y fue a probar. Y yo fui, y bueno, el primer dia... fui medio
entre escéptica y diciendo bueno, mal no me va a hacer.

La recomendacién como instancia legitimadora —en este caso, la ami-
ga de su mama— opera al abrir un umbral de accién definido por una
retérica de la prueba, que ocupa un lugar central en los relatos como
modalidad de explicacion de la eleccién terapéutica. Esto implica que
la recomendacién no funda la creencia en la potencial infalibilidad de
la propuesta; sino que ofrece un punto de partida habilitante. “¢Por
qué no?”, “vamos a ver de qué trata”, o el mas radical “no tengo nada
que perder” denotan una retérica desde la cual la ausencia de resul-

15 En nuestra investigacion doctoral clasificamos los malestares reportados en: (a)
dolores y molestias de indole 6seo-muscular, tanto crénicas como agudas; (b) ce-
faleas, pérdida de equilibrio y mareos; (c) dolencias gastrointestinales; (d) dolores
y/o afecciones puntuales en pies y piernas; (e) malestares de indole psico-emocional
(cabe destacar, empero, que excepto en un solo caso, los usuarios consignaron este
tipo de motivo como concomitante a un tratamiento enfocado en lo fisico); (f) como
practica de cuidado para mejorar y/o preservar el estado de salud general.
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tados y consecuente desestimacién de la practica son contemplados
como posibilidades a la hora de elegir una terapia. Esta instancia de
“prueba” puede interpretarse retrospectivamente como signada por el
entusiasmo, la curiosidad y la atraccién, y/o por algtin grado de escep-
ticismo ante lo considerado como desconocido o alejado culturalmen-
te. Sin embargo, esta distancia no se traduce en una lectura de esta
practica como otredad radical, expresado en el hecho de que no es
percibida como peligrosa. Lo que refuerza la posibilidad de “probar”
sin el temor de consecuencias negativas potenciales.

En el trascurso de su tratamiento semanal, Florencia considera
que los dolores disminuyen con un efecto de mejora y bienestar que
permanece en el largo plazo. Ante esta constatacion, gestiona la asis-
tencia a las sesiones extendiendo el tiempo transcurrido entre sesio-
nes. Incluso abandona por un tiempo la practica y luego la retoma
cuando considera que la necesita, esto es, en periodos de mayor exi-
gencia laboral y familiar, para aliviar sintomas fisicos y psico-emo-
cionales. El tratamiento para el alivio de una dolencia puntual pasa
instrumentarse para el mantenimiento de un bienestar asociado a la
relajacion y al equilibrio.

Como a mi me dolia menos ya lo podia, eh... bueno la verdad que fue
bastante notorio el cambio, mas porque yo fui con esta cosa puntual.
Después podés seguir yendo como a algo relajante, como una cosa
de mantenimiento.

Es interesante destacar, por ultimo, que el “éxito” de la terapia no re-
dunda en una busqueda concomitante o ulterior de nuevas practicas
similares. El interés se circunscribe a la técnica y a los efectos que
genera —ademas de otros factores de la situacion terapéutica que no
desarrollamos aqui, como el vinculo establecido con el terapeuta, que
es estrecho y de confianza; y la accesibilidad econémica, que habilita
la periodicidad—.

Pues bien, el caso descrito se asemeja a los de muchos otros usua-
rios que transitan por el espacio terapéutico de la reflexologia, con el
objetivo de resolver problemas puntuales. Luego, pueden sostener el
tratamiento —con la misma frecuencia o espaciando las sesiones—
por los beneficios que, perciben, les otorgan. Algunos sentiran cu-
riosidad por emprender nuevas experiencias terapéuticas —optando
por el yoga, la acupuntura, el tai chi, masaje tailandés, reiki, entre
otros—; otros usuarios, por su parte, se circunscribiran a practicas
maés populares y de facil acceso como las ofertadas en gimnasios —
aerdébica, stretching, natacion—. Algunos recorreran ambos circuitos;
y otros no tendran ninguna inquietud respecto al “mantenimiento”
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de la salud en estos términos, volcandose a las opciones de cuidado
ofertadas desde el paradigma médico convencional una vez culmina-
do el tratamiento con la reflexologia —inclusive, retomando un tra-
tamiento psicoterapéutico—. Sin animos de exhaustividad, ya que lo
antedicho comprende diversas dimensiones de analisis —gravedad y
rasgos de la dolencia, estilos culturales (Douglas, 1998), accesibilidad
de la oferta, entre otros—, interesa sefialar que muchos usuarios den-
tro de este perfil coinciden en el modo de ponderacién de la reflexo-
logia en tanto “momento personal”, vale decir, como una situacién de
ocio dindmico que les permite sobrellevar las exigencias cotidianas.
Resulta habitual que el entorno sea concebido como un dominio de
la vida marcado por la velocidad, la presién, las circunstancias que
escapan al propio control. “Yo estoy contracturada —explica Caroli-
na—, pero ¢por qué estoy contracturada? Mi entorno me contractura,
mi profesién me contractura, mi pareja me contractura, lo que fuera
me contractura”. En este contexto, la situacion terapéutica que recrea
la reflexologia, con sus técnicas de masajes localizados sobre los pies,
instaura una suerte de paréntesis o interrupcién de la cotidianeidad
en donde, ademas de la utilidad practica que supone el alivio de una
dolencia especifica, aquello que se valora es la definicién social de un
espacio-tiempo propio. Este momento adquiere aristas terapéuticas
en tanto aparece asociado a ideas como relajacion, placer, moviliza-
cioén energética, y sus consecuencias, como la renovacion, el bienestar,
el equilibrio y la tranquilidad. En muchas narrativas, aparece como
equidistante del ejercicio fisico en general y la tarea reflexiva del psi-
coanalisis. Retomemos la narrativa de Florencia:

No sé, como que reflexologia es un momento para vos, por mas de que
todas las cosas que yo hago en mi trabajo son para mi, pero esto es en
el sentido del bienestar personal [...] Quiero el esfuerzo [relativo al
crecimiento profesional] pero no quiero el sacrificio y el sufrimiento.
Quiero el esfuerzo, pero combinado con el bienestar, el disfrute [...]
volvi a reflexologia justamente porque yo tengo que estar bien. Ademas
de la terapia [psicoanalitica]... ademas de hacer esto, a ver... Esto me
ayuda, me relaja, me... no sé, me da energia hablar con ella; me genera
esta cosa positiva.

En términos précticos, estos espacios son concebidos como auténti-
cos “oasis” en el normal desenvolvimiento de la vida cotidiana, que
operan como la condicién de posibilidad para seguir adelante, mante-
niendo las prioridades, deseos y necesidades que se percibe son cen-
trales para sostener al si mismo (self). En términos enunciativos, el
ocio es una zona sensible a las definiciones que nuestros entrevistados
realizan de si y que contribuye a configurar su biografia. En este sen-
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tido, la lectura que se realiza sobre la participacién en este espacio
contiene elementos de tenor moral. En primer lugar, las terapias alter-
nativas se encuentran asociadas a “ser abierto”, que expresa la propia
disposicién a “probar”, “ver qué pasa”, “vivir un cambio”. También, es-
tas terapias enfatizan la idea de “hacer algo para uno”, mostrando una
capacidad de conexién consigo mismo y de empoderamiento (Sointu,
2006) que supone tener “una actitud positiva”, “trabajar en uno”, “te-
ner inquietudes”, “tratar de mejorar cosas para vivir mejor”, “buscar”,
“resolver”. Esta orientacién activa del ocio se refuerza al construirse
en oposicién a nociones como “dejarse estar”, ser “quedado” o “seden-
tario”, “vivir para el trabajo”, y por lo tanto “cerrarse”, “acumular”,
“guardar”, “estar estresado”, ser un “manojo de nervios”, “no sentir” o
solo “sentir dolor”.

Los motivos iluminan, asi, un mandato de actividad que se expre-
sa en el buen uso del tiempo libre, dedicado al trabajo sobre si mismo,
conjurando las secuelas que las exigencias laborales y/o domésticas
imprimen en el cuerpo y la técnica biomédica no logra atender inte-
gralmente. Lo interesante del asunto es que las formas sociales del
ocio alternativo que describe la reflexologia proponen situaciones te-
rapéuticas cuyo fin no es —al menos en primera instancia— la escapa-
toria mistica del mundo, sino un mejor desempefio dentro de sus pro-
pios limites. Se trata, en definitiva, de distintas maneras de adhesién
a un territorio terapéutico que permite suspender momentaneamente
los acentos de la realidad cotidiana, para volver sobre ella y calibrar,
sobre la base de nuevos recursos, el peso especifico de sus estructuras.

EL EVANGELIO BAILADO, EL EVANGELIO CANTADO

Cuando se aplica el modelo abstracto de la conversién para enten-
der las maneras de habitar el Evangelio, se pierde de vista el esfuer-
zo constante que despliegan y perfeccionan los creyentes en el dificil
arte de renegociar sus contextos de creencias. En ningin sector es
este esfuerzo tan evidente como en los hijos de padres evangélicos, la
llamada segunda generacion o “cristianos de cuna” (Lago, 2013: 94).
Son ellos los que expresan de manera mas contundente la voluntad de
re-aceptar los principios espirituales de la familia, la iglesia, el pastor,
el grupo, pero en sus propios términos, tensionando las definiciones
recibidas por sus padres. En este proceso de llegar a elegir nuevamen-
te o rechazar las estructuras heredadas'®, se ponen en juego dimen-

16 En nuestro trabajo de campo nos encontramos con dos extremos en los que se
expresa la trasmision de la creencia en cristianos de segunda generacién. En uno de
ellos el Evangelio aparece como una hipdtesis viva, recuperando aqui la expresion
de William James (1956: 27-31). La hipétesis y la voluntad del creer refiere a un
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siones éticas, técnicas y estéticas, que son las que analizaremos aqui.
Es un error comun pensar que las personas que nacen y se socializan
en ambientes evangélicos obran de acuerdo a este sistema de valores.
Vamos a ver, por el contrario, que las adhesiones débiles abundan en
segundas y terceras generaciones de protestantes. Es posible conocer
e incluso dominar los enunciados, los simbolos, las imagenes y pautas
morales que propone la iglesia y no sentirse interpelado por su ética,
sino por otros registros diferentes, tales como los usos rituales del
cuerpo o a la sensibilidad estética de su musica. Ilustremos nuestro
argumento sobre la base de dos trayectorias elegidas de un corpus
mas amplio de entrevistas.

Generalmente el problema de la adhesién se suele analizar sobre
todo a nivel de la ética, es decir, a nivel del cuerpo de enunciados,
simbolos e ideas que orientan la accidn social y su definicién de “lo
verdadero”. Ahora bien, existen casos en los que la renegociacion de
las creencias transcurre por otros canales mas sensibles a las técnicas
rituales y su efecto sobre el cuerpo que a las ideaciones religiosas. Este
es el caso de Andrea de 28 afos. Ella es jujena, aunque vive actual-
mente en Buenos Aires mientras termina su doctorado en Ciencias
Sociales financiada por las becas del CONICET. Su infancia transcu-
rri6 en un hogar evangélico marcado por la participacién activa de sus
padres en la iglesia Bautista del Nazareno en San Salvador de Jujuy.
Se trata de una iglesia tradicional en términos littrgicos —en las per-
formances rituales, la vestimenta sugerida y la divisién ceremonial de
géneros— que contrasta con las inclinaciones tempranas de Andrea
por las artes, la danza, el dibujo y la pintura. Todas experiencias de
su nifiez estimuladas y promovidas por su madre. En su trayectoria
familiar la herencia religiosa se acerca al extremo de la hipétesis viva,
es decir, a la trasmisién de un contexto de creencias vigente, en cons-
tante movimiento y renovacién. Sus padres se esforzaron siempre por

precepto familiar de socializacién e involucramiento en la propuesta religiosa de
una o varias iglesias, en la educacion cristiana, y en los entornos variados de socia-
bilidad. Son las personas que nacen en un hogar evangélico en donde sus padres se
esfuerzan activamente por trasmitir sus valores —con sus ritos, mitologias, simbolos
y prohibiciones— y crear un ambiente afin a ellos. Aqui, “lo bueno”, “lo bello” y “lo
util” tienden a coincidir en un mismo territorio de significaciones. En el otro extremo
nos encontramos con la presencia del Evangelio en tanto posibilidad habilitada, que
participa de la memoria familiar, pero sin formar parte de sus héabitos y elecciones
contemporaneas. Podriamos decir que se impone en este extremo la desactualizacion
de los simbolos e imagenes religiosas. Es el caso de familias en donde alguno de sus
miembros o todo el grupo, supo involucrarse durante una etapa en un templo y luego
tomaron distancia del estilo evangélico. Es entre estos dos extremos de la herencia,
que nos proponemos reconstruir dos casos donde se ponen en juego diferentes mo-
delos de reformulacion del Evangelio a través del baile y la musica.
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proponer un entorno cristiano durante la crianza de sus hijos y es en
relaciéon a este ambiente que surgen las diferencias —mas de estilo
que de contenido— con las formas tradicionales del Evangelio.

En mi nifiez, en mis tiempos... y todavia sigue existiendo en algunas
congregaciones, el uso de los cuerpos de los instrumentos era algo que
no estaba permitido y yo siempre digo que me crié en un hogar y sobre
todo tuve una mama y tengo una mama con una mentalidad cristiana-
evangélica, si se quiere, muy adelantada para sus tiempos, porque ella
me mandé a danza clasica cuando poco més y era pecado. El cuerpo
era algo que habia que ocultar, (c6mo vas a moverte en una congrega-
cién y menos con coreografias? ¢Cémo una mujer va a estar tocando el
piano en la iglesia? Era el lugar del hombre, era el lugar de lo mascu-
lino, el teclado, la guitarra. [...] mis inicios fueron en el arte, desde los
7 afios estudié danza clasica, fui al conservatorio de musica, estudié
en el profesorado de mdsica y estudié dibujo y pintura. Entonces a mi
me encantaba esta cuestion del movimiento del cuerpo, de la musica
y eso no lo tenfa por ahi en [la iglesia de] Nazareno, era una cuestiéon
muy tradicional.

No es “lo verdadero” del mensaje evangélico aquello que flaquea para
nuestra entrevistada, sino su expresion ritual y su vivencia estética; o
sea, “lo util” y “lo bello” del sentimiento religioso que no logra cana-
lizar dentro de las estructuras existentes. Esta tensién se manifiesta
con toda su intensidad durante la adolescencia, cuando la metodolo-
gia tradicional de las formas bautistas se convierte en un obstaculo
que le dificulta traducir los enunciados del culto en un hecho vivido,
una experiencia personal de lo sagrado. Aqui comienza una etapa de
distanciamiento y un proceso de reformulacion de los contextos de
creencias. Las adhesiones que eran fuertes pasan a ser débiles. Es en
el marco de esta busqueda existencial que llega a sus manos el libro de
Benny Hinn “Buenos dias Espiritu Santo”:

Me lo prestaron [al libro] porque estaba deprimida, ese fue el cam-
bio de [la iglesia de] Nazareno a [la iglesia de] Maranatha, estaba en
la basqueda, ¢viste? En mi busqueda existencial, qué sé yo... estaba
como muy deprimida. [...] Benny Hinn lo que me proponia en este
libro era una experiencia personal con la persona del Espiritu Santo
asi lo decia con referencia biblica porque su apoyatura siempre fue la
Biblia. Entonces, decia que su experiencia era que él se levantaba y
iBuenos dias, Espiritu Santo! Salia de su casa y la presencia de Dios lo
acompanaba, una cuestion muy personal y quizds yo también en esa
busqueda, en esa cuestion espiritual, en ese momento que me encon-
traba era como que necesitaba también ese tipo de experiencia.
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La necesidad de re-aceptar los mismos principios, pero expresados de
otra manera no solo opera a nivel del cuerpo, sino también a través del
consumo y la sensibilidad estética de la cultura material. El best seller
Buenos dias, Espiritu Santo del pastor Benny Hinn se convierte en el
libro de referencia que le permite a Andrea redefinir los enunciados
del Evangelio en una direccién mas personal, basada en la experiencia
y la compaiiia de Dios como una presencia cotidiana. Este libro supo
ser el soporte simbdlico-interpretativo de una generacién de pastores;
cuyo énfasis en la experiencia de lo sagrado con la consecuente com-
petencia por ocupar nuevos espacios, los llevé a renovar el mensaje en
los tres registros de la creencia, vale decir, a nivel de “lo verdadero”,
“lo bello” y “lo util”.

A su vez, el contacto con este autor y la cultura material de refe-
rencia, se desarrolla en paralelo a la busqueda de nuevos entramados
sociales que compartan los mismos criterios de devocién. Son jus-
tamente sus padres los que le proponen a Andrea un recorrido por
distintas iglesias hasta que encuentran el templo biblico Maranatha
del pastor Juvenal Garcia. Si atendemos a su morfologia, dimensio-
nes y estrategias de enunciacién, vamos a ver que se trata de una
mega-iglesia neo-pentecostal. Su propuesta consiste en una renova-
cién litargica y estética, que trastoca también los acentos teolégicos
concernientes al vinculo del Evangelio con la sociedad. La dimension
técnica de la performance ritual y los usos del cuerpo, la danza, los
modos artisticos de expresién, contribuyen a “aflojar” las definiciones
tradicionales.

Entré la primera vez un domingo a la noche, el lugar llenisimo de gen-
te, chicas adelante danzando, o sea, como que se me hizo mas cercana
esarelaciéon [...]. Es todo basado en la misma doctrina, la misma ense-
flanza... para mi fue la metodologia de Maranatha, cémo ellos trasmi-
ten un mensaje a través de la musica, de la danza, a través de todo este
circuito que tienen dentro de la congregacion.

Los métodos heterodoxos de expresion de la fe son el registro que le
permite a Andrea reencontrarse con las estructuras heredadas, pero
en una nueva situacioén social. Es el Evangelio hecho danza, musica,
canto, ritmo e improvisacién lo que la lleva habitar nuevamente un
territorio de creencias similar —mas no idéntico— al de sus padres.
Tiempo después cuando viaje a Buenos Aires a cursar el doctorado,
ella va a encontrar la misma propuesta performativa y artistica en las
formas de alabanza de la mega-iglesia de Rey de Reyes.

El segundo caso que vamos a ver se encuentra gobernado por
criterios estéticos relativos a los consumos culturales de musica reli-
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giosa. La realidad viva del Evangelio puede ser experimentada a través
de los gustos musicales y sus efectos concretos, es decir, su alcance
efectivo a nivel de las emociones, los sentimientos, las variaciones del
animo, a nivel de la hermenéutica de los signos, sefales y mensajes ci-
frados de la divinidad y también en el modo en que dispone y sensibi-
liza al creyente en una direccién o en otra. Dios habla —para quienes
puedan y quieran escucharlo— a través de la musica y el placer estéti-
co. “Lo bello” es un registro clave del territorio de adhesiones fuertes
o débiles que delimita un grupo religioso. El caso que vamos a ver es
el de Alejandra de 24 afios, residente en la zona suburbana de Buenos
Aires y operadora de la radio FM Gospel de Rey de Reyes. Es la mayor
de cuatro hermanos dentro de una familia en donde las estructuras
heredadas del Evangelio oscilan entre el extremo de la hipétesis viva
y el de la posibilidad habilitante. Alejandra junto a su madre expresan
el primer extremo, el de la voluntad de creer en la hipétesis operativa
de la religién, mientras su padre y el resto de sus hermanos habitan
el mismo entorno de creencias, pero de una manera mas distante,
como una posibilidad habilitada que puede o no hacerse efectiva de
acuerdo a los ciclos de distanciamiento, ruptura y retorno con sus
grupos de referencias. Esto no quita que para nuestra entrevistada la
decision de “aceptar a Jesus en su corazén” —para utilizar el término
nativo— no haya sido una decisién personal, indisociable del esfuerzo
por reformular, innovar y redefinir a su medida las formas del creer
de sus padres.

Cuando yo naci, mi mama recién empezé a conocer a Dios, asi que
practicamente me crié bajo la ensefianza de mi mamad, porque mi
mama fue la cristiana de siempre..., igualmente, en algiin momento
uno mismo tiene que tomar la decisién porque, como dice siempre el
pastor, Dios no tiene nietos. De chiquita siempre ibamos a la iglesia,
saliamos a predicar y todo. Pero te agarra un momento de la vida, a mi
me agarré a los 13 anos, como que tenia... creo que era mas cristiana
cuando era chiquitita, ¢viste que en la Biblia dice que hay que ser como
nifios? Bueno, lo veo. ;Y digo “uau”! Cuando era una nena creia en
todo a full, a pesar de que capaz que ves todo oscuro. Pero a los 13 afios
tenia mas amigos no cristianos que cristianos y los amigos influyen un
montén. Y mis amigos iban a bailar, todos tenian... novios, novias...
era un desastre la vida que llevaban. Y me tiraba mas para ese lado por
los amigos que tenia, queria hacer todo lo que ellos querian.

Elegimos a Alejandra porque su condicién de “cristiana de cuna” nos
permite ejemplificar el modo en que los consumos culturales pueden
mediar el pasaje de una forma de adhesién débil, distante, a una par-
ticipacion plena en los enunciados, los ritos y la propuesta total de la
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iglesia. También es un ejemplo de cémo los bienes culturales brindan
—al menos virtualmente— recursos para lidiar con las formas esco-
lares de estigmatizacion y etiquetamiento que enfrentan los hijos de
familias cristianas. No es propiedad del Evangelio, menos aun de las
religiones en general, este uso téactico de la musica adolescente en tanto
espacio propio y refugio identitario en contextos hostiles. En todo caso,
es el Evangelio el que acompana —desde los cultos, las productoras,
los ministerios y el complejo editorial— las apropiaciones creyentes de
la musica cristiana como marcaciones diferenciadoras, que permiten
reconocer una tribu mas de los entornos escolares. Ser cristiano en una
escuela publica, portar sus marcas y maneras de ser, implica romper
con una parte de los cédigos de la juventud y aceptar otro (“Era normal
como ellos nada mas que no iba a bailar, no esto, no lo otro y es como
que ya les molestaba”). Esta condicién apartada del “mundo”, pero ca-
rente a su vez de un grupo de referencia que la convalide todos los dias,
la expone a todo tipo de estigmatizaciones de parte de sus comparfieros.

En la primaria no lo sufri tanto, pero en la secundaria me mataron.
Ya después de que yo tomé la decisién esa de ser una cristiana a full...
me mataron. Todo el tiempo era dar una leccién oral y ya le encontra-
ban la vuelta para cargarme con Dios. [...] Después me escupian, me
tiraban... todo por... no sé, me cargaban mal porque no tenia novio,
porque no iba a bailar, porque era la virgen del colegio, pero todo el
tiempo era una cargada atras de la otra.

No salir a la noche, ni tomar alcohol o fumar, no tener novio y restrin-
gir la sexualidad a una practica del matrimonio, son pautas diferen-
ciadoras que la alejan de la cultura juvenil y refuerzan, a su vez, las
estructuras de lo real que propone su iglesia. Es alli donde encuentra
su espacio de insercién, pero no en la totalidad de la propuesta reli-
giosa, como si fuera un bloque homogéneo y compacto, sino en un
aspecto de este contexto de creencias que se vuelve dominante en su
vida: el de la cultura musical. No son especialmente los ritos ni la pa-
labra escrita, los libros, las prédicas del pastor o los consejos del lider,
lo que impulsa a nuestra entrevistada nuevamente hacia el Evangelio,
sino las posibilidades y combinaciones de la musica.

Yo creo que... la musica fue creada por Dios de por si. El Diablo lo
que hace siempre es imita todo, no es que es original en algo. Imita
todo, pero para el lado malo; es mas, el Diablo esta encargado de la
musica. ¢Qué pasé? La agarré para el lado malo; lo que pasa es que la
musica influye mucho. A mi me paso de estar muy mal animicamente
por equis motivo y venia aca [a la radio] y pasaba un tema y en la letra
parecia que Dios me estaba hablando a través de esa letra y me levan-
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taba el &nimo o me hablaba de algo. Capaz que estaba desanimada por
tal cosa y justo ese tema hablaba para animarme. Entonces como que
la musica o te levanta o te mata. Incluso aca en la iglesia hay varios
videos que te muestran la musica, el poder que tiene, la musica tiene
un poder terrible. Y mostraron un video, un informe donde habia un
montén de chicos que se mataban, hace mil afios, por temas de, no
sé... los Beatles, de Queen. Son temas que capaz uno no entiende nada,
uno escucha la musica nada mas y no entiende porque estén en inglés,
pero son temas muy fuertes... toda esa gente era drogada, homosexual
y de eso escribian. O hay bandas como Kiss que hicieron un pacto con
el Diablo y escriben sobre esas cosas.

El Evangelio redefine el sentido de la musica, la expresa en sus térmi-
nos con sus palabras, su lenguaje y sus categorias de pensamiento, le
asigna un espacio propio dentro de las formas posibles de comunica-
cién con lo sagrado. Puede ser de hecho el canal dominante sobre el
cual se organiza cotidianamente la vida religiosa. O si ampliamos la
escala puede ser directamente una manera de estar en el mundo en
todas sus posibilidades. Alejandra, por ejemplo, llega incluso a cam-
biar de colegio durante la secundaria para empezar a trabajar por las
tardes de telefonista en la radio, luego como asistente de produccién
y al poco tiempo como operadora técnica. La dimensién que sobrede-
termina el vinculo con los enunciados evangélicos y las técnicas ritua-
les, es la dimension estética; vale decir, la sensibilidad modelada por el
consumo cultural de musica en casi todas sus formas desde el gospel,
la alabanza y la adoracién hasta las bandas de origen cristiano que ac-
than en el circuito secular. Es en este contexto donde nuestra entrevis-
tada encuentra un lenguaje propio desde donde habitar el Evangelio
y a partir de ahi sobrellevar el maltrato de sus compaiieros; incluso
predicarles sobre una cultura alternativa que puede ser rechazada en
términos morales, pero valorada estéticamente. Este espacio se trans-
forma en el centro de sus relaciones, de sus gustos, sus oportunidades
de desarrollo y accién.

Los casos elegidos nos muestran una variante sobre el arte de
adherir a un entorno de creencias heredado desde otros registros dife-
rentes al de la ética; es decir, diferentes a la légica del convencimiento
que evidencian los testimonios, los discursos, las declaraciones de fe
o las narrativas de conversién. Los hijos de familias cristianas, que
conocen —incluso en todas sus ambigiiedades y contradicciones—
los argumentos del Evangelio, pueden mantener una adhesién débil,
apartada de las sociabilidades y el estilo de vida que les propone las
definiciones religiosas de lo real. Dominar los enunciados no garantiza
un sentido de pertenencia, ni la reaceptacion de las verdades trasmiti-
das. Aqui es donde la identificacién estética y la performatividad ritual
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emergen como canales legitimos a la hora de situarse en un territorio
de sentidos. El Evangelio bailado —en cultos, coreografias, ensayos,
juegos o actividades—, el Evangelio hecho musica —en canciones de
alabanza y adoracién, programas de radio, recitales, clubes de fans—,
pueden ser formas dominantes, exclusivas, de comprender la religién,
prescindiendo incluso de las definiciones fuertes de la ética.

CONCLUSIONES

Las adhesiones débiles nos brindan un punto de vista singular en torno
al problema de las formas de pertenencia a propuestas culturales en
principio disimiles como el mundo alternativo y el evangélico. Ellas
iluminan dos aspectos inherentes a las relaciones sociales que se cons-
truyen entre los individuos y los territorios de significado que habitan
cotidianamente. Por un lado, a nivel del vocabulario de motivos y las
razones de eleccion, es interesante notar el caracter subordinado que
pueden tener las apropiaciones verbales, los discursos y argumentos
relativos a una realidad terapéutica o religiosa. La fuerza de los enun-
ciados no es tal —no al menos en buena parte de usuarios y creyentes—
ala hora de situarse frente a las definiciones de la salud y de lo sagrado
con que se los interpela institucionalmente. Por otro lado, a nivel de
las situaciones sociales que ofrecen los especialistas, también surgen
aspectos significativos vinculados al modo en que las definiciones y las
reglas oficiales se tornan maleables, flexibles, cambiantes, delimitan-
do zonas enteras de pertenencia en donde es posible prescindir de los
sentidos fuertes del grupo. Las situaciones sociales son re-significadas
como espacios de ocio, de disfrute y cuidado, de contacto con uno mis-
mo, en el caso alternativo, o como lugares de refugio, pero también de
proyeccién sobre la sociedad, para el caso evangélico. Desarrollemos
brevemente estos dos aspectos sobre el problema de la pertenencia que
nos brinda la perspectiva de las adhesiones débiles.

El primero de ellos nos muestra que, en ambos casos de estudio,
existen posiciones de sujeto que no asientan sus razones de eleccion,
sus gustos y preferencia, en el plano de la ética, es decir, en un registro
asociado a “lo verdadero” de una practica religiosa o terapéutica. Los
argumentos, discursos y enunciados, los simbolos dominantes y las
ideas-fuerza, ocupan un lugar de segundo o tercer orden en sus moti-
vos de adhesién. Como vimos, esta actitud no supone necesariamente
el desconocimiento de la doctrina o los principios que rigen una oferta
cultural. Todo lo contrario. En algunos casos, como el de los hijos de
familias cristianas, puede ocurrir que el proceso de reformulacién de
sus contextos de creencias los lleve a relegar los enunciados religiosos
—que dominan por herencia familiar y socializacién primaria— en
pos de otros registros calificados como el uso ritual del cuerpo y el
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consumo creativo de la cultura material disponible. En otros casos,
pensando ahora en los usuarios de reflexologia, los motivos de elec-
cién encuentran su origen en la percepcién de fallas en la practica
biomédica, pero no tanto en su capacidad de diagnéstico, sino en la
naturaleza de sus intervenciones, sobre todo cuando los resultados no
son los esperados. La mera disconformidad, sin una incorporacién
plena del sistema de valores propuesto, es un motivo recurrente en
las trayectorias terapéuticas de usuarios de medicinas alternativas.
La técnica, “lo util” de la terapia, rige a una forma de pertenencia
distante que prescinde casi por completo del marco interpretativo de
sus productores e intérpretes. Pero ¢qué ocurre con las situaciones
sociales de ambos espacios?

Las adhesiones débiles nos brindan informacién sobre un segun-
do aspecto relativo al modo en que se definen situaciones religiosas y
terapéuticas. Cabe compararlas, explicitando sus similitudes y dife-
rencias. Respecto de la reflexologia, los motivos de eleccién y usos de
esta terapia introducen un aspecto notorio que puede ser pensado —al
menos hipotéticamente— para el conjunto de las terapias alternati-
vas: se trata de una comprensién de la actividad en tanto “momento
personal” de conexién y registro de si, que hace del cuerpo el sopor-
te por excelencia de la trasmisién de emociones, generalmente desa-
tendidas en la cotidianeidad. La terapia, aprehendida en sus efectos,
propone un momento de ocio activo, una pausa o un oasis, en donde
se interrumpen las exigencias externas y se las aborda sobre todo en
sus consecuencias fisicas. Es importante sefialar la dimensién activa y
también circunscripta en el tiempo de esta forma social de ocio tera-
péutico cuyo fin es el mejor desempeno en las actividades cotidianas.
Por eso, la estructura temporal que gobierna la situacién alternativa
es el transito y sus consecuentes derivaciones como la circulacion, el
movimiento, el cambio y sobre todo la combinacién recreativa. Es
una manera de habitar el mundo social, sus exigencias y definiciones,
a través de un desvio que alterna los acentos de la realidad, haciendo
del cuerpo el principal foco de atencién.

Si nos concentramos en las similitudes podemos ver que los con-
textos de creencias que reedita el neo-pentecostalismo comparten con
las practicas alternativas la idea de que la vida social, con sus obliga-
ciones, costos y exigencias, no puede ser afrontada directamente sin
los recursos y saberes de otros universos de significado. El Evangelio
aparece entonces como una mediacién indispensable de la experiencia
social, es decir, como una oferta religiosa desde donde es posible actuar
y modificar los problemas de la vida cotidiana. Si nos focalizamos en
las diferencias es posible reconocer que la situacion social que prefigura
el Evangelio no opera a la manera de las terapias alternativas bajo la 16-
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gica del oasis o la pausa transitoria en la vida cotidiana, sino a través de
la imagen del refugio desde donde €l cristiano se proyectay elige “estar”
en el mundo sin “ser” de él. Por eso, la estructura temporal que se pone
en juego se aleja del modelo del desvio, del transito y la pausa propia de
la reflexologia. Se trata en este caso de la opcién permanente y continua
de un tiempo sagrado que puede intervenir o no en el curso ordinario
de los acontecimientos. Las adhesiones débiles recrean maneras perso-
nales de habitar ambas situaciones terapéuticas y religiosas. Podemos
decir que expresan técticas para entrar y salir de ellas sin adoptar un
programa fuerte de conducta, ni un sistema de valores hecho a la medi-
da de los profesionales de la cura del cuerpo y el alma.
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QUESTAO SOCIALE
RELIGIOSIDADE NO BRASIL

NOVAS REFLEXOES ACERCA DO
SINCRETISMO NO SERVICO SOCIAL

Luci Faria Pinheiro

INTRODUCAO

A ampliacdo das religides evangélicas no Brasil somada ao conser-
vadorismo que marcou a Igreja catdlica nas ultimas décadas é pa-
ralela a conquista de autonomia pelo Servico Social, ampliada pela
capacidade deste em gerar conhecimento critico sobre a realidade
social brasileira. Essa autonomia é parte de um processo longo de
debate que inaugurou o Movimento de Reconceitualizacdo do Servi-
¢o Social na América Latina (1965-1975)!. Durante este movimento
havia no servico social uma hegemonia dos catélicos tradicionais.
Uma crise deste movimento ocorrerda na conjuntura dos golpes mi-
litares nos paises que o protagonizaram no sul do continente, que
tomados por ideias de esquerda viram faculdades serem fechadas e
muitas liderancas serem torturadas e desaparecidas. Contudo, apés
os primeiros sinais de democracia no Brasil, ja na década de oitenta,
o servigo social retoma os valores e principios daquele movimento,
tornando-se um produtor do conhecimento critico que lhe faltara nas
décadas anteriores. O avanco dessa construcao coletiva na profissao
culminard com a formacdo de uma reserva critica, recurso que sera

1 A propésito de uma leitura critica do Movimento de Reconceitualizacao, reco-
mendam-se entre outros os textos de Netto (1981, 1991, 2005).
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utilizado para compreender os retrocessos na conjuntura mundial e
predominio dos valores do mercado no desenvolvimento social, apds
a queda do muro de Berlim e a entrada definitiva do neoliberalismo
no pais. A questao social é no enfoque critico um eixo que desvenda o
lugar da pobreza nas relagoes entre capital e trabalho, amadurecendo
na década de noventa uma consciéncia coletiva profissional que fora
esbocada em forma de um “projeto ético-politico profissional”, uma
posicdo politica da categoria em defesa dos direitos sociais e outros
valores modernos universais e de minorias sociais. O desenvolvimen-
to desse veio critico desvenda ao mesmo tempo, teoricamente, o cara-
ter conservador da doutrina catdlica da qual alimentava a profissao.
Contudo, a renovagdo do servigo social se deu mediante diferentes
vertentes e nesse curso houve, minoritariamente, uma revitalizacao e
redimensionando dos valores religiosos por meio do existencialismo
cristdo. Assim, permanecem abordagens conservadoras, ecléticas e
mesmo, sincréticas no Servico Social (Netto, 1992). Isso tende a se
ampliar tomando em conta a conjuntura atual de avanco do conser-
vadorismo e o crescimento dos evangélicos entre os assistentes so-
ciais, da mesma forma que nas classes média e popular, das quais sdo
oriundos os estudantes de servico social. Essa autonomia do servico
social teve uma contribui¢cdo da concep¢iao marxista, para a qual a
religido é expressdo da alienacio do homem em relagdo a si mesmo,
causada pela apropriacdo privada dos meios de producéao e a logica
imposta pelo mercado para obtencio de lucros.

O presente artigo baseia-se em pesquisas realizadas pela equipe
do Laboratério de Servico Social-LASSAL da Universidade Federal
Fluminense. Duas pesquisas mostraram respectivamente, que ha di-
versas formas de manifestacao da religido entre os profissionais, o que
repercute no trabalho. Em nome de valores ético-politicos que orien-
tam a formacao profissional se pode tanto combater os valores reli-
giosos que porventura respinguem no cotidiano da profissdo, quanto
reproduzi-los em nome de uma forma inconsequente de pensar a rela-
¢éo entre os valores profissionais e os valores religiosos. Nesta tltima
manifestacio os profissionais acreditam na autonomia da subjetivida-
de em relacdo ao social.

RELIGIAO, QUESTAO SOCIAL E SERVICO SOCIAL

A primeira reflexdo é baseada em levantamento empirico feito por
Cardoso (2013) com assistentes sociais no Rio de Janeiro e Niteréi. O
propésito da autora foi mostrar que a consciéncia critica do projeto
profissional ndo impede a manifestacdo de valores religiosos na prati-
ca do servico social. Consideramos que essa manifestacio nio emer-
ge tdo somente de afinidades existentes entre os valores sociais do
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cristianismo e os principios ético-politicos dessa profissdo. De acordo
com Netto, esse projeto é a expressdo da capacidade e das necessi-
dades humanas de antecipacao, uma teleologia, que manifesta novos
valores e os meios pelos quais propoe consolidar seus projetos, na
contracorrente da classe dominante (Netto, 2003: 271-273). Enquanto
os valores cristdaos fazem parte da tradi¢do brasileira e podem tanto
potencializar acdes em defesa dos direitos sociais quanto contribuir
para o ideério conservador em consonancia com a hegemonia neoli-
beral. Os dados mostram que os valores religiosos aparecem quando
o profissional se vé diante de uma situacdo de impoténcia frente a
falta de recursos, sendo da natureza do servico social responder as
situacoes limites em nome dos direitos sociais. Em sintese, quando
a questao social ameaga a vida dos cidadaos, o Estado d4 respostas
minimas de acordo com a conjuntura de cada época, relacionadas ao
conjunto de politicas sociais, hoje focalizadas sobre os extratos sociais
mais pobres. As lacunas do atendimento aos direitos sociais levam os
profissionais a uma busca de respostas em institui¢des da socieda-
de civil, sejam estas empresas privadas ou ONGs sem fins lucrativos,
dentre as quais as organizacoes religiosas. Essa transferéncia das res-
ponsabilidades do poder puiblico para a sociedade civil explicita uma
das formas econémicas como o capital responde as manifestacoes da
questdo social — resultantes do grau de pressdo do capital sobre o
trabalho, aprofundando a desigualdade social. As respostas imediatas
aparecem como préprias do servico social, mas em realidade séo atri-
buic¢des do Estado, que sem uma politica consistente e universal, de-
lega a outros setores os reduzidos recursos e alimenta na sociedade a
ideia de cumplicidade da organizacdo com o atendimento aos direitos
sociais. A identificacdo dos profissionais com as respostas imediatas
as necessidades da populagdo mais pobre confunde-se com o passado
da profissdo, quando a questao social era interpretada como natural
e a pobreza era atribuida a incapacidade dos préprios pobres. Como
se verifica a problematica sobre a qual atua o servico social nao lhe é
especifica, mas assim se apresenta ao profissional no cotidiano, dado
que é de seu carater dar respostas imediatas as demandas sociais. E
no contexto do Estado moderno, resultante das lutas sociais, que sur-
gem as politicas sociais, legitimando o servigo social como profissdo
mediadora dos conflitos sociais, sendo, portanto, expressdo da ques-
tdo social no capitalismo. Como refere Netto (2003: 99) o paradoxo é
que o aparente se confunde com o real no servico social, “na medida
em que este tem sua funcionalidade s6cio-profissional explicitada no
tratamento — frequentemente requisitado como rigoroso e cientifico
— das refragdes da questdo social”’. Cabe uma reflexdo a este propo-
sito: na medida em que a profissdo tem como base legitima atender
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aos direitos sociais, o encaminhamento dos usuarios para as redes de
assisténcia social e sécio-religiosas torna-se recurso natural do exer-
cicio do direito social.

A pratica profissional do servico social é creditada a continuidade das
reproducdes (ou da cronificacdo) das refracdes da questdo social que,
em verdade, dizem respeito a l6gica dominante (mas nao tnica) de
todas as intervengoes institucionais. Este crédito é tanto mais compro-
metedor quanto mais o desempenho dos profissionais aparece colado
a agéncias estatais. (Netto, 2003: 99)

Logo, se essa natureza funcional da profissdo é dada pela estrutura
produtiva mediada pelo Estado no atendimento aos direitos sociais,
compete ao projeto profissional conduzir uma formacéo critica para
a qual a questdo social é inerente a légica do lucro. Levantar as ma-
nifestagdes da questido social na vida dos usuérios, seria um traco do
servico social. O mecanismo de transferéncia das funcoes do Estado
para a sociedade civil é uma inversdo do estado de direito e, por-
tanto, um mecanismo de esvaziamento dos principios democréticos
universais. Nesse sentido, a l6gica da alienagdo que o ainda jovem
Karl Marx identificou na religido, faz parte da l6gica do Estado mo-
derno na conducao dos direitos sociais, completando o ciclo da falsa
representatividade universal do Estado que é mediada pelo servigo
social. Parece-nos que tal mediacdo faz parte do carater sincrético
da natureza do servico social: uma aperfeicoada estratégia do Capital
no periodo pés-guerra e no inicio do Estado de bem-estar social na
Europa, que foi de industrializacdo da economia brasileira, intensi-
ficagdo das relacoes entre capital e trabalho, explicitacdo da questio
social por meio da organizacdo da classe operaria. Para manter sua
hegemonia cultural, em pleno periodo de crise do ideario socialista,
o capitalismo monopolista ao entrar em crise nos anos setenta, res-
gatou o projeto neoliberal como estratégia de recuperacio do lucro
que ¢ a sua finalidade.

Nessa légica de crise do capital, a liberdade constitui-se um valor
de troca, uma mercadoria a ser adquirida, muitas vezes passando
pela esfera da religido, onde se torna ainda mais abstrato: a liberda-
de é uma promessa de realizacdo individual conforme a dedicacdo a
causa. O pragmatismo € parte integrante desta forma de atuar e seus
seguidores sdo condicionados a testemunharem da fé mediante suas
préprias acdes. E importante chamar atencio para uma inversio 16-
gica de atendimento dos direitos sociais pela via privada, o que ao
contrario de ampliar os valores universais os transforma em forma-
lidade legal, ampliando, ao contrario, as desigualdades sociais. Para
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tornar objetivos tais valores é necesséario, como afirma Lukacs (2011:
118), afirmar na vida cotidiana dos homens a democracia socialista,
recuperando uma ideia de Lénin, que debita no habito a meta de ex-
tinguir o Estado, de modo a gerar a solidariedade entre os homens e
nao a competicdo baseada na lei que coloca acima de tudo o egoismo
de cada individuo. Este habito “alude a um processo sécio-teleol6gi-
co no qual todas as a¢des, institui¢des, etc. do Estado e da socieda-
de tém como objetivo habituar os homens aos comportamentos por
ele descritos”. Assim, para que consolidem na sociedade habitos que
destruam o direito burgués, “é necessario que intervenha na realida-
de social algo que nao surge espontaneamente, ou seja, é necessario
revolucionar até as raizes nao somente a ideologia, mas, sobretudo
o ser e o agir materiais da vida cotidiana” (p. 119). Uma inversido
das fung¢des reprodutivas dos interesses privados € possivel transfor-
mando em hébito o questionar coletivo (os usuérios do servigo social
e os proéprios profissionais), os mecanismos de reproduc¢édo da desi-
gualdade no cotidiano da vida social, a comecar pelas nas esferas de
organizac¢io dos trabalhadores. Tal orientagcdo nao é neutra, é antes
politica, porque trata de debater e encaminhar alternativas sociais
que facam da pratica profissional um instrumento de mudanca e nao
um fim em si mesmo.

Qual é o ponto de tensio entre consciéncia politica e pratica pro-
fissional institucionalizada, no que refere a interferéncia dos valores
religiosos na profissdo? H4 profissionais que, apesar de formados
numa concepgao critica discordam que os valores religiosos exer¢am
qualquer papel de complementaridade ou sustentacdo da pratica pro-
fissional, sem que haja em comum a defesa da igualdade e fraterni-
dade, necessarias ao desenvolvimento da vida em comunidade. Para
estes assistentes sociais, a teoria critica auxilia na distin¢do entre va-
lores religiosos e valores profissionais, estes pautados nos direitos so-
ciais. Entretanto, a identificacao religiosa entre os profissionais revela
maior nimero de catdlicos e na sequéncia, de evangélicos (Quintao,
2012). Na sociedade brasileira ha um acirramento da disputa entre
os valores cristdos, o que acentua as condutas orientadas pela moral
religiosa, ndo apenas em espacos especificos da assisténcia religiosa,
mas também no espaco publico. Queremos dizer que hd uma amea-
¢a permanente de renovacido conservadora do trabalho do assistente
social com o crescimento da atividade religiosa do voluntariado. Esse
pragmatismo religioso alimenta a disputa religiosa na ocupacao de
espacgos sécio-assistenciais e neste processo hd um convencimento
dos profissionais da importancia destes espagos como alternativa a
reducdo das intervengdes do Estado na vida social. Reafirmam-se en-
tdo convicgbes pessoais, simplificando o sentido de crise do Estado,
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naturalizando a prética de encaminhamento dos usuérios aos servi-
cos assistenciais inconstantes e focalizados, sendo de autoajuda de
origem confessional. Este procedimento legitima a politica econémi-
ca e simula um bem-estar social descolado dos principios democra-
ticos do Estrado moderno, alimenta o sentimento de solidariedade
religiosa, ao contrario do fortalecimento das organizacdes coletivas.
Nossas pesquisas na regido mostram que os assistentes sociais nao
acreditam na forca das organizacdes sindicais e 56% néo tém vinculos
com movimentos sociais (Pinheiro, 2014). Aprofundar as implica¢des
das mudancas que a conjuntura econdémica produz seria uma forma
de acumular uma experiéncia critica e levar ao debate profissional o
impacto das contradi¢des sociais no trabalho dos assistentes sociais.
Quintdo (2012) mostra que os assistentes sociais identificam na
questio social o pano de fundo das redes sécio-religiosas. Foram ob-
servadas posicdes em relagdo a importancia que é dada a religido por
usudrios e assistentes sociais durante o atendimento institucional. Os
resultados mostram que os préprios profissionais sido movidos pela
fé, no entanto eles utilizam o conhecimento técnico para convencer
os usuarios de que seus direitos sdo uma conquista social sem relacdo
com a religido. Contudo, os profissionais acreditam no papel social al-
ternativo das religides na solu¢do dos problemas sociais: respeitam os
valores dos usuérios quando estes manifestam maior identificacio com
as instituicdes religiosas do que com as organizacoes coletivas e movi-
mentos sociais; fazem encaminhamentos para as redes assistenciais de
natureza confessional. Outro elemento resgatado diz respeito a subjeti-
vidade e as diferencas politicas, culturais, raciais e religiosas, principios
que junto com o pluralismo sdo defendidos pelo projeto profissional e
o cbdigo de ética profissional. O crescimento das religides populares,
dentre as quais o candomblé no Rio de Janeiro, além das evangélicas
leva os profissionais a naturalizarem a fé de forma paralela a concep-
¢do materialista da formac¢do académica. Quase a metade dos profissio-
nais entrevistados pela autora é adepta das religides evangélicas. Eles
acreditam na complementaridade entre valores religiosos e principios
profissionais. O pertencimento a mais de uma religido é um elemento
definidor dessa liberdade individual de adaptar vida profissional e vida
religiosa. Esse dado atual somado ao conjunto de caracteristicas histé-
ricas do servico social dificulta que os assistentes sociais ao depararem
com a mobilizacido das religiées contra os valores modernos, se foquem
na afirmacéo dos direitos sociais. Sdo frequentes os projetos de lei que
desafiam as confissdes, provocando reacdes conservadoras em relacdo
aos interesses e direitos de minorias sociais, a exemplo da comunidade
LGBT: sdo projetos que discutam a questdo das mulheres em situacao
de aborto, questoes de bioética envolvendo pesquisas, transplantes e
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doacido de sémen, fecundagéo in vitro, transfusido de sangue, experi-
éncias com células tronco, unido estavel com pessoas de mesmo sexo
e outros, como adocdo e guarda compartilhada. Um posicionamento
profissional frente as polémicas atuais foi antecipado no cédigo de éti-
ca profissional de 1993, mas o debate deve ser constante para que nao
predomine o carater formal legal do referido cédigo.

Assim, soma o sincretismo préprio do servigo social a tradig¢do
religiosa cristd ocidental do Brasil, onde a autoridade religiosa corre
paralela a vontade popular. Esse ato de fé pode ainda, contribuir para
que jovens optem pela formagdo em servico social, por considerarem
a estreita relacdo entre a assisténcia social de qualquer origem e o
servico social. Como mencionamos antes, o sincretismo advém das
particularidades da questao social, com direcéo politica e econdémica
proépria do capitalismo periférico (Santos, 2012). Para Netto (1992),
o sincretismo faz parte dessa profissdo e tem como fundamento as
demandas histéricas da sociedade, o exercicio profissional e sua mo-
dalidade prépria.

O sincretismo nos parece ser o fio condutor da afirmacgéo e do desen-
volvimento do Servico Social como profissdo, seu nucleo organizati-
vo e sua norma de atuag@o. Expressa-se em todas as manifestacdes
da prética profissional e revela-se em todas as intervengées do agente
profissional como tal. O sincretismo foi um principio constitutivo do
Servico Social. (Netto, 1992: 88)

A difusa natureza da questdo social, um “complexo de problemas
e mazelas congeniais a sociedade burguesa consolidada e madura”
(Netto, 1992: 89), associada ao sincretismo da dindmica do Servico
Social, promove uma gama de intervengdes profissionais sem levar
em conta a esséncia daquela. Esse quadro propiciou uma selecao e
consequente desqualificacdo das expressdes da questao social, desvin-
culando esta dos contextos econémicos, politicos, sociais e culturais.
Os profissionais, segundo o autor:

Deixam de apreender o sistema de mediagdes concretas que forma a
rede em que se constitui a unidade de intervencao, esta mesmo alvo de
inameras situa¢des problematicas em que se corporificam as refragcées
da ‘questdo social’. [...] Verifica-se, portanto, que a problematica que
demanda a intervencdo operativa do assistente social se representa,
em si mesma, como um conjunto sincrético; a sua fenomenologia é o
sincretismo — deixando na sombra a estrutura profunda, aquela que é
a categoria ontolégica central da prépria realidade social, a totalidade.
(Netto, 1992: 91)
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Ora, néo se consegue assim atuando, contribuir por meio do servico
social para uma critica social tal como recomenda a sua formacio,
pois os proprios assistentes sociais atribuem maior importancia ao
senso comum e a tradicdo enquanto é sua funcado aprofundar o conhe-
cimento da realidade que no cotidiano do trabalho se apresenta®. Esta
profissdo é capacitada para lidar com a pobreza enquanto expressio
da questdo social, mas se ela reproduz as interpretacdes conservado-
ras que o movimento da sociedade manifesta, se tornara uma prética
comum e funcional, ampliando o leque de sincretismo e se fazendo
inutil aos interesses das classes populares. O encaminhamento nio é
uma técnica desprendida de uma opcao tedrica.

Para Coelho (2013), o profissional que demanda apenas os instru-
mentos técnicos operativos, restringe sua atuacdo ao nivel da imedia-
ticidade. Contudo, apesar de limitada ao nivel do aparente, a pratica
é produto de numerosas mediagdes, estas por sua vez, independem da
consciéncia dos profissionais, podendo resultar em uma intervencao
ativa ou passiva. Neste caso, ha por parte dos profissionais uma con-
traposicao entre o aparente (categoria reflexiva) e a mediacdo (cate-
goria ontolégica) de recusa da abordagem teérico-metodolégica que
orienta o projeto ético-politico profissional. “Se o movimento da cons-
ciéncia se atém a imediaticidade apreende-se tdo somente a aparéncia
do real” (Coelho, 2013: 13-14)

Uma terceira pesquisa (Mori e Silva, 2013: 162) oferece outros
elementos para a compreensdo da polémica em debate, ao abordar
a religiosidade de estudantes de servi¢o social em Londrina, no Su-
deste do Brasil. As autoras identificam na frequéncia dos estudan-
tes aos trabalhos assistenciais religiosos junto aos pobres uma das
motivacoes para a escolha do curso de servigo social; um resultado
da pesquisa mostra que 72,1% dos estudantes de primeira série fre-
quentam semanalmente cerimonias religiosas. Dentre estes, como
tradicionalmente suas familias, 58% o repetem ao entrar na universi-
dade. Restam ainda 19% que se converteram ja na juventude a outra
religido. Observa-se nos resultados da pesquisa, que os indices ndo
abaixam significativamente quando se trata de estudantes de quarta
série, um ano depois de submetidos a uma formacao de orientagiao
critica. Os dados de 2009 revelam conforme analisam as autoras que
houve uma redugéo de 21% de estudantes que atuavam nos espacos

2 O debate da categoria vem denunciando com frequéncia as fun¢des que o mer-
cado atribui ao servico social no contexto de flexibilizagdo da economia, no qual os
técnicos sociais surgem como uma saida para a reducao de investimentos em quali-
ficacao dos servigos sociais. Esta realidade aumenta o nivel de deturpac¢ao do papel
do servigo social e consequentemente, introduz novas elementos de sincretismo en-
quanto inerente as refracdes da questio social.
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religiosos assistenciais, o que é interpretado mais como resultado
do crescimento das atividades académicas e da rotina do trabalho e
menos da formacao critica e consequente reducao da crenca religio-
sa. Nessa interpretacio a religiosidade é hoje uma escolha subjetiva,
mais do que no passado, na década de setenta, quando os assistentes
sociais eram orientados pelo pensamento catélico. Outra informacgéao
que confirma as pesquisas anteriormente mencionadas é o nivel s6-
cio-econoémico dos estudantes, cujos vinculos com extratos da classe
média convergem com os dados de fiéis adeptos das religives evangé-
licas no Brasil.

QUESTAO SOCIAL, SINCRETISMO
E SECULARIZACAO NO SERVICO SOCIAL
Os dados discutidos acima nao mostram uma intensificacao da secu-
larizacdo na sociedade brasileira e sua relacio com a emancipacio
dos individuos, tampouco ameagam a conquista da laicidade no ser-
vico social. Isto porque a profissdo nao esté isolada, ao contrario € de-
terminada socialmente, sendo as contradicdes de sua existéncia dadas
a sua funcao na sociedade capitalista, em que a tensdo ou o convivio
pacifico de valores é objeto de reflexdo e razdo de seus avancos nas
ultimas trés décadas.

Nesse contexto resultante de mais de trés décadas de emergéncia
e hegemonia do ideario neoliberal, o agucamento das contradi¢des
é algo materializado, enquanto as ideologias religiosas perfazem um
caminho que nao leva a nenhum lugar alternativo ao manterem-se na
mediacdo dos conflitos entre as classes. Iniciativas religiosas ao ni-
vel da assisténcia e educacao sdo retomadas, visando uma articulacdo
com o Estado em busca de recursos do fundo ptiblico. O Estado recor-
re a elas visando responder aos direitos sociais minimos de parcelas
também minimas da sociedade, por outro lado, cede as pressoes das
bancadas religiosas no parlamento. Dois projetos em fase de conclu-
sdo em nossa equipe de pesquisa levanta aspectos diferenciados da
realidade em que a relagdo ambigua do Estado com a religido tem
lugar no teor liberal da constitui¢do brasileira em sua abertura para:
— a entdo aplicacdo de uma politica que garanta o ensino religioso
nas escolas publicas do Rio de Janeiro®’; — a assisténcia religiosa no

3 Projeto de dissertacido de mestrado em Politica Social a ser defendida na UFF
em 2014, por uma profissional de pedagogia. A pesquisa empirica é aplicada a co-
munidade educacional e representantes comunitarios na favela da Rocinha. Resul-
tados parciais foram apresentados na International Conference on New Horizons,
realizada em Sakarya University and TASET, em junho de 25-27, 2014, no Novotel
Paris EST Hotel, Paris, France. A comunicac¢ido em fase de publica¢éo foi intitulada
originalmente: “Fundamentals and Paradoxes of Law which regulates the Religious
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sistema prisional do Rio Janeiro, um direito que é atendido em perfei-
ta sintonia com o ideéario neoliberal, de acordo com o qual a faléncia
do Estado nao permite investimentos em parcelas excluidas da popu-
lagdo como aquelas sob regime de reclusdo®. O trabalho religioso tor-
na-se uma moeda de troca para os novos convertidos para obtencio
de privilégios, apesar das condi¢oes de extrema necessidade material
e assistencial dos demais presos.

Pode-se falar de uma particularidade da secularizagio na socie-
dade brasileira, através de um movimento contrario ao valor moderno
da laicidade, selado no Estado republicano: aquele que valoriza as
acdes sociais e religiosas, oferecendo respostas de natureza religiosa
as expressoes das desigualdades no capitalismo, cuja pobreza é perpe-
tuada pelos préprios mecanismos do Estado de direito. Tem-se entdo
que na légica dos valores do mercado perpassam mecanismos formais
democraticos para legitimar nos espacos da esfera ptiblica um concei-
to de sociedade civil, por meio do qual se reduzem direitos materiais
enquanto se afirmam direitos abstratos®. A crise consequente dos valo-
res democraticos, dispersa as acoes dos sujeitos sociais para o Ambito
da religido, onde os proprios assistentes sociais, enquanto parte do
sistema, redescobrem-se como individuos e deixam de encaminhar
sua pratica profissional em dire¢cdo aos interesses universais. O Es-
tado se revela como a esperanca e nio a materializacdo destes, entao
reivindicados como sinalizacdo do universal, apesar da conciliacdo
dos interesses publicos e privados. A sociedade civil contribui para
esse grau de abstragdo da vontade coletiva, na medida em que deixa
de organizar-se em defesa do bem comum e apresenta alternativas
focalizadas, incompetentes e privatizadas a crise do Estado decorrida
da crise do capital, mas ao fim e ao cabo, ele se deixa absorver pelos

Education Public Schools of Rio de Janeiro”. Autores: Catharine Silva e Luci Faria.
Cf. <https://www.int-e.net/index.php?id=home>.

4 Este estudo é de autoria de um profissional de Direito, Taiza Gama, inscrita no
Programa de Estudos Pés-graduados em Politica Social da UFF. Resultados parciais
podem ser encontrados em Gama (2013) “Estudo sobre as religides no sistema peni-
tenciario do Rio de Janeiro: o caso da Assembleia de Deus dos Ultimos Dias”.

5 Essa logica se alimenta da burocracia, desenvolvida como objeto do estudo de
Filho (2011: 20-34). Na sociedade civil predominam os interesses particulares e em
parte os universais e a formacao do interesse comum, contudo, sdo eles mediagoes
no estabelecimento do universal pelo Estado, expressdes sem forma para instituir
universalidade na sociedade civil, criando a passagem entre particular e universal,
entre sociedade civil e Estado. Dentre as funcdes exercidas para proteger a coleti-
vidade esta a burocracia e “diferentes mecanismos institucionais (poder soberano,
legislativo e governativo; administracao; jurisdi¢do; corporacgoes, entre outros) que
organizam a sociedade a fim de evitar a fragmentacao, a anarquia e a producao de
miséria, elementos caracteristicos do sistema de necessidades”.
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interesses particulares. Para Marx, numa sociedade onde o produto
do trabalho ganha em geral a forma de mercadoria e onde, em con-
sequéncia, a relacdo dos produtores consiste em comparar os valores
de seus produtos e implicitamente, das coisas, e a comparar uns e ou-
tros seus trabalhos privados a titulo do trabalho humano igual, nesta
sociedade o mundo religioso é o reflexo do mundo real. O culto ao
homem abstrato, como identifica o autor no cristianismo e seus “tipos
burgueses” (protestantismo, deismo e outros) é entdo um complemen-
to religioso conveniente; esse fendmeno das relacdes dos homens, tan-
to entre si quanto para com a natureza, ja se refletia idealmente nas
velhas religides nacionais, mostra Marx (1977: 144).

Para Duriguetto et al. (2009: 16) a participacdo nas organizacoes
da sociedade civil e movimentos sociais sofre transformacdo “em uma
esfera supostamente situada para além do Estado e do mercado, ca-
bendo-lhe uma atuacdo na area social, sob o invélucro da solidarie-
dade, da filantropia e do voluntariado. Ou seja, ha, aqui, um esforco
ideolégico de despolitizagido da sociedade civil, concebendo-a como
reino da “a-politica” e do “a-classismo”. Diante dessa ressignificacdo
da sociedade civil, a participacdo em associacdes é predominante-
mente incentivada pela militancia religiosa, além disso, significa uma
referéncia para aqueles que participam em associag¢des civis. Este fato
segundo os autores, manifesta mais a influéncia das associacoes reli-
giosas do que o nivel de atuacdo das associagdes civis.

Revela a configuracdo de organizacdes e formas de participagido in-
teiramente despolitizadas e despolitizadoras, particularmente por
preponderar uma cultura associativista religiosa cujos ganhos do per-
tencimento sdo os do crescimento e enriquecimento espiritual e o do
desenvolvimento da solidariedade. Percebe-se ainda, a inexisténcia de
movimentos sociais capazes de colocar em pauta algo mais que reivin-
dica¢des imediatas, pontuais e particularistas centradas em demandas
por servigos que compdem o campo das politicas sociais. (Duriguetto
et al., 2009: 19)

A emergéncia do servigco social como profissdo é uma exigéncia do
capitalismo monopolista para combater as expressdes agudas da
questdo social. A definicdo contemporanea do posicionamento da
profissédo frente a esta coloca tal profissio como uma for¢ca em defe-
sa dos direitos sociais e individuais, comprometida com um projeto
ético-politico profissional que representa o maximo de identificacédo
com os interesses gerais. Ha neste ponto uma amplia¢do do conceito
de laicidade, ao se desenvolver no estreito limite entre a critica a
religido enquanto ideologia contrastante ao servico social. Contu-
do, as refracdes da questdo social atingem ndo apenas os setores
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excluidos, usuéarios dos servigos sociais, como também os préprios
profissionais, que diante do impasse de acreditar no Estado como ex-
pressdo méaxima dos direitos sociais, se declinam as iniciativas deste
ao entregar as organizagoes privadas sem fins lucrativos, os recursos
publicos para atendimento de direitos. Ou seja, essa via de passagem
do publico ao privado e a declaracdo da mediacdo que exerce o Esta-
do na limitacdo da democracia, portanto, na geracdo de habitos que
reproduzem na vida cotidiana os valores tradicionais em interacdo
com os valores (neo)liberais.

Em nossa concepgio, as fontes empiricas mencionadas conver-
gem com a ideia de que os assistentes sociais de fato desenvolveram
uma subjetividade (reiterativa do sincretismo préprio da profissao),
esfera onde a religido tem um lugar seguro e fundamentado no sen-
so comum. A identidade profissional é paradoxalmente fragmentada,
marcada de um lado por atuagdes na esfera do trabalho, orientadas
pela defesa do bem comum e a critica do cotidiano. Por outro lado,
a consciéncia dos assistentes sociais cede a realidade aparente, mos-
trando-se inteiramente confusa, insuficiente e dedicada aos beneficios
abstratos das respostas parciais e espirituais. A alternativa politica re-
comendada pelo projeto profissional seria 0 compromisso com um
ideal de sociedade que se realiza na luta concreta e coletiva, dando
contetdo a ideia de que a eliminacido do capitalismo € a saida para a
l6gica de alienag@o do trabalho, ao se apropriar do intelecto do tra-
balhador e impedir que assegure um desenvolvimento humano com
patamares superiores de democratizagdio e emancipacdo humana.
Carcanhoto (2011: 95) destaca na teoria de Marx uma relagio intrin-
seca entre alienacéo e fetiche. O fetichismo € a esséncia social que se
manifesta de forma aparente no produto resultante do trabalho; de-
termina como um senhor e os homens obedecem como escravos; nao
é algo subjetivo oriundo da mente e sim de sua forma social; é a l6gica
que rege a economia, cuja dominacao aparece aqueles que dependem
do trabalho uma ordem natural. Nesse sentido, Marx afirmara em O
Capital, que: a vida social se livrara da “nuvem mistica” que encobre
o aspecto da producdo material e as relagdes que esta produz quando
se manifestar a “obra dos homens livremente associados, agindo cons-
cientemente e mestres de seu préprio movimento social”. Neste ponto
o autor desenvolve um raciocinio conclusivo:

Em geral, o reflexo religioso do mundo real ndao podera desaparecer
sendo quando as condi¢des de trabalho e da vida pratica apresentarem
ao homem relacgoes transparentes e racionais com seus iguais e com a
natureza. (Marx, 1977: 144)
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Este seria o desafio da democratizacdo sugerida por Lukéacs, como
projeto revolucionéario, anteriormente mencionado.

Como ja observamos, a pratica profissional se confirma como
uma estrutura sincrética, mas isto nao se deve ao dominio de uma
perspectiva endégena. Ao contrario, seu lugar na divisdo do trabalho
carrega um conjunto de atribuicées que acabam por caracterizar seu
fazer profissional como dependente e ndo movido por uma vontade
coletivamente organizada. Em outras formacoes, o legado democréa-
tico ou republicano é resultante do travejamento de projetos entre as
classes, mas a classe dominante e o projeto de enfrentamento da crise
do capital significam uma poderosa e duradoura barreira contra a luta
dos trabalhadores. Esta experiéncia de lutas consolida a democracia
burguesa, mas é em permanéncia controlada pelas classes sociais. No
Brasil, a tradicdo da burguesia € outra. As particularidades da questao
social, de acordo com Santos (2012) estao relacionadas ao fato de a
burguesia nacional jamais ter exercido um papel revolucionario. E
herdeira de uma politica marcada por tragos de revolucédo passiva ou
de absorcao/cooptagio de liderancas sociais, alimentando um mode-
lo econémico dependente, desigual e combinado. Este, gerado pelas
relagbes econdmicas com o centro do capital, produziu um modo es-
pecifico de ser do capitalismo monopolista. Peculiar a esse carater sdao
os resquicios do conservadorismo das oligarquias tradicionais. Este
conservadorismo se alimenta de valores religiosos também tradicio-
nais que levaram a uma mobilizacio em prol do Golpe militar, em
1964, mantendo por duas décadas um regime ditatorial sob o poder
das armas e da censura (Netto, 1991).

Desde modo, a permanéncia do sincretismo é também um trago
do conservadorismo cristdo, que hoje se soma ao crescente e avas-
salador poder mididtico das religides evangélicas, organizadas di-
ferentemente da Igreja catélica em bancadas préprias e em redes
institucionais crescentes em todo o mundo. Logo, um evento a ser
estudado, é o avanco do pragmatismo aliado ao conservadorismo
no Servi¢o Social, oriundo dessa convergéncia de fenémenos. Para
Netto (Idem) a saida teérica do sincretismo e de concepcdes conser-
vadoras seria os profissionais se orientarem pelo referencial critico-
-dialético. Uma abordagem macrossocial deve substituir o cotidiano
como horizonte da atuagédo profissional, onde a questdo social seja
apanhada em sua totalidade.

CONCLUSOES

Adota-se no Servico Social e a0 mesmo tempo se realiza a critica ao
obscurecimento do ideario moderno do qual a secularizacio do Es-
tado, da ciéncia e da educacio é fundamental. Neste propésito, o ho-
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mem é responsavel pela emancipacéo politica, social e humana, nao
restando a religido sendo um lugar no campo da subjetividade. Enten-
demos que este lugar dado a religido independe tao somente da dire-
¢do de um projeto profissional, pois este esta limitado as elaboragées
de um coletivo especifico, quando a sociedade tem um movimento
mais complexo e dinAmico.

Nosso objetivo foi mostrar a complexidade do servigo social, le-
vando em consideragdo o fendmeno de ampliacao da religiosidade no
Brasil e as dificuldades criadas no aprofundamento da democracia,
quando a questao social é naturalizada sem que uma cultura politica
nacional seja construida baseada em principios seculares. Foi tam-
bém objeto de reflexdo como pode se dar a critica dos profissionais a
transferéncia que o Estado faz de suas atribuicoes as organizacoes da
sociedade civil e quando os préprios profissionais podem, por vocacao
ou influéncia, fortalecer as organizacdes sociais religiosas, sem uma
consciéncia do retrocesso que isto representa na profissdo. Diante de
tais fatores, as particularidades do servigo social tal como o sincretis-
mo que é oriundo de sua natureza ontolégica se amplia, agora asso-
ciado a uma militancia civica e aparentemente ingénua dos profissio-
nais, mas que tem consequéncias para a profissio.

A disputa do mercado investe todo tempo em alternativas persu-
asivas para melhor vender os seus produtos, condicionando todas as
esferas da vida social a formar uma cultura que faz dessa légica um
modo social de ser. Entendemos que o pensamento nuclear de Marx
é necessario para entender melhor o fenémeno da religido, ndo como
um efeito narcético, mas também como parte de um todo cuja funcao
deve ser humana e politica, no sentido de formar sujeitos conscientes
e responsaveis pela formacio de uma consciéncia coletiva. Somente
entao, a subjetividade se materializara como componente dialético do
ser social, do qual a prépria profissdo é parte integrante e os indi-
viduos sdo ao mesmo tempo, ser social. Marx, em sua fase madura
passou a compreender a légica do mercado de forma articulada a sub-
jetividade, como uma religido, porém desarticulada da coletividade.
O ser consciente para o mercado é o ser descolado de preocupacoes
politicas e coletivas, é aquele que tem como finalidade sua prépria re-
alizacéo e pensa poder chegar ao fim de forma independente do cole-
tivo. Por isso faz da religido uma ferramenta para sair do seu préprio
abismo, sem entender que ela tem uma finalidade social.
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CRISIS HUMANITARIAS,
RELIGIONES Y RESISTENCIAS!

Fabio Lozano

ENTRE CRISIS HUMANITARIAS Y CATASTROFE CIVILIZATORIA

Es comun en los espacios institucionales relacionados con Derechos
Humanos hablar de crisis humanitaria y de catdstrofe humanitaria.
Por la primera, se entiende la situacién de emergencia en la que se
presentan necesidades masivas e inusuales de ayuda humanitaria en
términos de alimentacién, resguardo, asistencia médica y en gene-
ral elementos basicos de sobrevivencia. Esta situacién se genera por
acciones humanas como guerras o persecuciones masivas o por fe-
noémenos naturales como inundaciones, tsunamis, terremotos, incen-
dios, etcétera.

Si estas necesidades no se atienden suficiente, eficaz y diligente-
mente se llega a una catastrofe humanitaria, es decir, una situacién
masiva de deterioro de las condiciones de vida de poblaciones enteras
que se expresa en hambrunas, deshidratacién, muertes violentas y, en
general, altas tasas de morbimortalidad de seres humanos.

Siempre resultan escalofriantes las cifras de estas crisis y catastro-
fes. En la mayoria de los casos los medios de comunicacién se centran
mas en los hechos y sujetos generadores inmediatos (los guerreros y

1 Este trabajo forma parte del proyecto de investigacién “Imaginarios religiosos,
memoria y dignidad” financiado por la Universidad San Buenaventura, sede Bogota.
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guerreristas, los bombardeos, los actos llamados terroristas, los gol-
pes de Estado o las invasiones territoriales) que en las victimas, y casi
nunca en los sujetos, estructuras y relaciones realmente responsables
de los mismos. En algunos casos, con un tinte amarillista y pasajero
se muestran datos o imédgenes impactantes de victimas que facilmente
son remplazadas al dia siguiente por una nueva foto o video.

De esta forma, se conforma a mediano plazo un adormilamien-
to de la opinién publica; una imposibilidad de analisis ante hechos
impactantes, sin lectura explicativa o con lecturas que crean chivos
expiatorios segiin las conveniencias de las élites en el poder nacional
o internacional; y conformando también, una reproduccién de dichas
crisis y catastrofes ante la inaccion frente a las causas y causantes pro-
fundos. El reciente caso del nifio sirio muerto en el mar Mediterraneo
es apenas una de los millones de muestras de esta dindmica mediatica
y politica. Algunos seguimientos sistematicos permiten una descrip-
cién un poco mas detallada de estos hechos, pero aun alli no se logra
una interpretacion activa que incida realmente en la transformacién
de las dindmicas de negacién de la dignidad y la vida.

Para el caso colombiano, se ha registrado durante las ultimas
tres décadas una indignante catdstrofe humanitaria frente a la cual
se plantean explicaciones que ocultan mas de lo que revelan. Esta ca-
tastrofe humanitaria esta especialmente reflejada en un masivo des-
arraigo, es decir, una ruptura de los tejidos vitales fisicos, sociales,
econémicos, politicos y culturales de millones de habitantes, siste-
maticamente desarrollada durante décadas en la casi totalidad de los
municipios del pais.

Las cifras no logran reflejar el dolor ni la fuerza de resiliencia
que viven millones de personas y de familias a lo largo y ancho del
pais; pero son un indicador que permite fundamentar nuestra com-
prensiéon de los hechos. Algunas de las mas recientes nos hablan de
6.499.042 personas registradas como desplazadas en la Unidad de
Atencién y Reparacion a Victimas con corte a 1 de octubre de 2015.
Es decir, mas que la totalidad de habitantes de ciudades como Ma-
drid, Toronto o Houston.

A ello hay que agregar més de 262.852 muertos en el marco de lo
que algunos inapropiadamente llaman conflicto armado interno. Alli
se cuentan las victimas de aproximadamente 1982 masacres perpe-
tradas en este periodo en la més absoluta indefension de las victimas
(CNMH, 2013).

Tenemos que adicionar también, teniendo solo en cuenta a
quienes han declarado ante la Unidad de Victimas, a 8486 personas
a quienes les han despojado violentamente sus tierras; 86.301 afec-
tadas por actos terroristas, atentados, combates u hostigamientos;
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267.887 amenazadas en el marco del conflicto armado; 11.689 per-
sonas que declararon haber sido victimas de delitos contra la liber-
tad y la integridad sexual; 45.515 victimas directas de desaparicién
forzada?; 13.525 afectadas por minas antipersonales o artefactos
explosivos; 37.331 personas secuestradas; 9708 victimas de tortu-
ra; 7760 nifios, nifias y adolescentes vinculados al conflicto armado
(UARIV, 2014). Esto contando solamente las personas que han ido
a declarar.

Este impresionante aunque apenas enunciado nimero de victi-
mas nos muestra, por una parte, la cruda realidad de manejos violen-
tos de los conflictos que requieren ser comprendidos y transformados;
por otra parte, denota un enorme esfuerzo por recuperar la memoria
de los hechos, que ha llevado a los colombianos a tener multiples estu-
dios, instituciones, mecanismos de monitoreo, categorias conceptua-
les, narrativas, etc. que posibilitan el seguimiento a la problematica
del conflicto y a sus consecuencias.

Este ejercicio de memoria maés alla de las cifras, coloca ante no-
sotros los rostros de las victimas. Es decir, siguiendo al fil6sofo litua-
no-francés, Emmanuel Lévinas, la mirada interpelante del que esta
siendo violentado, al interior de un proceso de apropiacién egoista
del mundo, y que demanda respeto proclamando en su mirada la vieja
consigna ética “no mataras”.

Todo esto en un pais hermoso, diverso, rico, sembrado de aguas
dulces y rodeado de mares, con una de las mayores biodiversidades
del planeta en términos de fauna y de flora, atravesado por majestuo-
sas montanas, por selvas amazoénicas y llanuras infinitas en las que el
sol y la luna se saludan de tarde en tarde. Pero sobre todo un pais lleno
de gentes hermosas y alegres que componen y cantan salsa y cumbias,
merengues, currulaos y vallenatos. Mujeres y hombres de esa raza
césmica, descendientes de indigenas y negros, de esparfioles y arabes,
de raizales y del pueblo rom. Gente acogedora llena de historias, de
mitos y milagros, que inspiran a poetas y literatos. Gentes del arco
iris, que llenan de colores sus ropas, sus artefactos, sus grafitis y sus
murales. ¢(Cémo comprender tanta violencia y tanto dolor en medio
de tanta belleza y tanta ternura?

Sin embargo, estos hechos y preguntas no atafien solo a Colom-
bia. En América Latina ha tenido bastante eco recientemente lo suce-
dido en México por las masacres, las desapariciones, los feminicidios,
las agresiones contra defensores y defensoras de Derechos Humanos.

2 Para comparar, en Argentina las cifras oficiales hablan de 13.000 victimas direc-
tas de desaparicion forzada durante la tltima dictadura militar y las ONG de Dere-
chos Humanos las estiman en 30.000.
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Segun informaciones de diversas ONG, se registraron por lo me-
nos 109 agresiones a defensoras de Derechos Humanos en solo 2012
y 26 asesinatos de defensoras entre 2009 y 20123. Varios hechos han
sido destacados por los medios de comunicacién internacionales: el
asesinato de por lo menos 35.000 mujeres en dos décadas y media, el
asesinato de 72 inmigrantes centroamericanos en San Fernando (Ta-
maulipas) en 2010, la desaparicién de por lo menos 300 personas en
Allende, Coahuila, por el cartel de los Zetas en 2011, la masacre de 22
personas, 15 de las cuales ya se habian rendido en Tlatlaya en junio de
2014 por parte de miembros del ejército*; la muerte de 6, las heridas a
25 y la desaparicién de los 43 estudiantes en Guerrero. Estos hechos
son apenas una pequefia punta de iceberg de una enorme catastrofe
humanitaria que se viene generando durante décadas en el hermano y
querido pais mexicano.

Una breve mirada a los informes de organizaciones de Derechos
Humanos (Amnistia Internacional, 2013) nos permite verificar a ma-
nera de ejemplo, que en Bolivia se denuncian transgresiones respecto
a la consulta previa a comunidades indigenas, impunidad de frente a
violaciones hechas durante el régimen militar, uso excesivo de la fuer-
za frente a protestas sociales y persistencia de discriminacién contra
comunidades indigenas.

En Brasil se suman los abusos policiales, a propésito de las mani-
festaciones contra la copa mundial, y el desplazamiento forzoso tanto
en medios rurales como urbanos, de lo cual, sin embargo, no se llevan
datos muy sisteméticos. Los campesinos y trabajadores rurales, las
comunidades indigenas y quilombolas (descendientes de esclavos fu-
gitivos) siguen siendo objeto de intimidacién y ataques; a su vez, las
cifras de homicidios de jévenes negros son desproporcionadas y los
indices de delincuencia violenta se mantienen elevados. Especialmen-
te en los centros de reclusién se presentan torturas y malos tratos en
medio de condiciones inhumanas y degradantes.

En Ecuador se presentan denuncias sobre falsas incriminaciones
a dirigentes indigenas y comunitarios, intimidacién a activistas socia-
les, impunidad frente a violaciones a Derechos Humanos y a la conta-
minacién por la explotacién de hidrocarburos en la cuenca amazoénica.

En El Salvador, mientras contintan vigentes leyes represoras
frente al aborto, se registran cifras alarmantes con respeto a la vulne-
racién de derechos sexuales y reproductivos de mujeres y nifias, mu-
chos de ellos cometidos por personal militar. Al tiempo, se mantiene

3 Ver <http://hchr.org.mx/files/doctos/Informe_defensoresDH_2013_web.pdf>.

4 Ver <https://mx.noticias.yahoo.com/ej%C3%A9rcito-ejecut%C3%B3-a-15-de-los-
22-muertos-en-tlatlaya--afirma-cndh-214014326.html>.
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la impunidad por las violaciones a los Derechos Humanos durante la
llamada época del conflicto armado.

En Guatemala se registra la persistencia de las violaciones a los
derechos de los pueblos indigenas y las amenazas, intimidaciones y
ataques contra los defensores y defensoras de los Derechos Humanos.

POLITICAS GUERRERISTAS EN PRO DE GARANTIZAR LA
GLOBALIZACION HEGEMONICA CAPITALISTA

La sistemaética reproduccion del desplazamiento y las vulneraciones a
Derechos Humanos han llevado a habituarse al fenémeno, a generar
algunas politicas de atencién a victimas que siempre resultan insufi-
cientes y a negarse a la identificacién y reconocimiento de que existen
decisiones, algunas expresadas en politicas publicas, que estdn en la
base de la catastrofe humanitaria. En otros términos, no se esta reco-
nociendo que las politicas guerreristas, tras de las cuales se disimulan
intereses de dominios territoriales que garanticen el usufructo legal e
ilegal de tesoros energéticos, minerales y biol6gicos apetecidos inter-
nacionalmente, estan en la base de esta masiva vulneracion a los Dere-
chos Humanos. No se reconoce que la crénica catastrofe humanitaria
en la que viven Colombia y multiples lugares en los diversos conti-
nentes obedece a una dinamica que no tiene raices solamente locales,
sino que es la expresién local de la estrategia de dominio territorial
requerida para el avance del enriquecimiento del capital comercial,
industrial y financiero internacional.

La escritora Naomi Klein ha evidenciado que hay toda una dina-
mica global que genera estas crisis y que ellas estdn estrechamente
relacionadas con la implementacién de la llamada politica neoliberal,
en el marco de lo que ella denomina la Doctrina del Shock (Klein,
2007). Una mirada un poco mas larga nos permite ver que no se trata
solamente de la consolidacién de este determinado modelo asumido
bajo la orientacién del Premio Nobel Milton Friedman, reconocido
asesor de figuras como Augusto Pinochet, Ronald Reagan y Margaret
Thatcher, sino que se trata en general del expansionismo del sistema
capitalista y de la consolidacién de intereses imperiales mediante los
Estados y en favor de determinados sectores que hoy categorizamos
en términos de corporaciones multinacionales. Es decir, si se trata de
la implementacién del modelo neoliberal, pero mas all4 de esto y con
una mirada histérica un poco mas abierta, se trata de la globalizacion
del capitalismo y sus pretensiones hegemoénicas.

En ese sentido, una mejor comprension de estos procesos exige
otras categorias de anélisis y la lectura que varios autores realizan
—entre ellos especificamente algunos latinoamericanos—, hablando
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de la crisis civilizatoria, puede resultar mas pertinente. Marquez Co-
barruvias dice:

Desde nuestra perspectiva, la presente crisis es una crisis general del
sistema capitalista neoliberal que se expresa como una severa depre-
sién econémica mundial, que a su vez significa una declinacién de la
estrategia de reestructuracion y expansién neoliberal basada en la su-
per explotacion del trabajo inmediato, la depredaciéon ambiental y la
financiarizacién de la economia mundial; pero que, asimismo, se trata
de una compleja crisis civilizatoria con rostro multidimensional que
expone los limites de la valorizacién mundial de capital por cuanto
atenta en contra de los fundamentos de la riqueza: el ser humano y
la naturaleza, y porque pone en predicamento el sistema de vida en la
Tierra, es decir, el metabolismo social. En tal sentido, el capitalismo
neoliberal se erige como una poderosa maquinaria destructora de ca-
pital, empleo, poblacién, infraestructura, conocimiento y cultura. Su
criterio central, la maximizacién de ganancia, esté en las antipodas de
la reproduccién social y las condiciones biolégicas para la produccion.
(Méarquez Covarrubias, 2009)

En otros términos, estamos no solo ante crisis y catdstrofes humani-
tarias que tendrian explicacion en las deficiencias en el ambito de la
adecuada ubicacion dentro de la economia del mercado (apropiada
preparacion y estrategia para competir) o en las incorrecciones en
el ejercicio del Estado sino ante una crisis global de todo el sistema
capitalista. Esta llamada “crisis civilizatoria” que es mas exactamente
una verdadera “catéstrofe’ de la vida planetaria” se expresa segun el
mismo Marquez en

depresion econémica mundial vista como destruccién y concentracion
de capital; profundizacién del desarrollo desigual entre el centro y la
periferia; elevada explotacion laboral y exclusién social; crisis alimen-
taria; crisis de subsistencia; crisis energética; deterioro ambiental; mi-
gracién forzada y dependencia de remesas; despolitizacién y control
politico; crisis cultural. (Marquez Covarrubias, 2009)

Multiples expresiones de esta crisis se manifiestan por todos lados del
planeta. Ornelas (2013) destacaba en 2013 hechos relacionados con
el cambio climatico como el desastre nuclear en Fukushima, varios
tornados y tormentas en Estados Unidos y México; pero igualmente
los costosos e infructuosos intentos de recuperacion de la economia

5  Siseguimos los criterios utilizados en el ambito de los organismos humanitarios
no estamos ante una crisis sino ante una catastrofe en la que miles de vivientes estan
perdiendo su vida no solo como individuos sino como especie.
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capitalista mediante la socializacién de las pérdidas perjudicando a
trabajadores y desposeidos tanto en la administracién de Barak Oba-
ma como en las permanentes presiones a los que se ven sometidas
naciones como Grecia, Irlanda, Portugal o Espafia para preservar la
salud del sistema financiero europeo.

A ello se agregan las metddicas y estratégicas guerras que des-
pués de las invasiones y masacres hechas en Afganistan e Irak por
la administracion Bush, han tenido continuidad en la intervencion
de la OTAN en Libia, en las guerras de Siria y el Estado Islamico,
en las disputas en torno a los diamantes en Sierra Leona y Liberia,
en las guerras separatistas y anexionistas en Ucrania. En fin, en las
multiples guerras tanto de alta como de baja intensidad en las cuales
tras supuestos conflictos armados internos, varios de ellos leidos o im-
pulsados como basados en intereses étnicos y religiosos, se esconden
intereses internacionales para la garantia de las ganancias del sistema
financiero capitalista, el desarrollo de la industrializacién concentra-
da y generadora de dependencias, la vigencia de la hegemonia social
del consumismo y la garantia de canales de comercializacién favora-
bles a las multinacionales.

Los intereses de estas guerras abiertas se hacen menos dramati-
cos y sin embargo mas corrosivos en la gran guerra contra las pobla-
ciones, expresadas en las medidas de reajustes fiscales, de desregula-
cion y desproteccién laboral, mercantilizacion y privatizacion de las
obligaciones estatales y por supuesto, en la represion y su corolario
incremento de las fuerzas estatales de control y dominio social, que se
generalizan tanto en los paises de centro como en las periferias. Es-
tos hechos estdan estrechamente relacionados con el ensanchamiento
de las inequidades internas e internacionales expresadas, entre otros
indicadores, en términos de malnutricién y desnutricién que resultan
absolutamente inaceptables en un planeta con la suficiente capacidad
tecnolégica y econémica para garantizar una adecuada y suficiente
alimentacién, agua y cuidados médicos para todos los humanos.

Sin duda, una de las manifestaciones de esta catéastrofe planetaria
mas mencionada, aun cuando ha perdido sonoridad en la agenda pu-
blica, ha sido la relacionada directamente con el ambiente. Los datos
sobre el efecto invernadero®, el agujero en la capa de ozono, la lluvia
4cida, la contaminacién de aguas, aires y suelos, el incremento de la

6  Solo para México las emisiones de gases de efecto invernadero “en 2010 estima-
das en unidades de bi6xido de carbono equivalente (CO, eq.) totalizaron 748 millones
de toneladas, lo que indica un incremento de 33,4% con respecto al afio base 1990,
con una tasa de crecimiento media anual (TCMA) de 1,5%” (Secretaria Nacional de
Medio Ambiente y Recursos Naturales, 2013).
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deforestacion, la erosién y la desertificacion, el aumento de diversos
tipos de residuos y la pérdida de la biodiversidad, siguen mostrando
la tendencia hacia la destruccién de la vida en el planeta. No se trata
de un riesgo, sino de hechos de una hecatombe activa.

El calentamiento del sistema climatico es inequivoco, como eviden-
cian ya los aumentos observados del promedio mundial de la tempera-
tura del aire y del océano, el deshielo generalizado de nieves y hielos,
y el aumento del promedio mundial del nivel del mar. (Grupo Intergu-
bernamental de Expertos sobre Cambio Climatico, 2007)

EL PAPEL DE LO RELIGIOSO EN RESISTENCIAS

FRENTE A LA AGRESION CONTRA LA VIDA

Frente a toda esta dindmica de vulneraciones no solo a los Derechos
Humanos, sino en general a la vida que conduce entonces a una ca-
tastrofe vital en el planeta, nos hacemos la pregunta sobre el papel
del hecho religioso y concretamente de los imaginarios referidos a
lo sagrado. Para dar respuesta a esta inquietud, resulta iluminador
mirar algunos casos especificos de procesos de resistencia en los que
resulta destacable la accién de creyentes o adeptos a una determina-
da apuesta espiritual. Se consideran a continuacién especialmente
tres casos en Colombia: el de comunidades rurales en el municipio
de Trujillo; el de la comunidad indigena de los nasa en el norte del
departamento del Cauca y el de varias experiencias conmemorativas
en el departamento de Chocé.

TRUJILLO?

En el norte del departamento del Valle del Cauca, al salir del muni-
cipio de Tulué por la carretera orientada hacia el noroeste, después
de largos kilémetros de monocultivo de cafia azucarera, se pasa el
rio Cauca y se comienza el ascenso hacia la Cordillera Occidental. El
paisaje se rompe y comienza a contemplarse un movimiento vital mas
diverso. Mientras, la carretera se llena de curvas, los verdes varian
y aparecen casas campesinas dispersas en medio de variados culti-
vos: pifas, platanos, café... Los sonidos también varian y el aire se
hace menos pesado. La economia campesina aparece sobreviviente de
frente al gran monocultivo que se tomo el valle. Se entra entonces en
municipios que conforman el limite sobre el departamento del Chocé.
Primero Riofrio y luego Trujillo.

7 Buena parte de los hechos relatados en esta seccién estan ampliamente desarro-
llados en el trabajo del grupo de memoria histérica sobre el tema (CNRR Grupo de
Memoria Histérica, 2008).
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Como sus vecinos, el municipio tiene sus limites politico-admi-
nistrativos marcados en el oriente por la orilla del rio Cauca y en el
occidente en el fin del departamento que esta trazado sobre filo de la
Cordillera Occidental. Ello nos senala una marca fronteriza que va
mucho mas alla de los asuntos administrativos y que se refiere a los
alcances que habian tenido los procesos de colonizacién paisa, espe-
cialmente en torno a la cultura cafetera hasta mediados del siglo XX y
el otro lado de la Cordillera marcado por la cultura del pacifico, lugar
de refugio y de buisqueda de sobrevivencia de comunidades indigenas
y negras que llegaron inicialmente esclavizadas para la extraccién del
oro y que fueron haciendo su propio territorio fisico y simbélico.

El municipio de Trujillo, que segtin algunas versiones fue inicial-
mente poblado por refugiados de la Guerra de los Mil Dias que ten-
drian origenes en Boyaca y Santander, se funda en el marco de la colo-
nizacién paisa durante la década de los veinte en el siglo XX. Marcado
por su tradicién conservadora®, el municipio se verd envuelto en las
disputas entre los sectores lloredistas y holguinistas. En la década de
los ochenta tendra presencia el Ejército de Liberacién Nacional (ELN)
y la region se convertira en zona de interés narcoparamilitar, especial-
mente en torno a los conocidos narcotraficantes Urdinola Grajales, el
“Alacran” y “Don Diego”.

La actividad del narcotrafico, que forma parte y se comprende
claramente solo al interior de las dindmicas de una sociedad de acu-
mulacién capitalista, consumista y dependiente, se desarrolla en el
municipio y en la regién como una continuacién fisica, politica y sim-
bélica, en alianza con el viejo proceso clientelista® y concentrador de
propiedad rural. Por eso, va a enfrentar directamente las iniciativas de
formas alternativas que buscaban las reivindicaciones en torno a las
tierras, la produccién y comercializacion solidaria mediante formas
cooperativas y asociativas, y las buisquedas de bienestar y movilidad
de la poblacién campesina.

Una alianza de un sector de los politicos tradicionales locales con
la fuerza puablica y los ejércitos ilegales narco-paramilitares seran los
ejecutores de una sisteméatica masacre y persecucion contra las orga-
nizaciones sociales, campesinas y contra sus promotores, dentro de
ellos el parroco catélico de Trujillo y sus colaboradores, quienes seran

8 Es decir, por su filiacion al partido Conservador, uno de los dos grandes partidos
tradicionales que existian a finales del siglo XIX. Se trata de un partido especialmen-
te conformado por personajes de corte integrista especialmente vinculados con el
pensamiento mas tradicional catélico.

9  Para una lectura sobre la significacién socio-econémica y politica del clientelis-
mo es clésica la referencia a Francisco Leal y Andrés Dévila (1990).
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objeto de secuestro, desaparicion, tortura, asesinato y desmembra-
miento de sus cuerpos.

Concretamente, con la pérdida del poder por parte de la linea
holguinista!® se estableci6 una alianza entre narcotraficantes, sectores
politicos de derecha, ejército y policia con el fin de “limpiar” la regién
de guerrillas y de organizaciones sociales de oposicion, y de este modo
garantizar el dominio territorial para el ejercicio de sus actividades.
Asi, se inici6é una larga serie de asesinatos colectivos que constituye-
ron una masacre continuada y sistemaética realizada con atrocidad y
sevicia. Su parroco, varios de sus colaboradores y cientos de hombres
y mujeres campesinas, comerciantes, drogadictos, obreros, lideres so-
ciales fueron cruelmente desaparecidos, torturados y asesinados.

De frente a esa situacién y a pesar de la intensidad, la crueldad
de las masacres y el mensaje de horror de los asesinos, se genera un
proceso de resistencia que, ademas del valor y la entereza de sus pro-
tagonistas, brinda elementos muy interesantes para nuestro anélisis.
La labor de lideres, de hombres y mujeres creyentes ha generado una
dinamica que tiene muchas vivencias imposibles de transcribir e in-
terpretar aqui, pero podemos destacar algunos componentes:

- Un componente organizativo, cuya més clara expresion es la
Asociacién de Familiares de Victimas de Trujillo (AFAVIT) en
la que sus miembros y allegados se han empoderado como su-
jetos de derechos, ejerciendo una labor de incidencia externa y
construyendo redes y grupos locales (el grupo juvenil Huellas
de Vida — Resistir para Existir, el grupo infantil Jimmy Garcia
Pefia ~-Somos Raices, Somos Semilla, Exigimos Justicia, y el
taller de matriarcas Bordando la Memoria).

- Un dispositivo juridico que por la gestién del colectivo de abo-
gados José Alvear Restrepo ha llevado el caso a diversas ins-
tancias nacionales e internacionales logrando la condena del
Estado colombiano y el castigo a algunos de los victimarios
directos (el narcotraficante Henry Loaiza y el miembro de la
fuerza publica Alirio Uruena).

- Un ejercicio simbdlico de reparacién y construcciéon de memo-
ria que se expresa especialmente en el Parque Monumento, en
el que mediante la participacion de familiares se han recupera-
do restos humanos, narraciones, recuerdos, objetos utilizados

10 La linea holguinista (de la familia Holguin) es un sector del partido conservador
en el departamento del Valle que en esta época se enfrentar a la linea lloredista (de
la familia Lloreda) igualmente perteneciente al mencionado partido politico (CNRR
Grupo de Memoria Histérica, 2008).
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por las victimas; construyendo de esta forma, un museo de la
memoria.

- Se ha construido un osario con los restos de las victimas; y se
ha creado un ritual en el que cada ano se realiza una peregri-
nacién y una ceremonia ecuménica en memoria de estas. En
este parque monumento se han sembrado cientos de plantas y
varios murales, quioscos y sitios destinados a conmemorar he-
chos de vulneracién a la dignidad humana, no solo en Trujillo
sino también en otros lugares de América Latina y el mundo.

- La buasqueda de reconstruccién de dinamicas socioeconémi-
cas para la dinamizacién de formas solidarias de produccién,
comercializacién y consumo de bienes y servicios entre los po-
bladores de la regién.

Esta experiencia de reivindicacion de las victimas est4 iluminada por la
fe de sacerdotes, religiosas, catequistas, miembros de comunidades de
creyentes que desarrollan una accién de testimonio y de busqueda de
justicia recurriendo a ella como fuerza de sobrevivencia y resistencia.

LA COMUNIDAD NASA

En el sudoeste del territorio colombiano se ha disenado, desde la ad-
ministracion estatal vigente, el departamento del Cauca. En el norte
del mismo, después de largos procesos de resistencia, lucha, mestiza-
je, reivindicacion y permanente reorganizacién; ejerce su territoriali-
dad el pueblo Nasa. Se trata de una de las poblaciones indigenas mas
grandes y activas que siguen afirmando su existencia y enfrentando
los muiltiples ataques de los que siguen siendo objeto tanto por parte
del Estado colombiano, como por parte de actores armados subver-
sivos y de grupos paramilitares y delincuenciales interesados en las
tierras, los cultivos de uso ilicito, la extraccién de materia prima o la
explotacién de necesidades de los habitantes. Dentro de estos grupos
paramilitares o delincuenciales participan miembros de las élites po-
liticas tradicionales.

La comunidad Nasa se ha destacado por su capacidad de resisten-
cia y oposicion al dominio, desde tiempos de la conquista y la colonia
espanola. No siempre han salido triunfantes, y si bien nunca fueron
derrotados por los ejércitos espafoles, asi como tampoco ahora por
la fuerza publica, ni por los grupos guerrilleros o los paramilitares,
no siempre han podido ejercer apropiadamente sus derechos como
pueblo. Cabe decir, su derecho al territorio, a la identidad, a la cul-
tura, al derecho propio, a su lengua..., derechos que abarcan pero
rebozan los considerados derechos fundamentales de todos los seres
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humanos, y si bien no son individuales son igualmente inalienables e
irrenunciables.

El imaginario histérico!' de los Nasa esta nutrido por el desarro-
llo de acciones sistemaéticas de lucha por la reivindicaciéon de la digni-
dad, del territorio, de la autonomia como pueblo. Se pueden destacar
alli varias fases y elementos: la presencia narrativa de los origenes en
los cuales ademas de los mitos cosmogénicos se recrean y sacralizan
las vidas de la Gaitana'?, de Manuel Quilo y Sicos y Juan Tama'3, de
Manuel Quintin Lame!4.

También resalta la prolongada accién de formacién, organiza-
cién'® y reconocimiento comunitario en la lucha por la tierra y en la
conformacion de instancias de coordinacion y accién colectiva dentro
de las que cabe destacar los resguardos, los planes de vida, la guardia
indigena, las organizaciones locales y regionales!® y la construccion
de redes de accién colectiva “global-localizadas” que han llevado a
un permanente didlogo e intercambio con comunidades indigenas no
solo de América Latina sino de muy diversos lugares en el planeta, al
tiempo que se realizan acciones frente a las diversas expresiones del
capitalismo y especificamente de su era neoliberal’.

Como lo hemos expresado en otro momento (Lozano, 2008), en
el ambito especifico de los imaginarios religiosos, estas ultimas dé-
cadas de resistencia indigena pueden caracterizarse por dos hechos

11 Recojo a continuacién elementos mejor desarrollados en trabajos anteriores (Lo-
zano, 2008).

12 La Gaitana es una mujer indigena que, después de haber visto el asesinato de
su hijo quemado vivo por un espafiol ante la resistencia de este a rendirle pleitesia,
convoca a varias tribus de la regién y emprende una lucha contra el espafiol, apresan-
dolo y llevandolo por los pueblos en los que habia cometido atropellos y finalmente
déandole de baja después de varios suplicios.

13 Considerados por los Nasa como Yu'Luc’ (Hijos de la Estrella), son recordados
por haber fortalecido la organizacién indigena y por haber logrado el reconocimien-
to de los resguardos como territorio inalienable de su pueblo.

14 Lider indigena del siglo XX quien después de varios anos de sometimiento pro-
mueve, entre los indigenas tanto del Cauca como de otras regiones del pais, el re-
chazo del pago de terraje (especie de arriendo sobre las tierras que los hacendados
obligaban a pagar a los indigenas), a la afirmacién de la educacién propia y a la
organizacioén y reivindicacion de sus derechos.

15 Aqui cabe destacar la importante labor y sacrificio de vida del Padre Alvaro Ul-
cué, sacerdote catolico descendiente indigena que, al igual que varios miembros de
su familia, fue asesinado por los politicos y hacendados de la regién.

16 Se destacan especialmente la Asociaciéon de Cabildos Indigenas del Norte del
Cauca (ACIN) y el Consejo Regional Indigena del Cauca (CRIC).

17 Marchas, mingas, plebiscitos y otras iniciativas en torno a tratados de libre co-
mercio, respeto a la vida, cuidado de la Madre Tierra, etcétera.
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intimamente conexos: el reencantamiento del mundo y la diversifi-
cacion religiosa.

Se entiende por reencantamiento del mundo el hecho por el cual
se supera la mirada racionalista, secularizada, segmentada y discipli-
nar del cosmos y se propone una relectura que encuentra fuerzas y
dindmicas sagradas (poderosas e intocables) en la complejidad de la
vida. Ese reencantamiento, en el caso de la resistencia Nasa, tiene
diferentes expresiones, dentro de las que se han identificado (Lozano,
2008): el resurgimiento de las cosmogonias; la recreacion de antiguos
ritos y ceremonias; las relecturas cristiano liberadoras de la historia
Nasa; el reavivamiento de la visién del Dios sanador y protector; la re-
sacralizacién de la naturaleza en la perspectiva medioambientalista.

La diversificacién religiosa se refiera a la ruptura de la domina-
cién catélica como tnica y absoluta, no en el sentido de que ante-
riormente no haya habido otras expresiones sino en el sentido de que
expresiones diferentes adquieren una legitimidad por lo menos equi-
valente y, por lo tanto, entran en competencia con la visién hegemé-
nica catdlical®.

Ahora, estos dos hechos caracteristicos se expresan en diversos
actos, rituales, expresiones artisticas y culturales entre los que cabe
mencionar las fiestas del Saakhelu, los ritos de armonizacién'®, la re-
dinamizacion de las fiestas tradicionales catélicas?, la multiplicacion
de actos cultuales evangélicos, la produccién de murales que afirman
la identidad comunitaria?!.

El Saakhelu asume para esta ocasién especial significacién por la
carga compleja de elementos significantes en los procesos de resisten-
cia, de defensa del territorio y de relacion con los demas seres natu-
rales. Se trata de una fiesta colectiva que se celebra anualmente hacia

18 Esa diversificacion logra varias expresiones: la convivencia conflictiva de corrien-
tes tradicionales y corrientes liberadoras al interior de la Iglesia Catélica; presencia
en el territorio nasa de iglesias protestantes y evangélicas; resurgimiento o recrea-
cién de narrativas y rituales que se consideran originalmente nasas.

19 El rito de armonizacién son actos de reflexion, purificacion, fortalecimiento y
consejo presididos por los tehuala hechos normalmente en una fuente de agua natu-
ral (rio, quebrada) y acudiendo a la fuerza presente en plantas sagradas, entre ellas
la coca y el tabaco.

20 Varias de las parroquias de la zona han generado unas nuevas formas de los
rituales tradicionales catélicos captando hechos y eventos relacionados con las victi-
mas, las resistencias, la identidad nasa.

21 En varios de los templos catélicos y de las casas parroquiales se encuentran pin-
turas murales que hacen alusién a mitos cosmogoénicos nasa, a hechos de la historia
como comunidad indigena, a personajes u objetos significativos en la construccién
de los procesos comunitarios (Alvaro Ulcué, Manuel Quintin Lame, las hermanas
Lauritas, el chumbe, la jibra).
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finales de julio o inicios de agosto en el que durante cuatro dias se
congregan los miembros de uno o varios cabildos indigenas (pueden
llegar a ser 3.000 personas) y desarrollan una ceremonia cuyo acto
principal es la busqueda, tumba, trasporte e izada de un gran arbol
que se considera sagrado, el Saakhelu, mediante el cual se hace una
ofrenda al espiritu del Céndor.

Igualmente, se llama la fiesta de “las semillas” pues cada persona
trae semillas desde su lugar de origen que son distribuidas entre los
demas asistentes, reconstruyendo lo que parece ser una costumbre an-
tigua de intercambio de semillas evitando la endogamia biolégica. El
acto ritual implica una forma muy concreta de afirmacién territorial
y de accion colectiva tanto para toda la logistica que implica el evento
en cuestion de alimentacién y bebidas, servicios higiénicos, hospedaje,
transporte, como por el acto mismo que incluye: el recorrido a través
de varios kilémetros por el territorio en la busqueda y trasporte del
Saakhelu, el acto mismo de izada del tronco que se hace mediante la-
zos halados por cientos de personas en forma coordinada; la particiéon
del pan y la bebida; la intervencién en danzas, todas ellas colectivas, al
son de flautas y tambores con nombres y formas de seres naturales (la
danza del colibri, la de la serpiente, la del sol y la luna, etcétera).

Todos estos hechos de reencantamiento diverso del mundo en el
caso de la comunidad nasa se han reconstruido tanto en el marco de
una guerra desatada por actores externos en el territorio de los Nasa
(como la fuerza publica del Estado colombiano, o las fuerzas subver-
sivas FARC, M-19, como por los paramilitares y los narcotraficantes),
como en el marco de la imposiciéon de economias y politicas de ex-
pansion capitalista y especificamente de su versién neoliberal. Marcos
estos intimamente relacionados entre si. La afirmacién entonces de
la territorialidad, la re-significacién de las practicas y miradas reli-
giosas, la afirmacion de la identidad propia, constituyen asi un claro,
sistemaético y decidido acto de resistencia activa contra la catastrofe
civilizatoria descrita anteriormente.

CHOCO

El actual departamento colombiano del Choc6 esta ubicado en la pun-
ta noroccidental de Suramérica constituyendo el puente entre los ma-
res Atlantico y Pacifico. Habia sido hasta hace algunas décadas una
hermosa selva nutrida por las aguas de uno de los lugares con mayor
pluviosidad del planeta y como tal contiene una de las mayores rique-
zas en biodiversidad en el mundo. Territorios de vida de varias comu-
nidades aborigenes prehispéanicas y espacio de la construccion de con-
sejos comunitarios de afrodescendientes que poblaron la mayor parte
del territorio huyendo de la esclavitud y generando nuevas formas de
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vida en torno a los rios mediante la pesca y la economia campesina,
han sido objeto de la invasién y el saqueo por parte de madereros,
ganaderos, bananeros, extractores de oro y platino, y cocaleros, que
de la mano del Estado y con ejército legales e ilegales han masacra-
do, asesinado selectivamente, desplazado, desaparecido y despojado a
cientos de miles de habitantes.

Una enorme catastrofe humanitaria se ha desarrollado en la zona
durante largos afios, pero con una especial intensidad en las tltimas
décadas, lo que ha generado un profundo desarraigo que se expresa
entre otros indicadores en las cifras de desplazamiento. Cada afo se
han agregado miles de desplazados. Segtin los datos de la UARIV (Uni-
dad de Atencion y Reparacion Integral a Victimas), en las tltimas dé-
cadas se ha generado la expulsién de sus lugares de vivienda y trabajo
a 383.928 personas?? (UARIV, 2015) sobre un total de 500.093 habitan-
tes segin proyecciones del DANE? para 2015 (DANE, 2015). Es decir
que, estadisticamente, estariamos ante un 76,8% de habitantes de la
regién que habrian sido desplazados, lo cual coloca al departamento
del Chocé como el mas alto en términos de tasa de desplazamiento en
el pais, y el mas alto de América.

El acumulado histérico de sometimiento y de explotacién de las
riquezas naturales y de la mano de obra, ha llevado a que el 49% de
sus habitantes estén en condiciones de pobreza extrema, y que ocho
de cada diez habitantes tengan necesidades basicas insatisfechas. Un
documento elaborado por organizaciones étnico-territoriales y las
di6cesis de Quibdd, Istmina-Tad6 y Apartadé (Varios, 2104) denun-
ciaba claramente la situacién en términos de crisis humanitaria en el
ambito de inseguridad alimentaria; altos indices de morbimortalidad
especialmente en la poblacién infantil; acceso a la educacion insufi-
ciente, inadecuada y de baja calidad; intensificacién del conflicto ar-
mado; incremento en la violencia urbana y graves dafios ambientales
y sociales causados por la mineria mecanizada?*.

Los actuales procesos de resistencia logran tener una mejor com-
prension si se tienen en cuenta los cambios producidos en la Iglesia
Catoélica latinoamericana y la local, especialmente en relaciéon con la
vitalizacion producida por la Teologia de la Liberacién, en particular
a través del papel de los misioneros claretianos. En efecto, la regién
fue hasta hace muy poco tiempo considerada territorio de misién y
los procesos de organizacién administrativa eclesiastica que llevan

22 Calculo personal sobre la base de datos de la fuente.
23 Departamento Nacional de Estadisticas, DANE.

24 Ver video sobre este mismo documento en <www.pacificocolombia.org>.
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finalmente a la creacién de las didcesis solo se realizan hasta fina-
les del siglo XX?. Ello, por una parte, permitié la fuerte accién de
las comunidades religiosas dentro de las que se destaca a quienes, si
bien tenian presencia desde décadas antes, en los afios setenta van a
asumir transformaciones muy importantes que llevan a la valoracién
de las culturas indigenas y afrocolombianas, a la promocién de orga-
nizaciones sociales étnicas y al impulso de Comunidades de Base ali-
mentadas por la teologia del Concilio Vaticano I y de la Liberacion.

Por otra parte, y en forma que resulta complementaria, el hecho de
que durante tanto tiempo hubiese sido territorio de misién implicaba
la poca presencia administrativa directa, lo cual permitié el desarrollo
de formas de celebracién y de comprensién de la vida y la muerte mar-
cadas por el cristianismo, pero fuertemente tejidas por la cultura negra
y bastante auténomas con respecto a la ortodoxia catdlica.

En ese marco se pueden contemplar dos rituales que son emblema-
ticos de la vivencia religiosa de los hechos y en los que se pueden obser-
var elementos de resistencia de gran importancia: las fiestas de San Pa-
cho en Quibdd y los actos conmemorativos de la masacre en Bojaya®.

Las fiestas de San Pacho en Quibdé constituyen un patrimonio
cultural de los pobladores afrodescendientes de la regiéon que ha sido
declarado Patrimonio Inmaterial de la Humanidad por la Unesco
(2012). En un intento por iluminar el sentido que deberia seguir te-
niendo estas fiestas, el Padre Gonzalo de la Torre, figura emblematica
de la evangelizacién inculturada y liberadora en el Chocd, afirma:

Lo especifico de nuestras fiestas es que histéricamente se trata de unas
Fiestas Patronales en las que el mensaje religioso franciscano con su
originalidad de arcos, de misas inculturadas barriales, de procesiones
y gozos, etc., ha caminado de la mano con lo folclérico cultural de la
balsada?’, las comparsas, los cachés?®® y el revolu?’; con lo ludico del
teatro popular y las rumbas barriales; con lo social de la protesta po-
pular de los disfraces, de la acogida barrial en las casas con la oferta de

25 En efecto, la diécesis de Apartado es creada en 1988, luego la de Quibdé y la de
Istmina-Tadé en 1990.

26 Muchos otros actos de conmemoracién y consagracion de hechos.

27 Esun paseo en balsa por el rio en el que se lleva la imagen del santo en una especie
de altar decorado; cientos de personas en distintas embarcaciones van danzando, can-
tando y gritando festivamente al son de tambores e instrumentos de viento. Al tiempo a
la orilla del rio estd una multitud de espectadores que con aplausos y gritos se suman al
festin animado igualmente por juegos pirotécnicos (nota personal sobre el texto citado).

28 Vestidos de colores que llevan los participantes en la procesién-desfile y que son
diseniados por ellos mismos e identifican a grupos de vecinos o familiares.

29 Conjunto de personas que marchan al final de la procesion, sin trajes especiales,
ni pasos caracteristicos, en un caos festivo.
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sancochos, mondongos y chicha, con la tradicional diversién de fuegos
artificiales y vacalocas... (Torre, 2010)

Las fiestas se prolongan a lo largo de cerca de casi un mes. Cada dia, bajo
la responsabilidad de uno de los barrios franciscanos, que son aquellos
tradicionales de Quibdé, estd compuesto fundamentalmente por-:

1. La alborada, en donde la chirimia y los fuegos artificiales anun-
cian el inicio del dia.

2. Una misa en el barrio respectivo, que es celebrada con cantos y
danzas tipicos en horas de la manana.

3. En la tarde, viene el desfile-procesiéon de comparsas que re-
corre el municipio encabezado por la imagen de San Pacho.
Cada comparsa va con sus cachés y van danzando al son de
las chirimias; algunas interpretan verdaderos actos escenogra-
ficos. Cada barrio va sacando en su dia una carroza en la que
mediante figuras coloridas va dejando un mensaje social, entre
los que en los tltimos afos se destacan las denuncias contra la
mineria mecanizada, los dafios ambientales, la corrupcién ad-
ministrativa, la accién de los actores armados y el narcotrafico.
Detrés de las comparsas va el revolud en el que la multitud va
bailando, cantando, gritando vivas a San Pacho, compartiendo
trago y celebrando un jolgorio que rompe todos los esquemas
de diferencias sociales y colores...

4. Hacia las seis de la tarde hay una celebracion eucaristica y pre-
dicacién en la catedral.

5. Finalmente en la noche en las calles del barrio anfitrién se rea-
liza una verbena con diversos grupos musicales. Muchas fami-
lias sacan sillas y mesas frente a sus casas y ofrecen comidas y
bebidas a sus vecinos y amigos.

La fiesta se ha movido permanentemente en una tension entre el pue-
blo, algunas jerarquias eclesiésticas, funcionarios publicos, lideres ba-
rriales y la Fundacién Franciscana que esté constituida por una junta
que coordina e impulsa la celebracién de la fiesta. Diversos intereses
se mueven en torno a ella y muchos de ellos vienen de afuera preten-
diendo acapararla y/o usarla para sus propios fines®. Para nuestros
analisis, solamente resalto algunas de dichas tensiones.

30 Dentro de estos intereses cabe mencionar por ejemplo la licorera departamental
y la de Antioquia que aprovechan la ocasién con fines publicitarios y de venta; pero
también cabe mirar recientemente las implicaciones que tiene la intervencién del
Estado a propésito de la declaratoria de la fiesta como patrimonio intangible del pais
y de la humanidad.
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Recurriendo nuevamente al P. Gonzalo de la Torre (2010) cabe
resaltar por una parte el forcejeo entre la religién “oficial” y la religion
“popular”. La primera interesada en la defensa de lo que institucional-
mente se considera ortodoxo y la segunda sin gran interés en la orto-
doxia pendiente de las necesidades, gustos y sentires de los pobladores
en sus marcos culturales especificos. Esta tension se caracteriza por
la presién que algunos obispos y sacerdotes hacen calificando actos
de la celebracién como profanos y buscando que no se realicen y la
préactica de la gente en la celebraciéon llena de expresividad corporal,
juegos, parranda y trago de los que de diversas maneras la imagen
del Santo participa. Por otra parte, vale resaltar la tensién entre el
interés acaparador, consumista y depredador que se cierne sobre la
sociedad quibdosefia e incide en la practica de la fiesta de un lado y
la denuncia, rechazo y enfrentamiento que se encuentran en muchas
de las expresiones de la fiesta y en la invocacién al espiritu mismo de
Francisco de Asis.

Esta tensién muestra claramente la accién de antropofagia cultu-
ral a la que se han referido varios autores (Jaurequi, 2008) y que aqui
entiendo como la acciéon que desarrollan ciertos pueblos, mediante la
cual se asume el discurso, la costumbre, la institucion, el rito, etc. del
conquistador, pero se le apropia transformandolo y convirtiéndolo en
una nueva realidad en la que el conquistador no se reconoce. Es un
proceso de resistencia pasiva que no enfrenta al otro violento, sino
que lo digiere volviéndolo si mismo y en esa medida quitindole la
identidad inicial, resignificindolo.

La segunda experiencia ineludible en el analisis de la regiéon que
estamos viendo es la conmemoracién de la masacre de Bojaya. El 2
de mayo de 2002 quedé grabado en la memoria y en los corazones de
los colombianos y especialmente de los habitantes de Bojaya y de los
municipios vecinos porque ellos o sus familiares tuvieron que padecer
una de las masacres mas escalofriantes que ha vivido Colombia en el
degradado conflicto armado. En una disputa territorial, los paramili-
tares comandados operativamente por Pablo Montalvo y hombres de
los frentes 5,34 y 57 pertenecientes al Bloque M6vil José Maria Cérdo-
ba de las FARC se enfrentaron en el sitio de Bellavista, perteneciente
al municipio de Bojaya.

Los paramilitares pretendian sacar a la guerrilla de la zona y vi-
nieron desde el norte por el rio Atrato, sin encontrar ninguna oposi-
cién de las Fuerza Publica que habia sido advertida desde multiples
instituciones estatales, de la sociedad civil y de los organismos inter-
nacionales de Derechos Humanos, acerca de la inminencia y el peligro
para los civiles de esta situacién. Los paramilitares se metieron en el
casco urbano y la guerrilla los atacé y persiguid. La poblacion se re-
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fugi6 en el templo, en la casa de las hermanas Agustinas a donde los
paramilitares quisieron entrar encontrando la oposicién del sacerdote
y de las Hermanas pues estaban tomando a la poblacién civil como
escudo. Pero se ubicaron tras los muros. La guerrilla estaba ubicada
al norte, al otro lado del cafio Lindo. De donde ya habian sacado a los
paramilitares, lanzaron pipetas de gas, una de las cuales atravesé el
techo de la iglesia y estallé6 matando a aproximadamente 80 personas
de las cuales 48 eran nifnos y nifas.

La masacre genero igualmente cientos de heridos y miles de des-
plazados. A ello es necesario sumar igualmente los impactos sobre la
territorialidad, los dafios de carécter psicosocial, la destruccién de or-
ganizaciones y tejidos sociales, las transformaciones en las dindmicas
econdémicas, el saqueo de los bienes, las consecuencias identitarias
que llevan a considerar el hecho como un etnocidio.

En la conciencia histérica de las comunidades negras e indigenas,
la resistencia es una nocién que explica su capacidad y mecanismos
de pervivencia en el territorio pese a la esclavitud, la marginalidad y la
violencia sistémica que han tenido que afrontar.

La mausica, la tradicién oral, los rituales y los cuerpos alimentan
los repertorios de resistencia y articulan elementos ancestrales y con-
temporaneos para procurar el reconocimiento de su historia y de sus
identidades étnicas y territoriales.

Afio tras afo, después de la masacre, las victimas sobrevivientes
con el acompafiamiento de la didcesis y las comunidades religiosas y
con la presencia cientos de personas de ONGs, funcionarios de entida-
des de cooperacion, regresan a las ruinas de Bellavista y conmemoran
a sus muertos.

El 2 de mayo de 2015, trece afios después de la masacre, el progra-
ma inici6 en la punta del cerro en el que ahora se construyé un nuevo
pueblo. Luego de unas palabras de uno de los lideres y de un primer
momento de oracidon dirigida por el obispo de la diécesis se inicié una
procesién acompanada por los alabaos®' de las cantaoras de Pogue.
La procesién encabezada por la efigie del Cristo desmembrado del
templo bombardeado, ahora colocado en un arca de cristal, atravesé
el pueblo haciendo paradas en ciertos lugares en los que se hacian
oraciones que mezclaban el recuerdo de los hechos y las victimas con

31 Losalabaos son cantos corales tradicionales que se han desarrollado en las comu-
nidades negras del Pacifico, especialmente usados en contextos ftinebres y donde por
lo general los coros estdan conformados por mujeres de todas las edades. Normalmen-
te una de ellas canta unas estrofas y las demas replican repitiendo un verso o un coro.

32 Lugar cercano que ha mantenido la tradicién de los alabaos y cuyas cantaoras
son muy reconocidas en la regién.
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las plegarias tradicionales de la Iglesia Catdlica. Al final, la procesién
lleg6 al rio y la mayoria de los cientos de participantes se embarcaron
en lanchas hacia el antiguo caserio de Bellavista.

El lugar impacta, pues todo su dinamismo esta ahora en ruinas
y devorado por la selva. Si bien, para la ocasién fueron deshierbados
algunos de los sitios y pasos, es clara la huella de la destruccion del
dinamismo vital de un pueblo por la locura guerrerista de actores ex-
ternos. A lo largo del pueblo se ven las bases de lo que fueron las casas
de madera; en los muros mohosos de la escuela se vislumbra lo que
fue el tablero. “Alli era la panaderia”, mencionan algunos, “all la casa
de los escolares”, “aqui habia una tienda”, “esta es la casa de las Misio-
neras Agustinas”. La Ginica via cementada va del puerto en el rio hasta
el frente del templo. La llamaban “La Panamericana” y constituia un
paseo especial dentro de un centro urbano en el que todo es peatonal
pues alli no llegan carros?.

Un nutrido grupo de sacerdotes en torno al obispo preside la
eucaristia que si bien estd enmarcada en la estructura convencional
catdlica esta enriquecida por los cantos y las danzas propias de la
regién. Al fondo del templo estd un gran tejido en tela en el que apa-
recen los nombres de todas las victimas. Las palabras de los inter-
vinientes hacen alusién en que esta ocasiéon la conmemoracion esta
hecha sin invitados especiales y sin actos de negociacién con funcio-
narios. Se quiere insistir en la realizacién del duelo y en la celebra-
cién de la memoria.

En la tarde hubo un nuevo traslado por el rio al sitio en el que
provisionalmente se hizo una fosa comun en la que estuvieron los res-
tos de las decenas de muertos en la masacre. En el lugar en medio
de la selva chocoana, espontaneamente varios asistentes intervinieron
rememorando nuevamente a las victimas; denunciando las respon-
sabilidades tanto de las FARC como de los paramilitares, la Fuerza
Publica y el Estado; expresando sus recuerdos y sus actuales senti-
mientos; destacando la importancia de no dejar olvidar estos hechos,
cantando alabaos o haciendo una oracion.

En la noche, después de representaciones teatrales en las que se
rememoran hechos de violencia, resistencia y reconstruccion de la es-
peranza y se representan las diversas formas funerarias de la zona,
que adquieren caracteristicas especificas segun las edades de los di-
funtos, se desarrolla una vigilia que corresponde la tradicién local: alli
hay un altar con imégenes, fotos, flores y agua para los difuntos; hay

33 Por contraste el nuevo centro poblacional fue hecho con el sentido urbanistico
moderno trazando calles pavimentadas para automoéviles en un lugar al que nunca
llegan carros.
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alabaos, juego de domind, conversaciones sobre todos los temas que
las personas en el templo van desarrollando al calor de las copas de
trago que ocasionalmente se van compartiendo.

Todo el proceso de resistencia expresado en este ceremonial solo
logra ser comprendido en el marco de décadas de convivencia, pro-
mocién de la organizacion, fortalecimiento y resignificacion de las
costumbres que han sido emprendidas por las comunidades y orga-
nizaciones religiosas presentes. Las tensiones sobre lo ortodoxo y lo
popular se siguen dando, los cuestionamientos sobre las formas de
participacion o los intereses de diversos actores se siguen producien-
do, pero el espiritu de solidaridad, de reconstruccién de la vida, de
memoria, reparaciéon y conmemoraciéon para que los hechos sucedi-
dos nunca més se repitan se impone en el espiritu individual y colec-
tivo de los presentes.

Las labores de resistencias, de atencién de crisis humanitarias,
de incidencia en la opinién publica y en las acciones del Estado
inspiradas o vividas como una experiencia religiosa frente a las di-
versas expresiones, merecerian un inventario y analisis que aqui no
podemos realizar. Baste decir que se expanden por todo el territorio
nacional, desde instituciones oficiales y voceras de las iglesias (Se-
cretariados de Pastoral Social, Comisiones para la Vida, la Justicia
y la Paz), ONGs, organizaciones étnicas, hasta millones de accio-
nes anénimas de personas concretas en actos de solidaridad. Se han
mencionado aqui solamente algunos casos representativos de situa-
ciones sociales diversas (indigena, campesina, negra) que permitan
fundamentar las interpretaciones.

Desde la reflexién sobre la relacién entre las religiones y crisis
humanitarias, Los analisis se centran en la mayoria de los casos en la
denuncia de la connivencia o €l silencio de las autoridades frente a los
excesos, abusos, o inacciones del Estado o los gobernantes frente a la
garantia de los derechos de las personas.

LAS SAGRADAS RESISTENCIAS POR LA VIDA Y LA PAZ

FRENTE A LAS GUERRAS SANTAS IMPERIALES

Estas experiencias de resistencia inspiradas en alusiones sagradas de-
jan varias ensefianzas que se pueden interpretar como formas alterna-
tivas de afrontamiento ante la dindmica invasora de los imperios de
ayer y de hoy. En otros términos, frente a la guerra civilizatoria que
constituye una de las expresiones mas importantes de la expansion
de una economia acumuladora, excluyente, colonizadora, extracto-
ra y arrasadora de la vida, que ha conducido a lo que aqui hemos
caracterizado como catdstrofe vital planetaria y que se ha legitimado
en diversos momentos como verdadera guerra santa en el nombre de
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dioses entre los cuales se destacan el libre mercado capitalista y el
llamado desarrollo, nos encontramos en América Latina, con muy di-
versas formas de resistencia de las cuales los tres casos mencionados
no son mas que una muy pequefia muestra colombiana, a las que seria
necesario agregar muchas experiencias en cada uno de los paises®.

RESISTENCIA Y GUERRA

Las experiencias que hemos narrado nos muestran la reaccién fren-
te a una mayuscula agresién contra la vida, de seres humanos, otros
seres vivos, e incluso, la vida simbélica de pueblos y naciones. Estas
agresiones constituyen, como hemos visto, una guerra contra pobla-
ciones desarmadas, hecha para garantizar la extraccién de recursos
legales o ilegales y para someter al régimen explotador y consumista y
a la visién politica hegemoénica, a amplios sectores humanos aceitan-
do asi la maquinaria de la economia capitalista. Contra esta guerra,
las comunidades participantes en las experiencias que hemos breve-
mente descrito, han recurrido a mecanismos de resistencia basados
en la afirmacién de sus recursos sagrados: los ritos, las ceremonias
conmemorativas, las marchas territoriales consagratorias; la creacion
de cementerios, museos, parques, murales; la realizacién de fiestas
patronales, etcétera.

Lo interesante de este proceso es que, frente a la guerra hecha
en forma explicita o socavada como una guerra santa, no se esta res-
pondiendo en América Latina con una yikad? violenta destructora del
opresor y negadora de la existencia del otro agresor, sino con la pro-
clamacién de una voz sagrada que denuncia, que demanda verdad y
que afirma la propia identidad en lenguajes “otros”. La guerra no se
esta combatiendo en estas comunidades con la guerra. No se invoca al
Dios de la guerra, sino al Dios o a los Espiritus de la Vida.

LA ANTROPOFAGIA DEL OTRO AGRESOR

En coherencia con la actitud anterior —que, si bien no constituye la
unica forma de resistencia constatable en Colombia ni en América Lati-
na, si podemos decir que es mayoritaria, por lo menos en las formas de
resistencia que reconocen algin vinculo con lo religioso y que estan pre-
sentes como imaginario en la cotidianidad colectiva—, se pueden carac-
terizar estas expresiones como un ejercicio de antropofagia del agresor.

34 Ver para el caso por ejemplo los trabajos de Raul Zibechi (2007 y 2015).

35 Es claro que la comprension de la Yihad proclamada desde el Coran no necesa-
riamente implica la violencia contra los otros, pero aqui se quiere precisamente con-
trastar la posicion de los fundamentalismos integristas que contrastan la invasion y
la expoliacién con una guerra cruel y expansionista.
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En efecto, la figura del resguardo que fue creado como institucién
colonial para el control de los indigenas, se ha convertido y resigni-
ficado en la afirmacién de los derechos territoriales imprescriptibles
e inalienables de las comunidades Nasa; la imagen, figura y fiesta de
San Francisco se ha convertido en las fiestas de San Pacho; la imagen
del Cristo despedazada por la bomba de gas en Bojaya se transforma
en la figura que preside la peregrinacién de la memoria. Hay pues un
proceso de resignificacion mediante el cual el instrumento fisico o
simbdlico de la agresién y la guerra no se combate, sino que se asume
en una forma de apropiacién para resistir. Los simbolos del dominio
no son destruidos. En un proceso maés largo, sofisticado y aparente-
mente pasivo son apropiados y usados en la lucha contra el agresor.

LA SACRALIZACION DEL TERRITORIO

El territorio como dispositivo complejo de relacion vital constituye
una de las areas prioritarias de la resistencia y se conforma enton-
ces como una realidad sagrada. Es Pachamama, es Madre Tierra, es
creacion divina, es vientre sagrado. En este sentido el territorio no es
leido como escenario de las violencias y de las resistencias, sino como
objeto mismo de la agresién, como sujeto de pertenencia colectiva y,
motivo y expresién de la lucha. El territorio es sagrado: su uso como
poseedor de recursos o como lugar estratégico para la guerra, o como
corredor de drogas, de armas o de mercancias, es considerado una
violacién a su dignidad y lleva como consecuencia el castigo l6gico del
poder de lo sagrado.

La defensa sagrada del territorio se convierte en el objeto mismo
de la resistencia. Y esa resistencia implica en varias de las experien-
cias precisamente el enfrentamiento de las dindmicas que generan la
catdstrofe vital planetaria a la que hemos hecho alusién anteriormente.
Es la resistencia contra la guerra, contra el uso abusivo y mercantili-
zador del agua, de la madera, de la montafia, del oro, de la fauna, de la
flora, de la armonia que esté presente en todo lo que existe.

El ejercicio de la resistencia se da como recuperacién o construc-
cién de la sacralidad del territorio bien porque en él se reconoce la
fuerza viviente de los espiritus y de los antepasados, bien porque se
convierte en el lugar sagrado del homenaje a las victimas y lugar del
reposo de sus cuerpos, bien porque es el lugar de la memoria que
implica la verdad y la reafirmaciéon de la vida de las victimas. Los
simbolos y los rituales como lo ha mostrado Renée de la Torre para
el caso de los migrantes mexicanos y centroamericanos, constituyen
una forma de recuperacién o apropiacién del territorio (Torre, 2015).

El territorio en la lectura de las comunidades participantes no
se define como un espacio de la administracién (lo cual correspon-
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de mas a las visiones del funcionariado estatal con racionalidad mo-
dernizante) sino al “dinamismo holistico de la vida”, por decirlo en
términos de la academia occidental. En ese sentido no se trata de la
definicién o el trazado de fronteras, aunque algunas veces ello sea
necesario. El territorio es el sistema de relaciones vitales de caracter
a la vez material y espiritual, social y politico, biolégico y fisico en
el que todo estd comunicado el subsuelo y los astros, el agua y las
aves, los rios y las selvas, el rayo y los partos... y con el que las co-
munidades tienen un sentido de pertenencia. Defender el territorio
indigena, negro o campesino no solo es un asunto que llamariamos
local, sino global-planetario, galactico. Es defender la vida de la cual
se hace parte. En ese sentido la defensa del territorio conforma una
resistencia radical frente a la fuerza arrolladora que esta generando
la catdstrofe planetaria.

LA DINAMIZACION Y CONSAGRACION DE LA MEMORIA

La importancia de la memoria en los procesos de resistencia, de re-
paracion, de afirmacién de la dignidad ha merecido el trabajo de di-
versos autores especialmente en las guerras y las post-guerras®. La
relacién entre memoria, religién y resistencia politica mereceria un
mayor desarrollo, muy especialmente en América Latina donde, du-
rante las dltimas décadas, la labor de iglesias y creyentes de diversas
opciones espirituales, en acciones de resistencia frente a las dictadu-
ras y vulneraciones a la dignidad humana han sido tan intensa y ex-
tendida, especialmente en los procesos de verdad y memoria®’.

Las experiencias que hemos sefialado en este articulo nos mues-
tran el hecho religioso como un eje dinamizador de la memoria re-
sistente. El rito en general es reconstructor de la memoria y cuando
se sacraliza, adquiere un poder mayor. Conectar la memoria con la
divinidad genera una mayor fuerza vinculante de los que participan
en el acto conmemorativo y empodera de frente a los ejecutores y res-
ponsables de la agresién.

36 Son bien conocidos, por citar solo a algunos clasicos, Michael Pollack (1993);
Paul Ricoeur (1990), Maurice Halbwachs (1997 [1951]). Para el caso colombiano, el
amplio trabajo del Centro Nacional de Memoria, que mas all4 de la justificaciéon de
la memoria hace un ingente esfuerzo por su recuperacién y reproduccion (<http://
www.centrodememoriahistorica.gov.co>), cuenta con un ejercicio de elaboraciéon de
herramientas conceptuales que se recoge en el libro Recordar y Narrar el Conflicto
Herramientas para reconstruir memoria historica, hecho con el aporte de comuni-
dades y expertos de muy diversos lugares del planeta (Centro Nacional de Memoria
Historica y University of British Columbia, 2003).

37 En una base de datos elaborada por el Grupo de Memoria Histérica, sobre un
total de 195 iniciativas de memoria se encuentran 38 claramente promovidas por
instituciones o personas confesionales (Grupo de Memoria Histérica, 2009).
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La memoria lleva a la supervivencia de los hechos, a la reivindi-
cacién de la dignidad y los derechos de las victimas no solo como in-
dividuos sino como colectivos. No se trata solo de la conmemoracién
de los actos de Alvaro Ulcué entre los Nasa, o de Tiberio Hernandez en
Trujillo, o de Yenny Mosquera en Bojaya. Si, sus nombres estdn mas
o menos destacados en los objetos conmemorativos, pero mas alla de
ellos encontramos un recuerdo colectivo que, en el hecho mismo de
conmemorar, teje la colectividad.

Se trata de la comunidad que se estrecha en el recuerdo comun
como victimas directas o indirectas del acto violatorio. Como expre-
sién colectiva de una posicién de denuncia de la corrupcién o la agre-
sién en las fiestas de San Pacho, como remembranza de la cosmovi-
sién de los antepasados en el caso de los Nasa, como juicio social a los
responsables de la masacre en Bojaya, la memoria es sobre todo un
acto de gestacion de los lazos sociales, es construccion de sentido de
pertenencia e invocacién y actuacién del acto solidario de los otros, de
los foréaneos que alli se congregan.

En este sentido, no todos los que participan en el acto sacro de la
memoria adhieren a los “credos” de quienes convocan, pero partici-
pan del acto religioso comprometiéndose con el dolor y la fuerza de
resistencia que alli se pone en escena.

RESISTENCIA RITUALIZADA COMO RESURRECCION DE LAS VICTIMAS
Los actos de resistencia que hemos resefiado hacen parte de pro-
cesos largos y complejos en los cuales las comunidades afectadas
han sido victimas no solo de los actos inmediatos que provocaron la
reaccion ritual sagrada. Estos actos inmediatos hacen parte de una
dindmica mas compleja y prolongada que ha sido precisamente la
expansién de los procesos concentradores, consumistas y destruc-
tores del sistema mundo capitalista. Muchas de las ceremonias y
conmemoraciones se hacen porque quienes estaban luchando con-
tra ese sistema fueron sacrificados: los campesinos y colaboradores
del Padre Tiberio Hernandez en Trujillo que estaban promoviendo
cooperativas, resistiendo al narcotrafico o generando alternativas
politicas; las victimas de la masacre en Bojaya que se oponian a la
presencia y dominio de los actores armados en su territorio; los cien-
tos de victimas nasa en la reivindicacién de los derechos de la tierra
y en la renuncia a pagar el terraje.

La ritualizacién conmemorativa recupera los motivos y las ban-
deras de quienes fueron sacrificados, aunque podriamos decir tam-
bién los no-motivos y las no-banderas dado que muchos de ellos mu-
rieron en medio de actos de no-colaboracién con los militares legales
o ilegales que exigian obediencia y sumisién.

115



LA RELIGION ANTE LOS PROBLEMAS SOCIALES

Ahora el acto ritual, especialmente aquel que es conmemorativo
trae al presente a la persona sacrificada. El parque monumento en
Trujillo esta hecho con objetos, fotografias, frases, plantas. Como dice
una de sus gestoras:

No es lugar de muertos, es jardin de vivos, olor a resistencia,
es memoria historica, denuncia subversiva,

es duelo doloroso de llanto y sufrimiento,

es sueno y utopia de una nueva sociedad.

La conmemoracién sagrada, revive a la victima. Se genera un proceso
de resurreccion en la vida de la comunidad y de re-significacién de su
dolor y de su pérdida. Deja de ser un objeto pasivo del pasado, para con-
vertirse en un sujeto activo en la construccién de la historia presente.

LO RELIGIOSO COMO ESPACIO POSIBLE PARA LA AUTONOMIA

Si bien el ambito religioso se constituye en un escenario de tensiones
en los que se juegan presiones de poder desde muy diversos sectores,
en las experiencias de resistencia, dado precisamente la ubicacién so-
cial de quienes las emprenden, el hecho religioso se convierte en un
espacio de ejercicio de autonomia. Es mas, en muchos casos es preci-
samente el ejercicio de esta autonomia lo que conforma la resistencia.

La realizacién de la fiesta del Saakhelu entre los Nasa es preci-
samente la realizacién de un acto ritual, espiritual y festivo sin la in-
tervencién de los poderes hasta ahora dominantes: ni las jerarquias
eclesiasticas catdlicas o evangélicas, ni el Estado, ni otro poder equi-
valente. Se trata de un acto de afirmacién de si mismos en un espacio
fisico y simbélico que antes les fue negado y por el que durante siglos
fueron juzgados y condenados. En ese sentido, el interés no esta en si
el rito corresponde fielmente a lo que se hacia hace 500 afios, sino en
hacer algo con sentido propio y por si mismos. El valor del acto reli-
gioso esta ante todo en la afirmacién de la autonomia.

De la misma manera, parte de la maravilla de las fiestas de San
Pacho y de otras fiestas patronales en la regién chocoana esta en que
buena parte de ellas se realizan como un ejercicio auténomo de los
chocoanos. “Cuando el santo sale del templo y se tira a la calle, el san-
to es del pueblo, papa”®® decia un sacerdote en unas de estas fiestas.
En efecto después de las ceremonias “oficiales”, generalmente euca-
risticas en la catedral, las procesiones se hacen casi sin la interven-
cién del sacerdote, los actos dependen completamente de lo que los

38 Expresion recogida por German Ferro en las fiestas de San Antonio en Tangui,
pueblo cercano a Quibdoé.
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organizadores de los barrios han decidido. Los vestidos, la musica, las
carrozas, los cachés, los gritos, los bailes, las comidas y las bebidas
se producen desde la decision de la gente y no obedecen a un libreto
estrictamente definido. Es su propia expresién corporal a la que in-
cluso vinculan a la estatua de los santos. Al santo se le pone a bailar,
a navegar, a pasearse por el pueblo. Expresiéon que en los esquemas
convencionales jerarquicos es generalmente reprobada.

Esta afirmacién de la autonomia, como ejercicio de resistencia
expresado en el ambito sagrado, comporta varios alcances mas alla
de las decisiones frente a las jerarquias eclesiésticas: la posibilidad de
accién por fuera de las acciones dominadoras del Estado pro-coloni-
zador; la accién hecha desde abajo y no desde planes verticales; la no
pretensién de tomarse el poder.

LO RELIGIOSO COMO PODER FUERA DEL ESTADO

El espacio de lo religioso —que, en el caso del cristianismo en Améri-
ca Latina, si bien durante la conquista y la colonia ibérica jugé el am-
biguo papel que el patronato regio le otorgaba al justificar la guerra de
la conquista en el nombre de la fe cristiana, pero manteniendo un po-
der, el papal, relativamente por encima del de los reyes y un contacto
directo de los misioneros con el rey con cierta independencia frente a
los conquistadores locales, en los procesos de independencia, hechos
con la influencia de la ideologia liberal de la Revolucién Francesa que
reclamaba la laicidad y la secularizacién— fue paulatinamente sepa-
randose del poder “terrenal”. Con el Concilio Vaticano II se oficializa
esta autonomia y con la Teologia de la Liberacién y las teologias indi-
genas se llega al cuestionamiento claro de la legitimidad del Estado y
de los gobernantes vigentes.

Por fuera del cristianismo y mas especificamente por fuera del cato-
licismo, los espacios de la espiritualidad y lo sagrado quedaron simple-
mente sobreviviendo en los socavones de las culturas populares debido a
la persecucion y la condena por parte de los poderes hegemoénicos.

El conjunto de estos hechos permite comprender que el ambito
de lo religioso se convierte hoy en un espacio de ejercicio de poder
fuera del Estado. Si bien no se pueden desconocer las pretensiones
de los Estados por regular y controlar dicho poder, ni las practicas
manipuladoras de los politiqueros, ni las acciones oportunistas de
ciertas dirigencias eclesiales e incluso la construccion de partidos
politicos confesionales, lo religioso o lo espiritual conserva su auto-
nomia de frente a los gobiernos y los Estados vigentes y a los poderes
que ellos representan.

Los procesos de resistencia que hemos mencionado permiten ve-
rificar cémo lo religioso se convierte en un espacio de denuncia, con-
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frontacién y ejercicio de poder auténomo de frente a los intereses y
poderes representados en el Estado.

Si bien desde los afios sesenta, con la labor de Camilo Torres, la
fe va a mover luchas sociales y procesos revolucionarios, que lleva-
ron al derrocamiento de gobiernos y la transformaciéon de Estados
en América Latina y han nutrido iniciativas guerrilleras en Colom-
bia, los procesos de resistencia que hemos referido anteriormente nos
muestran otra dindmica: denuncian la violencia del Estado y la no re-
presentatividad de sus intereses en el Estado, asi como la corrupcién
de los gobernantes, pretenden incidir en decisiones que el Estado o
los gobiernos tomen, conducen a que organismos internacionales juz-
guen y condenen al Estado, ante todo afirman su vida y la vida general
del planeta a pesar e independientemente del Estado y los intereses
que representa. Estas resistencias no pretenden tomarse el poder del
Estado, sino que son mas bien un ejercicio de poder local auténomo*.

RESISTENCIAS EN OTROS LENGUAJES

Otro elemento destacable de las resistencias observadas es su carac-
teristica de alternatividad lingiiistica: no se expresan en discursos po-
liticos sino en narrativas vivenciales en ritos y danzas, en cantos y
murales, en carrozas y cachés, en la desacralizacién de la imagen con-
vencional y la sacralizacién de aquello que la ortodoxia habia margi-
nalizado etiquetdndolo como profano. Se trata en definitiva de una su-
peracién por fusién de la dicotomia entre lo sagrado y lo profano que
no se produce tanto en una disputa de carécter teolégico, juridico o en
general de los meta-discursos racionales; sino en la fiesta, el lenguaje
corporal, la pintura, la siembra, el monumento, el acto solidario.

Estos actos de resistencia, lo son precisamente en su actuar mis-
mo, en su expresién, en su filologia. Son resistencia en la medida en
que escapan a la 16gica racionalista centroeuropea del discurso.

Se trata por una parte de una sabia estrategia en la medida en
que de la misma manera que no se emplea la l6gica de la guerra, en la
que serian derrotados, tampoco se recurre al discurso racional en el
que igualmente quedan subyugados como ignorantes o atrasados. La
resistencia se coloca entonces en otras logicas.

El hecho religioso sigue funcionado como placa tecténica en el
activo sistema bio-social. En muchas ocasiones es fuente privilegiada
de alternativas frente a la catastrofe planetaria. Urge continuar una
interpretacion activa de estas resistencias sagradas desde abajo, des-
de lo local que se globaliza, desde los tejidos en redes mas que desde

39 Habra que desarrollar mejor, con base en la interpretacion de estas y otras expe-
riencias, esta constataciéon que aqui apenas queda enunciada.
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organizaciones estructuradas y formales, desde las iniciativas sociales
populares mas que desde el Estado, en la riqueza de las culturas més
que en la produccién econémica o el comercio. Menudo reto.
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PUENTES RELIGIOSOS DEL
ACTIVISMO HUMANITARIO

DESDE LA POLITICA CONTRA EL ESTADO
HACIA UNA POLITICA ESTATAL DE
INNOVACION EN DERECHOS HUMANOS

Maria Soledad Catoggio

INTRODUCCION

Enla Argentina las asociaciones integradas por los “afectados directos”
cobraron mayor visibilidad publica local y reconocimiento interna-
cional. Concentraron, coincidentemente, mayor atencién académica.
En torno al activismo de Madres, Abuelas y Familiares se instalaron
los principios de la sangre y el parentesco como organizadores del
reconocimiento publico en materia de Derechos Humanos. Otras for-
mas de activismo en Derechos Humanos fundados en otros principios
como el derecho o la religion quedaron por entonces relegados (cfr.
Vecchioli, 2012). Desde hace un tiempo a esta parte distintos trabajos
han venido a subsanar este descuido, atendiendo especificamente el
activismo humanitario impulsado por abogados y/o actores del mun-
do religioso (cfr. Vecchioli y Santamaria 2008; Levine, 2005; Harper,
2006). En el caso de Vecchioli y Santamaria, su trabajo da cuenta de
cémo los procesos de mundializacién y circulacién del conocimiento
experto han modificado tanto el campo humanitario como el del de-
recho mismo en el plano local e internacional. Levine, por su parte,
muestra como ciertos grupos, ideas y saberes del mundo religioso fue-
ron clave en América Latina para difundir un lenguaje de derechos y
pluralismo que sensibiliz6 a amplios sectores con la tematica de los
Derechos Humanos. Por tltimo, trabajos como los de Harper, privile-
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gian el registro testimonial para hacer memoria y rendir homenaje a
la solidaridad internacional tendida desde distintas iglesias (catélicas
y protestantes) a las victimas de las dictaduras latinoamericanas. A
diferencia de lo que sucede con el campo del derecho, la contribucién
del mundo religioso al activismo humanitario todavia es un terreno
poco explorado en clave sociolégica.

Al mismo tiempo, estos y otros estudios contribuyeron a instalar
la idea de que la internacionalizacién de los Derechos Humanos fue
posible gracias a la conformacién de redes de activismo trasnacional
que incluyeron a victimas, familiares, actores religiosos, intelectuales,
organizaciones internacionales y figuras politicas, fundamentalmente
exiliados (cfr. Jelin, 2004). En este proceso, aquellos principios inspi-
radores del activismo devinieron en capitales de experticia y fueron
modelo para otros grupos sociales frente a distintas experiencias limi-
te. Tanto el proceso de profesionalizacién de estos actores en activistas
humanitarios como la internacionalizacién de los Derechos Humanos
dio lugar a la consolidacién de un campo que funciona actualmen-
te como uno de los principios rectores del orden global occidental
contemporaneo. En el caso argentino, este proceso fue especialmen-
te significativo dado que trajo consigo la transformacién del Estado,
que pasé de ser cuestionado internacionalmente por sus violaciones
sistematicas en materia de Derechos Humanos a ser reconocido mun-
dialmente como agente innovador en ese campo (cfr. Sikkink, 2008).

Sin embargo, frente a un campo consolidado de estudios, los ana-
lisis sobre el fenémeno pierden a menudo de vista el dinamismo y
la porosidad que supuso el proceso de construccién de ese campo,
cuando el activismo estaba lejos de ser una profesién y el proceso de
internacionalizacién de los Derechos Humanos estaba en ciernes. El
caso que aqui presentamos permite advertir ese dinamismo a partir de
la trayectoria de un abogado, afectado directo, desde un angulo poco
explorado: sus conexiones con el mundo religioso. ¢Por qué seria sig-
nificativo recuperar ese dinamismo y esa porosidad entre el incipiente
campo los Derechos Humanos y el mundo religioso? Nuestra hipé6te-
sis es que esa trama religiosa cumplié un rol decisivo en el proceso de
estructuracién de distintas formas de profesionalizacion humanitaria
y de internacionalizacion de los Derechos Humanos, atn cuando no
fuera sobre principios “religiosos”. Este pasado religioso de los De-
rechos Humanos no solo es significativo desde el punto de vista de
la reconstruccion socio-histérica, sino también para comprender un
presente de significaciones religiosas que circulan y estan presentes
en ese campo.

Como cualquier ejercicio de reconstruccién biografica, el caso
busca ilustrar algunas propiedades del todo. En este punto, la trayec-
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toria de Juan Méndez! es especialmente significativa porque pone en
evidencia la importancia de las redes trasnacionales del mundo reli-
gioso en distintas dimensiones: en el plano individual, para rescatar a
las victimas del aparato represivo e iniciarse en el activismo humani-
tario; en el plano colectivo, como semillero para la formacién grupos
y, luego, como plataforma para el entramado de organizaciones no
gubernamentales, organizaciones interestatales y Estados.

LA RECONVERSION DEL ESTADO: EXPERTOS GLOBALES E
INNOVACION EN MATERIA DE DERECHOS HUMANOS
El caso argentino ha sido tomado como modelo por algunos analistas
para ilustrar el potencial de paises ajenos a lo que llaman el “Norte
rico y globalizado” para la creacién de nuevas normas y practicas in-
ternacionales en materia de Derechos Humanos. (Nye, 2004; Sikkink,
2008). De acuerdo a esta perspectiva, la Argentina pasé de ser un Es-
tado “paria”, tristemente célebre en el orden global por ser la realidad
mas cruenta en materia de violaciones de Derechos Humanos en el
Cono Sur de América Latina, a un actor con protagonismo global,
exportador de ideas, tacticas y expertos de Derechos Humanos. El mo-
delo de Madres de Plaza de Mayo, los juicios por la verdad y el derecho
a la identidad fueron algunas de sus innovaciones mas sobresalientes.
¢En qué condiciones socio-histéricas fue posible que paises del
Sur global, como la Argentina, cobrasen tal protagonismo? Los argu-
mentos esgrimidos se concentran en el tipo de represién instrumen-
tada por las dictaduras militares, la naturaleza de las transiciones
a la democracia, la condicién social de las victimas como primera
aproximacion para explicar la transformacion del Estado. El tipo de
represion extrema, bajo la modalidad de desaparicion forzada, ins-
tal6 un “pérdida ambigua”, que tuvo como contraparte un activismo
mas dindmico que en casos donde los familiares debieron enfrentar la
clara pérdida de sus seres queridos, asesinados. La transicion a la de-
mocracia, precipitada por la derrota de Malvinas, distinguio la transi-
cién argentina del resto de las transiciones (negociadas) del Cono Sur.
Al mismo tiempo, funcioné como palanca de apertura de los canales
judiciales para tramitar las violaciones perpetradas. Fue posible una
implantacién temprana de juicios a los militares. Estos argumentos
solo explicarian en parte el éxito del movimiento de Derechos Hu-
manos en la Argentina. A su vez, el caso ilustra que la estructura de
oportunidades politicas no solo existe, sino que es percibida y creada
por los mismos actores. En este punto, los recursos organizacionales,

1 Agradezco especialmente a Juan Méndez su confianza, su tiempo y sus sugeren-
cias para la realizacién de este trabajo.
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financieros, sociales y culturales con los que contaba el movimiento
de Derechos Humanos en la Argentina facilité la creacién de oportu-
nidades politicas. Por una parte, el hecho de que dos terceras partes
de las victimas fueran de clase media urbana contrasta con otras rea-
lidades latinoamericanas, en las que el grueso de las victimas era cam-
pesinos indigenas pobres sin el mismo acceso a estos recursos. Por
otra, una vez reinstaurada la democracia, el hecho de que el mismo
presidente, Raul Alfonsin, hubiera integrado la Asamblea Permanente
por los Derechos Humanos y que una figura prominente del campo de
los Derechos Humanos, como Augusto Conte, fuera elegido diputado
facilit6 la construccion de una agenda de Derechos Humanos. Aunque
la relacién del movimiento de los Derechos Humanos varié con los
distintos gobiernos, este mantuvo en el tiempo, a pesar de los esco-
llos y de las divisiones internas, la capacidad de imponer demandas
al Estado. Buen ejemplo de ello fueron las reparaciones econémicas
de los afios noventa que, aunque muy controvertidas, no dejaron de
ser una carga fiscal para un Estado cuyos indices macroeconémicos
estaban en baja (cfr. Acuifia, 2006). Esta realidad fue acompariada por
otro factor organizacional clave: una red de abogados exiliados que
cobraron protagonismo en materia de Derechos Humanos y colabora-
ron desde el exterior a impulsar la justicia transicional Argentina. En
este contexto, cobran importancia figuras como la de Juan Méndez,
un abogado laboralista que formé parte de Montoneros y tras un pe-
riodo de cautiverio y detencién, partié al exilio a comienzos de 1977
y se convirtié con el tiempo en una reconocida figura internacional
en el campo de Derechos Humanos. Primero con posiciones clave en
organizaciones no gubernamentales, como Human Rights Watch e
International Center for Transicional Justice, luego con cargos impor-
tantes en el sistema interamericano, en instituciones académicas y en
Naciones Unidas. Entre 2004 y 2007, Méndez se convirti6 en el primer
asesor especial en materia de Genocidio de la Secretaria General de
Naciones Unidas. Su caso se sumoé al de otras personalidades argenti-
nas que, sin haber pasado por el exilio, cobraron protagonismo en el
sistema internacional de Derechos Humanos. Entre ellos se destaca la
figura de Luis Moreno Ocampo, conocido por su trabajo como fiscal
en el Juicio a las Juntas y, més tarde, designado fiscal de la Corte Penal
Internacional. Otra carrera emblemética es la de Patricia Tappata de
Valdez, en cuyos inicios se desemperié como coordinadora del Depar-
tamento de Derechos Humanos de la Comisién Episcopal de Accién
Social en Pert, fue miembro del Centro de Estudios Legales y Socia-
les (CELS), fue directora de la Comisién de Verdad del Salvador, un
6rgano dependiente de Naciones Unidas; mas tarde, fue cofundadora
y directora de la ONG Memoria Abierta en la Argentina y titular de la
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Direccién de Organizaciones Intermedias en el Ministerio de Asuntos
Exteriores del pais. También del nucleo del CELS, Victor Abramovich
cobré destacada relevancia. Fue miembro de la Comisién Interameri-
cana de Derechos Humanos, director ejecutivo del mencionado CELS,
consultor del Banco Interamericano de Desarrollo, asesor legal de la
Defensoria del Pueblo de la ciudad de Buenos Aires, consultor del Ins-
tituto Interamericano de Derechos Humanos y secretario ejecutivo del
Instituto de Politicas Pubicas en Derechos Humanos del Mercosur,
con sede en el pafs. Por dltimo, Morris Tidball se distinguié por su
experticia e iniciativa como fundador del Equipo de Antropologia Fo-
rense en la Argentina, director del Departamento de las Américas en
Amnistia Internacional en Londres y luego como coordinador de la
divisién de Antropologia Forense de la Cruz Roja Internacional, con
sede en Ginebra, Suiza.

El éxito de estos argentinos en el orden global fue acompanado
de distintas transformaciones en el Estado que incluyeron el regreso
de muchos de estos actores “globales” a los marcos nacionales de la
politica estatal, pero para entonces el Estado mismo era un actor glo-
bal en esa materia.

LA TRAYECTORIA: TRASNACIONALIZACION Y LAZOS DE FAMILIA

Méndez nacié en 1944 en Lomas de Zamora, en el seno de una familia
de tradicién protestante. Crecié en Mar del Plata, donde realizé sus
estudios secundarios y universitarios. Cuando tenia 16 afios particip6
de un programa de intercambio estudiantil, el American Field Servi-
ce?, por medio del cual pas6 una estadia en Estados Unidos, tomando
clases, mejorando el idioma y viviendo en una casa de familia. Alli en-
tablé fuertes vinculos con quienes desde entonces consideraria su “fa-
milia americana”, también de tradicién protestante. La religién, como
un fondo incuestionado de lo familiar, hizo de puente para su primera
experiencia de trasnacionalizacion y el tendido de lazos fuertes y du-
raderos. La vida universitaria trajo consigo nuevas experiencias de
trasnacionalizacién. Cuando realizaba sus estudios en la Universidad
Catodlica Stella Maris, comenzé a participar de los congresos para la
juventud organizados por las Federaciones de Estudiantes de Univer-
sidades Catodlicas Latinoamericanas (FEUCAL) en distintos paises de
la regién. Como vemos, estas experiencias surgieron también de for-

2 Este organismo nacié como un servicio humanitario durante las dos guerras
mundiales. Se trataba de un cuerpo de conductores de ambulancias (donadas por
Ford) que transportaban heridos sin importar su nacionalidad, desde el campo de
batalla hasta los hospitales. Luego se reconvirtié a partir de 1947 promoviendo el
intercambio internacional de estudiantes adolescentes con el objetivo de difundir
una cultura de paz, justicia y dignidad.
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mas de sociabilidad entabladas en dmbitos propios del mundo reli-
gioso, pero esta vez catélicos. Alli hizo vinculos que luego tendrian
peso en otros ambitos de militancia compartidos. Esa socializacién
catdlica fue para él, como para tantos otros, trampolin para la mili-
tancia politica (Cfr. Donatello y Catoggio, 2010). En ese medio, tuvo
experiencias que lo sensibilizaron con el “mundo de los pobres” y co-
menzo6 a dar apoyo juridico en barrios pobres y se desperté su simpa-
tia por el peronismo, en el que comenzé a militar. También para él,
como para aquellos jévenes catélicos que emprendieron el camino de
la lucha armada, el sacerdote Carlos Mugica se convirtié en una figura
de referencia, al punto que llegé a bautizar a dos de sus hijos. Como
vemos, el sustrato religioso emerge como hilo que enhebra la conti-
nuidad familiar. La tradicién protestante da continuidad a su “familia
americana” de adopcién; sobre el catolicismo “de adopcién” funda
su descendencia. El medio religioso, sin ser mévil o motivacién en si
mismo, facilita tanto las experiencias de trasnacionalizacién, como su
acceso a la militancia. American Field Service es el primer contacto
de Méndez con lo que mas tarde llegara a configurarse como el campo
del activismo humanitario. El medio catélico, por su parte, para él
significa primero el acceso a la militancia juvenil y luego a la politica.
Lejos de disiparse, estos vinculos, aprendizajes y significados apre-
hendidos en estos espacios seran capitalizados y cobraran distintas
relevancias a lo largo de su vida.

DE ABOGADO DEFENSOR A VICTIMA DE LA REPRESION ESTATAL
Ya graduado a comienzos de los afos setenta, comenzé su desarrollo
profesional como abogado laboralista y como docente universitario.
Este desempefio inicial en el mundo del derecho fue comtin a muchos
otros abogados que, mas tarde abrazaron la causa de los Derechos
Humanos (cfr. Vecchioli, 2009).

A comienzos de 1974, después del asesinato del entonces secre-
tario general de la Confederaciéon General del Trabajo (CGT), Marce-
lino Mansilla, acto reivindicado por las Fuerzas Armadas Peronistas
(FAP), tuvo las primeras senales de amenaza. La leyenda “Méndez
QEPD” aparecio pintada en su estudio juridico y en distintas zonas de
la ciudad. Como abogado defensor de militantes de las Fuerzas Arma-
das Revolucionarias (FAR), habia quedado entre los fuegos cruzados
de las propias internas del peronismo.

Mi estudio estaba en frente de la CGT y del velorio, y con presencia de
la policia y todo, salieron y me pintaron el estudio con amenazas de
muerte. No sé por qué a mi, creo que porque un diario de Mar del Plata
se equivocé y dijo que habia sido la FAR, en vez de la FAP, y de algtn
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modo me identificaban mas con la FAR. (Entrevista a J. Méndez, 12 de
junio de 2013)

Al poco tiempo, descubrié que una patota sindical vigilaba su casa.
Seguidamente, con ocasién de una toma de la facultad donde ense-
fiaba, fue detenido por la Policia Federal. Acusado de portacién de
armas de guerra, el juez desestimé la prueba y lo sobreseyeron a los
pocos dias. El susto le trajo una certeza: “Si hasta la Policia Federal
intervenia para romper el equilibrio, no podia quedarme”. Se muda-
ron a Buenos Aires a la casa de sus padres, de acuerdo a su propia me-
moria acontecimental del tiempo histérico, “poco antes del asesinato
de Mugica”. Esta forma de integrar el tiempo biografico al tiempo
histérico, revela una vez mas la fuerza icénica de estos referentes del
mundo religioso para muchos jévenes argentinos mas alla de las fron-
teras de ese mundo.

En Buenos Aires, se convirtié en asesor letrado de la Facultad
de Medicina de la Universidad de Buenos Aires, trabajé también en
la Universidad Tecnolégica Nacional con la misma funcién. Entré al
estudio laboralista de Enrique Rodriguez (quien mas tarde funcio-
nario del gobierno de Menem) y continué su trabajo en barrios po-
bres. Simultaneamente, se vinculé al servicio de presos que promovia
la organizaciéon armada Montoneros, en el marco del cual realizaba
tareas juridicas de manera semi-clandestina. Corria entonces el afio
1975 cuando fue secuestrado en la localidad de Castelar, en el Gran
Buenos Aires. Habia ido a asistir a un cliente sindical y lo secuestra-
ron en la calle, muy cerca de la zona donde militaba. Esta vez fue
fuertemente torturado. Pese a ello, gracias a la presiéon inmediata que
ejercieron sus allegados y familiares lograron que fuera “blanqueado”
muy rapidamente.

Uno de mis colegas del servicio de presos se enter6 en seguida y fue
corriendo a buscar a mi papa a Buenos Aires. Llegé con mi papa al
lugar donde presuntamente me habian llevado y yo no sé si estaba ahi
o ya me habian sacado, pero literalmente llegaron cuando no hacia ni
una hora que me habian detenido. Ya estaban sobre la pista y presen-
taron un habeas corpus. Entonces, mientras me estaban torturando,
habia circulando un pedido de habeas corpus y la policia tenfa que dar
cuenta de mi. Todavia funcionaba eso. (Entrevista a J. Méndez, 12 de
junio de 2013)

Tanto el recurso de habeas corpus como el “derecho de opcion” sufrie-
ron un golpe letal con la llegada del golpe militar. El primero fue mo-
dificado por decreto, en el mes de febrero de 1976, prefigurando el gol-
pe. La reforma estipul6 que, aunque la sentencia dictara la libertad de
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la persona amparada, si el beneficiario del recurso era individualizado
y se encontraba detenido a disposicion del Poder Ejecutivo Nacional
(PEN), la sentencia no se cumplia de inmediato si era apelada por el
fiscal. Eso ocurria invariablemente y el amparado quedaba privado
de su libertad hasta que, tras sucesivas apelaciones, la causa llegaba
a la Corte Suprema Nacional y el juicio devenia en ordinario. Casi
inexorablemente, la Corte fallaba en contra de la libertad. Asi, con la
reforma, el recurso habia perdido su naturaleza original, “sumaria y
4gil”, que residia justamente en que, si la sentencia fijaba la libertad
de la persona amparada, ella debia cumplirse indefectiblemente mien-
tras se tramitaban las apelaciones ante el tribunal de segundo grado
(cfr. AAVYV, 1984)3. A esta limitacién juridica se sumaba otro factor. En
la préactica, bajo el extendido consenso que gozaba la “lucha contra
la subversion” que libraba el régimen militar, cuando un magistrado
oficiaba a la autoridad administrativa, militar, policial o penitencia-
ria, indagando el destino del amparado, se conformaba con la escueta
informacién de que alli no se encontraba detenido. Esto explica en
buena medida lo ineficaz que devino la utilizacién del recurso durante
el régimen. La abultada cifra de recursos presentados, denunciada por
Rodolfo Walsh en su difundida “Carta a la Junta Militar” de 1977, co-
braba sentido en experiencias pasadas en las que la presentacién del
recurso de habeas corpus era sinénimo de salvoconducto del circuito
clandestino al legal.

Dentro del circuito legal, la declaracion de Estado de sitio de fines
de 1974 habilité al Poder Ejecutivo Nacional a detener sin interven-
cién de la Justicia a sospechosos de delitos contra el Estado. Quienes
estaban detenidos bajo esa condicién gozaban, de acuerdo con el ar-
ticulo 23 de la Constituciéon Nacional, del derecho de opcién por la
salida del pais. Este derecho fue suspendido por la Junta Militar, una
vez instaurada la dictadura. Pero, hasta entonces, una porcién de esa
poblacién que tenia recursos propios y/o conexiones fuera del pais
pudo materializar ese derecho de ciudadania (cfr. Pisarello, 2014).

Entonces, gracias a eso [la presentacion del habeas corpus] me hicie-
ron aparecer en La Plata. Le dijeron al juez que me habian detenido en
La Plata con un auto robado y con armas. Pero, primero, el duefio del
auto no me reconocio, a pesar de que la policia le dijo practicamente
quién era yo... el tipo igual no me reconocié y en cuanto a las armas
la policia le dijo al juez que las habian destruido: no habia cuerpo del
delito. El juez me sobresey6 de las armas y transfirié a la provincia el
asunto del robo. Con lo cual me quedé unos meses mas, pero el juez

3 Pese a a estas limitaciones el recurso sigui6 vigente.
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de provincia eventualmente me sobresey6 también. Pero me quedé a
disposicién del Poder Ejecutivo Nacional. (Entrevista a J. Méndez, 12
de junio de 2013)

Con el sobreseimiento del juez, Méndez pudo pedir el derecho de
opcion todavia vigente, pero para entonces el gobierno de Isabel Mar-
tinez de Perén habia dictado un decreto que prohibia la salida al con-
tinente americano. Frente a ello, la organizacién Montoneros, a la
cual pertenecia, estaba interesada en tomar su caso para llevarlo al
exterior y presionar al gobierno para que se declarase inconstitucio-
nal tal decreto.

Pero mi familia decia “No, no lo vamos a tener meses ahi preso hasta
que la Corte Suprema se despache... simplemente cambiamos y que
se vaya a Europa y listo”. Por suerte, un amigo mio y compaifiero de
prisién, Angel Georgiadis, que era el de mas alto nivel en Montoneros,
estuvo de acuerdo con la familia. Me acuerdo que mi mama fue toda
dura a decirle, “la familia dice que no” y el dijo “estamos de acuerdo”
(se rie) y mi mama se quedé toda sorprendida. Lamentablemente a él
después lo mataron, era de la [Universidad] Catdlica, él habia estado
en ese congreso de FEUCAL (Federacién de Estudiantes de la Univer-
sidad Catodlica Argentina) que organizamos en Mar del Plata en 1969.
(Entrevista a J. Méndez, 12 de junio de 2013)

Gracias a la oposicién de la familia (encarnada en la figura materna)
y a los viejos vinculos construidos en los ambitos de socializacion ca-
télica, pudieron torcer los criterios organicos de la organizacién po-
litica y sortear los escollos de la arbitrariedad politica del momento.
Pero sorteados estos, surgieron otros. Vino el golpe de Estado y con
este la disposicion de que se diera marcha atrds con todas las salidas
al exterior. Méndez tuvo a favor que su caso, a diferencia de la gran
mayoria, tenia ya sentencia dictada por jueces, consentida por fisca-
les y de caracter de no apelable. Por lo tanto, tenia entidad de “cosa
juzgada”. Esta realidad sumada a la presién internacional motorizada
por su “familia americana” decidi6 su suerte. En efecto, aunque no se
habian visto en 14 afios, aquel vinculo mantenido por contacto episto-
lar fue vital para sortear la ingenieria represiva. Ellos presentaron su
caso a Amnesty International. El organismo lo tomé6 como “prisionero
de conciencia” y motoriz6 su caso en su visita a la Argentina en no-
viembre de 1976. El equipo integrado por Patricia Feeney, Lord Eric
Avebury y el sacerdote jesuita y congresista norteamericano Robert
Drinan, presioné al gobierno especialmente por su caso, uno de los
mas documentados que tenian, y tres meses mas tarde Méndez logré
salir al exterior. Con los tres trabé lazos duraderos.
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Como vemos, aun cuando existian condiciones coyunturales pre-
vias al golpe militar en las cuales todavia tenian influencia algunos
mecanismos juridico-legales como el habeas corpus (para detener la
tortura) y el derecho a opcién (para salir de la carcel), la posibilidad
de acceder o hacer efectivos esos recursos y derechos era bastante im-
practicable. El saber juridico y el capital econémico eran indispensa-
bles, pero no bastaban. Hacia falta traccionar a las victimas de aquel
circuito con la fuerza religiosa de los lazos afectivos y/o de sangre.
Se conjugaron la presién de su familia en los tribunales y frente a la
organizacién politica; los lazos de amistad trabados en ambitos de
sociabilidad catélica, capaces de torcer los criterios operativos de la
organizacion politica y los lazos trasnacionales con su familia ameri-
cana, que lo vincul6 con Amnesty International.

EL EXILIO: DE LA PASTORAL DE

MIGRACION A LA POLITICA HUMANITARIA

En Estados Unidos fue recibido por su familia norteamericana en Illi-
nois y por su intermedio consiguié que el juez de la zona, un “catélico
conservador”, lo pusiera en contacto con el sacerdote Philip Reilly, de-
dicado a la pastoral de migracién en una comunidad de hispanos. Alli
consiguié su primer trabajo, asistiendo legalmente a los migrantes:

Me dijo que él tenia necesidad de tener una especie de gerente, ma-
nager de su oficina. El se ocupaba de la parte pastoral, pero los ser-
vicios mas sociales tenia que hacerlos yo. Entonces nos fuimos a un
lugar que se llama Aurora, Illinois, que queda a unas cuarenta millas
de Chicago y donde hay una colonia grande de inmigrantes, que vie-
nen a trabajar a los campos o las fabricas. Y ahi ayudé a organizar
este programa e hicimos algunos programas no religiosos de servicios,
servicios legales, por ejemplo. Yo les conseguia abogados para la resi-
dencia o para legalizarse, pero también los asistia si tenian problemas
laborales. (Entrevista a J. Méndez, 12 de junio de 2013)

En su caso, como en otros que hemos estudiado, la pastoral de mi-
graciones es una plataforma de lanzamiento a la politica de Derechos
Humanos. De acuerdo a estudios anteriores, organismos regionales
como la Fundacién Latinoamericana para el Desarrollo Social (Fun-
dalatin) en Venezuela y el Comité de Defesa dos Direitos Humanos do
Cone Sul (CLAMOR) en Brasil comparten ese mismo antecedente (cfr.
Catoggio, 2014). La infraestructura catélica montada para resolver
problematicas de residencia, de trabajo o de asistencia es en general
reconvertida o reinvertida en el campo de la politica humanitaria.

La asistencia a migrantes, marginalizados y refugiados formaba
parte de una vieja tradicién en el mundo religioso (catélica y pro-
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testante fundamentalmente) empefiada en integrar a estos sectores
a los marcos nacionales. En el contexto de dictaduras militares en
la regién, buena parte de esos migrantes eran “emigrados politicos”.
A la necesidad de asistencia se sumaba la demanda de asumir una
denuncia politica en el plano internacional para presionar contra sus
propios Estados (cfr. Catoggio, 2014). Los desafios de la hora impo-
nian la basqueda de nuevas formas de instrumentar esa asistencia. En
este contexto, tuvo lugar un proceso de politizacién que transformo la
pastoral de migracién en politica humanitaria. Este fenémeno, mas
alla de las decisiones individuales, obedeci6 a una légica colectiva. En
este punto cobra relevancia la llegada de Méndez a Tabor House:

Estuve un afo en Aurora, pero yo estaba muy ansioso por ayudar
con la Argentina y desde ahi era muy dificil, iba de vez en cuando a
Washington o escribia y pedia colaboracién con los presos, con presos
amigos mios que habian quedado atras en la Unidad 9 [...] Entonces,
cuando llego a Illinois, al poquito tiempo, creo que yo llegué en la pas-
cua del 77 y ya en mayo hicimos un viaje a Washington y en ese viaje
conoci Tabor House y nos quedamos alli con mi mujer y los chicos. Era
una casa comunitaria, que la regenteaba un cura que se llama Peter
Hinde, carmelita, y la monja Betty Campbell. (Entrevista a J. Méndez,
12 de junio de 2013)

Esta organizacion funcion6é como un lugar de referencia y de apren-
dizaje de la contestacién para diversas personas que traian diversas
experiencias de militancia y se iniciaban entonces en la politica hu-
manitaria. En Tabor House confluyeron personalidades como Emilio
Mignone, fundador del CELS; el sacerdote Patricio Rice, miembro
fundador de la Federacién Latinoamericana de Asociaciones Lati-
noamericanas de Familiares de Detenidos-Desaparecidos; Thomas
Quigley, integrante de la Washington Office on Latin America y de la
U. S. Catholic Conference; Alfredo Forti, hijo de una maestra rural
secuestrada por la dictadura militar, quien luego se formé en el exi-
lio y llegaria ser viceministro de Defensa en 2011, Laura Bonaparte,
Madre de Plaza de Mayo; Susana Miguens, miembro de Familiares
de Detenidos Desaparecidos por Razones Politicas; Carmen Lapaco,
Madre de Plaza de Mayo y el mismo Juan Méndez, entre otros.

Este poco conocido puente religioso de diversos referentes del
campo de los Derechos Humanos tiene una larga tradicién en la con-
testacion. Tabor House nace en los afios treinta como un desarrollo de
Catholic Worker, coordinado por Dorothy Day y Peter Maurin, quie-
nes se presentaban como representantes del anarquismo cristiano en
Estados Unidos y desde 1933 asistian a inmigrantes ilegales y organi-
zaban comedores populares, primero en Nueva York y luego en diver-
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sas ciudades norteamericanas e, incluso, del norte de México. Fueron
uno de los semilleros de activistas pacifistas contra la guerra de Viet-
nam. Tabor House, ligada a este movimiento y continuador de aquella
inspiracién pacifista norteamericana, era entonces una comunidad
cristiana con base en Washington dedicada, sobre todo en aquel tiem-
po, a América Latina. Méndez llegé alli siguiendo una recomendacion
del sacerdote Patrick Rice, con quien se habia conocido en Londres
a través de Amnesty International. Ambos habian experimentado el
secuestro, la tortura y la detencién en la misma unidad penitencia-
ria, la Unidad 9 de la carcel de la ciudad de La Plata. Tabor House
dara lugar a diversas experiencias conjugando viejas tradiciones con
nuevas formas de movilidad e integracién global. En lo inmediato, el
reencuentro de Rice, Méndez y otros alli da lugar al nacimiento del
Washington Committee for Human Rights in Argentina.

Cuando Casa Tabor, que era de las Comunidades Eclesiales de Base,
estaba en Washington DC a fines de los setenta y principios de los
ochenta, recibiamos refugiados de Chile, Argentina, Bolivia y después
de El Salvador y Guatemala. Formamos comités de solidaridad de los
distintos paises. En 1981 nos trasladamos a San Antonio, Texas, para
poder viajar por tierra a México, y después a Ciudad Juarez. (Peter
Hinde, citado en Rocha, 2015)

Los comités de solidaridad dieron lugar a nuevas iniciativas. En los
afnos ochenta, Hinde junto a un pastor luterano y un activista cué-
quero dieron nacimiento a Cristianos por la Paz (CRISPAZ) para dar
refugio a los desplazados por la guerra civil en El Salvador. También
para aquella época, algunos de ellos, mudados a San Antonio, Texas,
confluyeron con el llamado Movimiento Santuario que surgia para
entonces en Estados Unidos. Invocando viejas tradiciones de la Edad
Media, acomparniaban a migrantes ilegales que cruzaban la frontera y
les daban santuario, refugio. A fines de los afios noventa, algunos de
sus miembros dieron impulso en Washington a la organizacién no
gubernamental Torture Abolition and Survivors Support Coalition, li-
derada por la religiosa norteamericana Diana Ortiz, brutalmente tor-
turada junto con un sacerdote filipino en Guatemala.

Ya consagrado como referente internacional de los Derechos Hu-
manos, Juan Méndez vuelve a estar en contacto con ellos en la causa
comun por la abolicién de la tortura.

Tabor House no fue solo un momento de pasaje para activistas de
distintos origenes, sino que dio lugar al intercambio y la circulacién
tanto de repertorios de protesta como de significaciones religiosas so-
bre el sufrimiento politico que impregnaron el campo internacional
de los Derechos Humanos. Mezclando tradiciones del anarquismo
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cristiano con el pacifismo y la desobediencia civil iniciaron una politi-
ca trasnacional contra el Estado que fue fermento comun de la lucha
antidictatorial contra los regimenes militares de América Latina®*.

ACTIVISMO HUMANITARIO,

EXPERTICIA Y POLITICA TRASNACIONAL

La proyeccién de Méndez en el activismo humanitario estuvo ligada
a la busqueda de un saber y de una profesién en el campo de los De-
rechos Humanos.

Apenas llegué a Washington volvi a ir a la universidad, a la facultad
donde estoy ensefiando ahora, la American [American University], que
tenia un programa para abogados extranjeros que querian revalidar.
Yo iba de noche, tomaba clases, y cuando junté 24 créditos, di el exa-
men de habilitacién. Entretanto, ya en Washington yo no trabajaba
tanto con la Iglesia Catdlica, pero en la Conferencia Episcopal Nor-
teamericana, la United States Catholic Conference (USCC) tenia un
programa de Derechos Humanos que lo dirigia un cura, que después
fue profesor en Harvard, que se llama Bryan Hehir, bien irlandés, y
tenfan un dirigente laico que se ocupa de América Latina, que se llama
Thomas (Tom) Quigley, gran tipo, muy audaz, muy sereno, que se hizo
gran amigo de Patrick. (Entrevista a J. Méndez, 12 de junio de 2013)

Tal como sostiene V. Vecchioli, la emergencia de la figura de abogado
de Derechos Humanos es encarnada por individuos que fundan su
posicién en un juego de afiliaciones multiples vinculadas simultanea-
mente al activismo politico, al ejercicio de la profesién, al mundo de
la diplomacia, a las asociaciones de juristas, a la politica profesional y
con el Estado. Se trata de la formacién de una “élite profesional” con
fuertes vinculaciones trasnacionales y con el Estado (Vecchioli, 2009:
50-51). En este marco, no es casual que sus primeras armas en este
juego de afiliaciones multiples que enlaza el activismo con el medio
académico y la politica fueran mediadas nuevamente por un acceso
facilitado por el mundo religioso. Este enlace entre clérigos, exiliados
y académicos para impulsar desde Estados Unidos la denuncia de las

4 Tanto Rice como Méndez muestran admiracion por los repertorios de protesta
implementados desde Tabor House. Rice cuenta como en las primeras protestas que
se hicieron en la guerra de Vietnam, algunos curas con otros militantes fueron a una
oficina de reclutamiento del ejército y tiraron su sangre en napalm sobre los ficheros
y los mandaron presos por diez anos por ese acto. Y sitia en aquella inspiracién
las practicas de protesta emprendidas por FEDEFAM en la comisién de Derechos
Humanos de la ONU. Méndez relata las préacticas del Movimiento Santuario, al cual
vincula a los fundadores de Tabor House, enfrentando al Estado para dar refugio a
inmigrantes ilegales y pagando con la cércel algunas de estas acciones.
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dictaduras militares en América Latina ha sido ya estudiado por J.
Green (2003) para el caso brasilero. La misma imbricacién entre re-
des religiosas y académicas puede observarse para el caso argentino.
En calidad de experto, Hehir particip6é de la audiencia dedicada al
caso argentino, organizada en el Congreso norteamericano una se-
mana después del escandalo internacional que suscité el asesinato del
politico chileno Orlando Leletier. Alli confluyeron exiliados, religiosos
norteamericanos y funcionarios del departamento de justicia. Como
subsecretario de la Comisién de Justicia y Paz de la USCC, Hehir en-
marcé entonces lo que sucedia en la Argentina en una persecucion a
la Iglesia Catdlica en América Latina (Morello, 2012: 66).

Del mismo modo, el sacerdote norteamericano Robert Drinan
fue una figura clave en la trayectoria de Méndez como “portero” de
diversos ambitos. Recordemos que Drinan habia sido parte de la dele-
gacién de Amnesty International que visité la Argentina en noviembre
de 1976 e hizo propia la denuncia de su caso. De aquella experiencia,
Méndez guardé lazos de amistad.

Robert Drinan fue uno de los pocos sacerdotes que fue diputado nor-
teamericano, demécrata, porque después creo que el Vaticano dijo que
no se podia ser legislador y €l se retiré. Ensefiaba Derechos Humanos
en Georgetown [...] y a mi siempre me invitaba a dar una charla du-
rante el semestre. Drinan me invité un montén de veces, hasta que al
final por el afio noventa y algo, por el caso Velasquez, en Honduras,
y yo le ofreci a Georgetown que si querian les daba un curso sobre
el sistema inter-americano, y entonces, con José Miguel Vivanco, hi-
cimos un curso, un semestre por afio... un seminario. Y esas fueron
mis primeras armas en la docencia en Estados Unidos. (Entrevista a J.
Méndez, 12 de junio de 2013)

La llegada a Washington en 1978 condensa el inicio de este juego de
afiliaciones multiples. En el terreno del activismo, el paso por Tabor
House le permite confluir con otros exiliados, religiosos e incipientes
figuras del campo de los Derechos Humanos y participar de la forma-
cién del Washington Committee for Human Rights in Argentina. En el
ejercicio profesional, a través de Amnesty International, consigue un
trabajo en Lawyers’ Committee for Civil Rights Under Law, dedicado
a temas migratorios. Mientras tanto revalida su titulo en la American
University® y hace sus primeras armas en el medio académico nor-

5 Hasta el dia de hoy Méndez se desarrolla profesionalmente en la American Universi-
ty, donde conserva entre muchos otros, sus vinculos entablados en los afios setenta con
Joe Eldridge, un pastor protestante que, sensibilizado con su vivencia en primera perso-
na del golpe de Estado a Salvador Allende, dio impulso a la creacion de la Washington
Office on Latin America y actualmente es capellan de dicha universidad.
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teamericano. Para comienzos de los afios ochenta, Méndez esta en
condiciones de conjugar estas experiencias en su triple condicion de
activista, intelectual y experto. Se convierte en el director de la filial
en Washington de la organizacién neoyorkina que hoy se llama Hu-
man Rights Watch (HRW), organismo al cual le dedicaria 15 afios de
su vida profesional como abogado de los Derechos Humanos. Para la
misma época, encabeza campafas de denuncia en el departamento
de Estado. Cuando detuvieron a Emilio Mignone y a otros miembros
del Centro de Estudios Legales y Sociales, Tex Harris, funcionario de
la embajada norteamericana en la Argentina durante el gobierno de
Carter, lo anotici6é y armaron “tal escandalo en el Departamento de
Estado que a la semana los largaron”. A partir de su ingreso a HRW, el
organismo pasé a funcionar como enlace norteamericano para orga-
nismos argentinos como el CELS.

Especialmente a Emilio, que viajaba mucho. El habia vivido en
Washington, tenia muchos contactos y nosotros nos convertimos un
poco en su pie de apoyo. Entonces, cuando decia que iba a venir, no-
sotros le organizabamos toda una agenda, lo llevabamos a ver gente.
(Entrevista a J. Méndez, 12 de junio de 2013)

Human Rights Watch fue solo el primer escalén de una carrera ascen-
dente en el activismo humanitario de Méndez. A partir de 1996 se con-
virtié en director ejecutivo del Instituto interamericano de Derechos
Humanos en Costa Rica e integré como miembro la Comisién Intera-
mericana de Derechos Humanos entre 2000-2003. Simultaneamente,
entre 1999 y 2004, fue profesor en la Universidad de Notre Dame,
en Indiana, la universidad catélica mas importante de Estados Uni-
dos. Ademas de profesor de derecho, era entonces Director del Centro
de Derechos Civiles y Humanos, fundado en los afios sesenta por el
sacerdote Theodore Hesburgh, legendario por su activismo politico
humanitario. En el 2002 ocupé la presidencia de la Comisién Inte-
ramericana de Derechos Humanos (OEA). Mas tarde, fue presidente
del Centro Internacional para la Justicia de Transicién, y entre 2004 y
2007 se desempefié como asesor especial para la Prevencion del Ge-
nocidio. En 2010 fue nombrado relator especial de Naciones Unidas
sobre la tortura y otros tratos o penas crueles, inhumanos o degra-
dantes. Convertido en un hombre publico en el orden global, Méndez,
con diversos premios internacionales por su desempefio como jurista
y mediador humanitario, ha recibido también honores de un Esta-
do que busca capitalizar esos recursos humanos. En 2013 recibe el
Doctorado Honoris Causa de la Universidad Nacional de la Plata, in-
tegrandose a un conjunto de personalidades distinguidas que incluye
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a intelectuales, figuras humanitarias y presidentes latinoamericanos.
Finalmente, en 2015, su propia universidad, hoy Universidad Nacio-
nal de Mar del Plata, le ha otorgado el titulo de Profesor Honorario.

CONCLUSIONES

El caso de Méndez permite mostrar en distintas dimensiones (indivi-
dual, colectiva e institucional) cémo se articul6 una politica contra el
Estado autoritario que capitalizé infraestructuras y recursos propios
del mundo religioso. Se combinaron alli viejas dindmicas de solida-
ridad con los migrantes, marginalizados y refugiados que formaban
parte de una larga tradicién tanto en el mundo catélico como protes-
tante con nuevas modalidades de movilidad y articulacién global. Se
trata de redes de activismo trasnacional que conformaron un entra-
mado entre ONGs, organismos interestatales, Estados y entidades de
iglesias cuya presién sobre el Estado, interesado en resguardar una
imagen que les permitiese formar parte de los foros globales, hizo po-
sible la creacién de estructuras de oportunidades politicas para alcan-
zar demandas en el campo de los Derechos Humanos. Esta dindmica
fue transformando los entendimientos de soberania, permitiendo la
injerencia de organismos internacionales en “asuntos nacionales”,
debilitando a esos Estados en pos de nuevas formas de membresia
politica trasnacional. Pero, su vez, esa misma logica global permitié
posicionar a sus ciudadanos en el orden global. Este posicionamiento
de ideas, tacticas y expertos en el orden global hizo posible que, en el
largo plazo, Estados como el argentino, conocidos por su alto grado
de violacion a los Derechos Humanos, se convirtieran en uno de los
principales innovadores internacionales de esa materia. En este pro-
ceso, los enlaces con el mundo religioso demostraron ser clave para
enhebrar la militancia, la experticia y la politica, impregnando ese
capital politico humanitario de significaciones religiosas.
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EL CAPITAL RELIGIOSO
EN LA PROTESTA SOCIAL

EL ROL DE LOS ACTORES RELIGIOSOS EN LOS
CONFLICTOS SOCIO-AMBIENTALES EN PERU

Rolando Pérez

ESTE TRABAJO ES FRUTO de la lectura de los resultados de una
investigacion sobre la participacién de los actores religiosos en los
contextos de conflictividad socio-ambiental en dos provincias rurales
del Perti (Cajamarca y Junin) en donde las industrias extractivas han
generado altos niveles de contaminacién y atropello de los derechos
ambientales de las comunidades afectadas.

Al igual que en muchos paises de América Latina, el contexto de
la conflictividad socio-ambiental reactiva nuevas practicas de accién
politica, propicia el surgimiento de iniciativas diversas de protesta so-
cial e incidencia desde la sociedad civil. Al mismo tiempo, genera la
participacion de diversos actores sociales —entre los que se encuen-
tran los agentes religiosos— que ponen en juego sus recursos, desplie-
gan diversas estrategias de protesta y recrean la participacién en la
vida politica desde lo local.

Este ensayo aborda y analiza los roles que juegan los actores vin-
culados a los grupos religiosos, el modo en que reconstruyen su par-
ticipacioén y representacién en el espacio publico, asi como sus estra-
tegias de insercion en la sociedad civil, a partir de su involucramiento
en las iniciativas de protesta social en el marco de la reivindicacién y
defensa de determinados derechos.
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A partir del estudio de este caso, nos interesa analizar el modo
en que el capital religioso aporta en estos procesos de accién colec-
tiva y movilizacién social, pero al mismo tiempo el modo como el
discurso y la practica publica religiosa es moldeada, resinificada o
relocalizada en estos procesos.

EL ROSTRO PUBLICO DE LA RELIGION

En el Perq, al igual que en otros contextos latinoamericanos, observa-
mos una creciente tendencia hacia la pluralizacién del campo religio-
so, la cual se puede constatar no solo por la variedad de discursos y
rostros religiosos en las ritualidades politicas y sociales, sino también
por la cada vez mas creciente emergencia de actores religiosos en di-
versos campos de la esfera publica.

En esa linea, el nuevo escenario —marcado no solo por la plurali-
dad sino también por el pluralismo religioso'— revela una intensa com-
petencia de los agentes religiosos por ganar poder simbdlico, reconoci-
miento social y politico, autoridad y legitimidad en el espacio publico.

Este proceso de pluralizacién religiosa ocasiona ya no solo la
diversidad de ritualidades catdlicas legitimadas publicamente, sino
también —como observa Daniel Levine (2009)— la creacién de estra-
tegias de empoderamiento publico por parte de otros actores no caté-
licos, como es el caso de los grupos evangélicos emergentes, quienes
han empezado a elaborar innovadoras estrategias de presencia publi-
ca para reclamar un nuevo estatus de poder, el cual implica, ademas,
tener una voz reconocida en la esfera publica.

Levine sostiene que

donde antes hubo monopolio, hoy existe pluralismo; donde un nimero
limitado de espacios fueron reservados para las practicas religiosas
oficiales hoy existe una vasta riqueza de iglesias, parroquias, cruzadas
[evangelisticas] y programas religiosos mediaticos; en vez de un limi-
tado nimero de voces “autorizadas” para hablar en nombre de la reli-
gion, hoy existe una pluralidad de voces, actores y opciones. (2009: 54)

En esa linea, varios investigadores latinoamericanos (Levine, 2009; Ca-
sanova, 2012; Romero, 2009; Lépez, 2004) observan que esta creciente
pluralizacién religiosa trae consigo la emergencia de una suerte de plu-
ralismo interno, generado especialmente por aquellos actores y voces no
oficiales, que surgen de movimientos laicos, grupos para-eclesiasticos,

1 La pluralidad se refiere al creciente niumero de grupos, activistas, voceros, igle-
sias, capillas, entre otros. El concepto de pluralismo es distinto, ya que apunta a la
construccién de reglas del juego, las que incorporan a miultiples actores y voces como
elementos legitimos del proceso. La pluralidad es necesaria, pero no basta en si para
que el pluralismo se afiance como proceso legitimo (Levine, 2005: 20).
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activistas religiosos involucrados en iniciativas de Derechos Humanos
que reclaman espacios internos para el didlogo y para el debate publico al
interior de sus iglesias o confesiones, asi como otra manera de concebir
la participacion de los creyentes en el espacio publico (Romero, 2009).

De este modo, se construye lo que Catalina Romero llama una
suerte de espacio publico eclesial,

que puede tener consecuencias en la sociedad civil nacional y en la poli-
tica. En primer lugar, la formacion de asociaciones voluntarias, como es-
pacios de iniciativa, solidaridad, expresiéon y formacién de opinién y rea-
lizacién de objetivos buscados en conjunto. En segundo lugar, espacios
de encuentro entre diferentes, de intercambio de experiencias, abriendo
la participacion al otro, tejiendo redes entre regiones geogriaficas, grupos
étnicos, hombres y mujeres, clases sociales. En tercer lugar, el aprendi-
zaje y la reflexién de la propia experiencia, a la luz de las creencias, y de
otras formas de conocimiento; y finalmente la posibilidad de expresion
publica en espacios religiosos y no religioso a través de publicaciones,
medios de comunicacién y movilizacién. (Romero, 2009: 23)

En este sentido, muchos de estos grupos hacen contribuciones signi-
ficativas en los procesos de desarrollo y reivindicacién de determina-
dos derechos.

Daniel Levine (2005) sostiene que el sector de las iglesias latinoa-
mericanas que se mueven en la linea de la promocién de derechos
ha ocupado un papel significativo en diversos paises del continente
formando parte importante del auge del movimiento de Derechos
Humanos y protesta civil. En ese mismo sentido, Catalina Romero
(2008) senala que estos grupos o movimientos de fe han llenado el
vacio generado por la debilidad y la ausencia de actores politicos e
instituciones del Estado.

La mayoria de estas organizaciones han jugado roles clave para
fortalecer procesos emblematicos, como la afirmacién de la democra-
cia, la lucha contra la pobreza, la defensa de los Derechos Humanos y
otras incidencias en las politicas publicas en favor de sectores exclui-
dos de la sociedad. Desde hace muchos afios el caso peruano da cuen-
ta de la participacion activa de sectores vinculados a las confesiones
religiosas, especialmente catélicas y evangélicas, en instancias de la
sociedad civil y el Estado.

Desde esta perspectiva, como sostenia José casanova, estos gru-
pos religiosos

van adentrandose a la esfera publica y en la escena de la controversia
publica no solo para defender su territorio tradicional, como lo hicieron
en el pasado, sino también para participar en las mismas luchas por de-
finir y establecer los limites modernos entre la esfera publica y privada,
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entre el sistema y la vida contemporanea, entre la legalidad y la mora-
lidad, entre el individuo, la sociedad y el Estado. (Casanova, 1994: 16)

Analizando lo que ocurre en otros paises latinoamericanos, Daniel
Levine observa el importante papel que han jugado aquellos sectores
vinculados a las iglesias desarrollando contribuciones significativas
al desarrollo social y politico en la regién. Esta presencia multiple y
diversa —desde la lectura de Levine— no deberian ser pensadas en
términos de un supuesto resurgimiento religioso, por la simple razén
de que la religién nunca dej6 de ser publica en América Latina. En ese
sentido, “lo que cambia no es la presencia o el rol activo de la religién
en tanto tal, sino mas bien quiénes actiian, con qué objeto y en qué
direccion especifica” (Levine, 2013: 263).

De este modo, “el espacio publico se convierte en una serie de 4m-
bitos en los que los actores religiosos se vuelven visibles, muestran sus
fuerzas frente a otros actores religiosos y politicos” (Giménez, 2008: 52).

Este es el escenario desde el que nos proponemos leer y analizar los
roles e implicancias de la participacién de agentes religiosos que desde
las iniciativas de la sociedad civil intervienen en el debate, las resisten-
cias e incidencias politicas que genera la conflictividad socio-ambiental
producto de la operacién de las industrias extractivas en el Pert.

LA ACCION COLECTIVA Y LA CONFLICTIVIDAD SOCIAL

Los estudios sobre conflictividad socioambiental dan cuenta que “en la
dindmica de las protestas son fundamentales los procesos organizativos,
la existencia o no de experiencias organizativas previas, la presencia de
gremios y organizaciones de diverso tipo, la intervencién de agentes ex-
ternos como ONG, iglesias y partidos politicos. Uno podria ensayar una
lectura de los conflictos considerando solamente los intereses y célculos
estratégicos de los actores involucrados, y subestimar la importancia de
las identidades en juego” (De Echave y otros, 2009: 180).

La literatura sobre los movimientos sociales (Gamson, 1992;
McAdam, McCarthy y Zald, 1996; McAdam y Tilly, 2001) plantea tres
grandes areas de analisis para comprender los movimientos y las pro-
testas alrededor de los conflictos sociales: la estructura de oportuni-
dades politicas, las estructuras de movilizacién y la construccién de
marcos interpretativos culturales.

La primera hace referencia al contexto en el que operan los mo-
vimientos sociales y las acciones colectivas en general; nos remite a
cuan favorable o adverso es ese contexto para la movilizacién, hasta
qué punto se enfrenta un sistema permeable o no a las demandas so-
ciales y hasta qué punto se cuenta con apoyos de actores relevantes
(De Echave y otros, 2009).
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A este respecto, Sidney Tarrow (1997: 49) sostiene:

Al hablar de estructura de las oportunidades politicas, me refiero a
dimensiones consistentes —aunque no necesariamente formales,
permanentes o nacionales— del entorno politico, que fomentan o
desincentivan la accion colectiva entre la gente. El concepto de opor-
tunidad politica pone el énfasis en los recursos exteriores al grupo,
que pueden ser explotados incluso por luchadores débiles o desorga-
nizados. Los movimientos sociales se forman cuando los ciudadanos
corrientes, a veces animados por lideres, responden a cambios en las
oportunidades que reducen los costes de la accién colectiva, descu-
bren aliados potenciales y muestran en qué son vulnerables las élites
y las autoridades.

La segunda se refiere a los vehiculos colectivos, informales, asi como
formales, a través de los cuales las personas se movilizan y compro-
meten en acciones colectivas. Este enfoque se centra en los grupos de
nivel intermedio, organizaciones y redes informales que comprenden
las piezas colectivas de los movimientos sociales.

Finalmente, la construccién de marcos interpretativos culturales,
que funcionan como filtros para interpretar la realidad. Estos filtros
ayudan al individuo para seleccionar elementos de su ambiente tanto
presente como pasado (Arce, 2009).

En el contexto de los movimientos sociales,

los marcos de referencia para la accién colectiva contribuyen no solo a
develar determinados aspectos de la realidad, sino también a articular
los significados, por ello pueden distinguirse de acuerdo con sus fun-
ciones: atribuir identidades, definir un problema y ofrecer soluciones.
(Chihu, 2007: 58)

A este respecto, las investigaciones sostienen que los contextos de in-
justicia desempenan un papel fundamental para movilizar a los po-
tenciales seguidores de aquellos movimientos o iniciativas ligadas a
la defensa de los derechos o la lucha contra determinadas injusticias.
Aqui es interesante observar el modo como la dimensién emocio-
nal actia como plataforma importante para activar la “indignacién
moral”? ligada a la conciencia politica, que contiene tanto elementos
cognitivos como emocionales (Gamson, 1992).

2 Gamson define la acciéon colectiva como compuesto de tres partes: 1) injusticia,
es decir la indignacién moral, la asi llamada indignacion caliente, cargada de emo-
cion; 2) actividad o la toma de conciencia de que es posible alterar las condiciones
o las politicas por media de la accién colectiva; y 3) identidad con lo que hace refe-
rencia a la construccién de un nosotros como opuesto a ellos que tendrian intereses
diferentes o defenderian valores distintos (Gamson, 1992).
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Estos marcos cognitivos se constituyen a partir de los sentidos
que los propios protagonistas otorgan a sus acciones colectivas, pero
también a partir de la relacion con sus interlocutores. Los componen-
tes de dichos marcos se pueden sintetizar en:

a) el sentimiento de indignacién, no solo el conocimiento de la injus-
ticia sino las emociones que movilizan, b) la agencia, la conciencia de
que se puede hacer algo, c) la identidad, la construccién de nosotros.
(Henriquez y Arnillas, 2014: 73)

En este marco, los estudiosos del fenémeno ambientalista y extracti-
vista en el Pera (Arellano, 2013; Huamani, 2012; Bebbington, 2012;
Scurrah, 2013) coinciden en sostener que el abordaje de los conflictos
socioambientales —que representan aproximadamente el 50% de los
conflictos sociales— han adquirido significativa relevancia durante la
ultima década?, convirtiéndose en escenarios desde los cuales se visi-
bilizan las tensiones en las relaciones de poder y los intereses politicos
de los actores en juego.

Moisés Arce pone énfasis en las oportunidades politicas que ge-
nera la accidon colectiva alrededor de los conflictos socio-ambientales,
creando una suerte de accién politica contenciosa (Arce, 2015).

Otros estudiosos (Bebbington, 2007; Bedoya, 2014; Ormachea,
2014; Arellano, 2014, Henriquez, 2015) sostienen que los conflictos
socioambientales son una manifestacién de las contradicciones entre
distintas maneras de entender el desarrollo y la democracia. “Estas
disputas son mucho menos negociables y traen distintas implicacio-
nes institucionales que giran alrededor de zonificacién, autonomias,
Derechos Humanos y hasta derechos de la naturaleza misma” (Beb-
bington y Humphreys, 2009: 65). En esta linea, César Bedoya (2014)
sostiene que los conflictos socioambientales revelan las histéricas
tensiones entre los modos de vida y cosmovisiones sobre lo que im-
plica el desarrollo.

Esta situacién de desencuentro estd ademas marcada y alimenta-
da por el ritmo y las caracteristicas de la dindmica con la que se han
venido dando los procesos, lo cual dificulta la posibilidad de profun-
dizar el didlogo intercultural desde el cual integrar y armonizar estas
visiones: una expansion de la actividad minera que se da a una gran

3 Segun la Defensoria del Pueblo, en el 2009 se registraron 267 conflictos sociales.
46% de ellos correspondieron a conflictos socio-ambientales. En el 2014, el 66% de
los conflictos se relacionaron con los problemas derivados de la extraccién minera.
En enero de 2015 se registraron 210 conflictos de los cuales 67% correspondieron a
socioambientales (Defensoria del Pueblo: Reporte de conflictos sociales, N° 70, 2009;
N° 30, 2013; N° 131, 2015).
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velocidad, abarcando espacios territoriales amplios y necesidades en
juego en todos los grupos de interés involucrados.

A esta dindmica es importante afiadir los efectos histéricos de la
actividad minera, la cual da cuenta de enormes secuelas que afectan
los derechos ambientales, “lo cual ha calado hondamente en la psique
colectiva de las comunidades como factor de desconfianza frente a la
presencia de nuevas empresas” (Bedoya, 2014: 43).

Por otro lado, estos estudiosos dan cuenta de la emergencia de
un movimiento contestatario creciente en diversas regiones del Pera
que se puede notar en las acciones de protesta e iniciativas de inci-
dencia politica impulsadas por grupos politicos, activistas medioam-
bientales, redes de Derechos Humanos, grupos religiosos, comunida-
des y rondas campesinas.

La historia de estos conflictos socio-ambientales revela la presen-
cia de tres factores cruciales para la generacion y el desarrollo de las
protestas: 1) la existencia de un ntcleo de personas y organizaciones
capaz de formar alianzas; 2) un discursos atractivo y flexible; 3) la
adaptacion del repertorio de protesta (Arellano, 2011: 147).

LOS CASOS INVESTIGADOS

Para nuestro analisis, estudiamos dos casos emblematicos de conflic-
tividad socio-ambiental en el Pert. El primero de ellos esta relacio-
nado con un proyecto ligado al extractivismo minero ubicado en la
regién de Cajamarca, en la zona norte del Pert. El proyecto Conga de
la minera Yanacocha pretendia convertir una laguna en un gran tajo
minero y otra en un lugar de acopio de desmonte. El conflicto ocurrié
en el 2012, a raiz de que la poblacién se opusiera a la implementacion
del proyecto.

Una de las principales causas del conflicto lo constituyé la preo-
cupacion de la comunidad afectada por los impactos ambientales que
generaba la planta minera. A esto se sumo el hecho de que el estudio
de impacto ambiental para la operacién de la referida empresa fue
aprobado siguiendo procedimientos cuestionables.

A raiz de esto, se generaron una serie de actos de protestas de los
sectores sociales y politicos de la region. Las movilizaciones se radi-
calizaron y devinieron en largos procesos de confrontaciones e inten-
tos de negociacion. Como senalan los analistas, este conflicto puso de
relieve varios problemas derivados de la mineria a tajo abierto, pero
también la debilidad del Estado para articular proyectos de desarrollo
y ejercer funciones de regulacion.

El segundo caso esta relacionado con el conflicto ocurrido en la
localidad de La Oroya, una ciudad situada en la cordillera central de
Pert, en el departamento de Junin. La ciudad se construyo y crecié
alrededor de un complejo metaltirgico establecido en 1922. Doe Run
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Company, filial del estadounidense Grupo Renco, es la empresa que
opera en la actualidad, Precisamente, la actuacién de esta empresa ha
generado los hechos de protesta e iniciativas de resistencia frente al
atropello de los derechos ambientales de la comunidad.

En la época de las protestas intensas de las organizaciones de la
sociedad civil, varios estudios revelaban que en esta ciudad el 97% de
los nifos y nifias de entre 6 meses y 6 aflos presentaban niveles eleva-
dos de plomo en la sangre, al igual que el 98% de los infantes de 7 a 12
anos de edad. El porcentaje llegaba al 100% de infantes en La Oroya
Antigua, la zona de la ciudad mas préxima al complejo metalargico.

La influyente revista IDEELE resume asi los hechos que genera-
ron el conflicto social en esta localidad.

Desde que se instal6 en La Oroya, Doe Run ha tratado de evadir sus
compromisos ambientales, solicitando en reiteradas ocasiones la ex-
tension del plazo del cumplimiento del Programa Gubernamental de
Adecuacién al Manejo Ambiental (PAMA). Su tnica oposicién ha sido
un grupo de ONG agrupadas en el Consorcio Unién para el Desarrollo
Sustentable de la Provincia de Yauli, La Oroya (UNES), que fundaria
el Movimiento por la Salud de La Oroya (MOSAO) [integrada por va-
rias organizaciones de la sociedad civil, incluyendo grupos vinculados
a las iglesias]. Los gobiernos que sucedieron al ex presidente Alberto
Fujimori le permitieron a Doe Run seguir funcionando a pesar de que
la contaminacién que producia sobrepasaba los limites maximos per-
misibles. Pese a la oposicion de las ONG y el MOSAO, en el 2006 la
empresa logré que el gobierno de Alejandro Toledo le concediera la
ampliacién del PAMA hasta el 2009. Esto desencadené una serie de
acciones de protesta e incidencia desde varios sectores de la sociedad
civil en La Oroya, otras localidades de la provincia de Yauli y Lima.
(Revista IDEELE, 2015)

ROLES Y SENTIDOS DE LA ACTUACION PUBLICA
DE LOS ACTORES RELIGIOSOS
Los casos que estudiamos dan cuenta de una activa participacién
de agentes religiosos, especialmente catélicos y evangélicos, en las
acciones de protesta promovidas por organizaciones y redes de la
sociedad civil. En ambos casos se pudo observar una variedad de ac-
tores religiosos que participaron en diferentes instancias alrededor
del conflicto, desde miembros de la jerarquia eclesiastica regional
hasta parrocos y pastores locales, pasando por laicos comprometi-
dos con la pastoral social o la “mision profética” de las iglesias en el
ambito local.

Dichos actores jugaron diversos roles a la vez, desde el acompa-
fiamiento pastoral a los sectores afectados, el apoyo en la generacién
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y obtencién de recursos para sostener la camparfia de incidencia po-
litica, hasta la participacién activa en las movilizaciones de protesta,
pasando por la organizacién de actos religiosos simbdlicos que visibi-
lizaron las demandas de las victimas afectadas en medio del conflicto.

Respecto a las instancias desde donde se accede a lo publico, es
interesante encontrar, sobre todo en el caso de La Oroya, una activa
participacién de agentes religiosos no solo en los espacios desde los
que se generaron las movilizaciones de protesta, sino también en las
instancias més politicas constituidas por la coalicién ambientalista
de la sociedad civil, integrada por grupos que incentivaron la campa-
fia de incidencia en favor de la poblacién afectada por la contamina-
cién ambiental.

Sobre este tltimo, es interesante observar la activa participacién
de estos grupos religiosos en las denominadas “mesas técnicas” que se
constituyeron para acompafiar a las acciones de incidencia de las or-
ganizaciones sociales de base. En el proceso se observa que tanto los
agentes religiosos y los no religiosos ganan mutua confianza en el pro-
ceso de la accién politica y la gestacion de las iniciativas de protesta.

En ese sentido, es interesante ver el modo como los agentes re-
ligiosos aprenden el lenguaje y las tacticas politicas de las organiza-
ciones seculares y estos ultimos incorporan en su practica politica
comportamientos y acciones propias de los actores vinculados a las
iglesias, como el acompafiamiento a las victimas, el sentido pacifico
de la movilizacién y la protesta, el valor de la trascendencia en las
luchas de reivindicacién. Sobre este tiltimo, fue interesante ver a los
activistas ambientalistas no religiosos participando de los rezos inter-
cesores conducido por los religiosos durante las reuniones de evalua-
cién u organizacién de la estrategia politica.

Es importante mencionar que la participacién de los lideres reli-
giosos en la reuniones de planeacion de las camparias de incidencia,
en las movilizaciones publicas, en las acciones de presion con las au-
toridades, revela que estos activistas sociales de trasfondo religioso no
se quedan solo en el acompafiamiento pastoral a las victimas, sino que
asumen un papel politico activo en las iniciativas interinstitucionales
de protesta alrededor del conflicto, insertandose en las instancias de
la sociedad civil junto a otros agentes que se mueven en los territorios
de la secularidad y los espacios de la politica cotidiana y contingente.

En este proceso, las organizaciones religiosas construyen un dis-
curso en el que el leguaje religioso-politico se re-significa. Esto se pue-
de notar en sus pronunciamientos:

Si permanecen fieles a mi palabra... conoceran la Verdad y la Verdad
los hara libres” (Jn. 8, 31). La Iglesia Arquidiocesana de Huancayo,
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en fidelidad a las palabras de Jestis manifiesta al Gobierno Central,
Congreso de la Repuiblica, Gobierno Regional de Junin y a la opinién
publica, lo siguiente: a) La empresa Doe Run Pert (DRP), por segunda
vez obtuvo una ampliacién de 30 meses para cumplir con el Programa
de Adecuacién al Manejo ambiental (PAMA), sin embargo, de manera
reiterada, no ha cumplido con sus obligaciones ante el pais. Por eso
nos indigna que, con estos antecedentes, solicite nuevamente al Estado
Peruano una nueva ampliacién de 30 meses més, que volveria a afectar
gravemente la vida y la salud de la poblacién... En este tiempo de con-
version y solidaridad que es la Cuaresma, el Papa Benedicto XVI nos
recuerda que: “Frente al mal no hay que callar. (Pronunciamiento de la
Arquidiécesis de Huancayo, 29 de febrero de 2012)

En esta misma linea, en el caso de La Oroya, es importante notar que
los representantes de la parroquia local participaron activamente en la
fundacién del Movimiento por la Salud de la Oroya (MOSAO), el mis-
mo que se constituyo en la iniciativa més importante de la sociedad ci-
vil durante el conflicto social. El propio arzobispo de la Arquidiécesis
de Huancayo, Monsefior Pedro Barreto, fue nombrado coordinador
de la Mesa de Didlogo Ambiental Regional de Junin, circunscripcién a
la que pertenece la localidad de La Oroya.

Este reporte periodistico revela la activa participacion del referi-
do lider religioso:

Pobladores de La Oroya y la regién Junin, Perd, entregaron al Presi-
dente Alan Garcia mas de nueve mil cartas por el respeto a la salud, el
trabajo digno y el ambiente. En un acontecimiento histérico, 30 repre-
sentantes de organizaciones de La Oroya y la region Junin presentaron
9 mil 548 cartas al presidente de la Republica, Dr. Alan Garcia Pérez
exigiendo el respeto a la dignidad, la vida y la salud de su poblacion.
La entrega se realizé en la Mesa de Partes de Palacio de Gobierno el
21 de abril y estuvo encabezada por Monsefior Pedro Barreto Jimeno,
SJ, Arzobispo de Huancayo... “Estamos aqui con el pueblo de La Oro-
va, Huancayo y de otras ciudades para hacer sentir nuestra voz, una
voz que busca la continuidad de la actividad minera, pero siempre y
cuando haya respeto a la vida y a la salud de la poblacién”, enfatizo
monsenor Barreto. (Diario La Reptiblica, 28-04-2009)

Es interesante notar que el referido sacerdote coloca el mismo discur-
so politico en la propia agenda litirgica eclesiastica. Este es el caso
lo ocurrido en la homilia del 22 de febrero de 2012, que reporta un
diario regional:

Monsenor Pedro Barreto critica a Doe Run en homilia de Cuaresma”

En el inicio de la Cuaresma, el arzobispo de la arquidiécesis de Huan-
cayo, monsefior Pedro Ricardo Barreto Jimeno, no se call6é ante la si-
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tuacién de La Oroya, donde la empresa Doe Run esta pidiendo una
ampliacién de 30 meses para su Programa de Adecuacién de Manejo
Ambiental (PAMA).”Lamentablemente hay personas que apoyan a una
empresa que lo tinico que hace es solicitar ampliacién para el cumpli-
miento de su PAMA. Esto es lo que me motiva a no callar”, agrego, al
indicar que tal como lo propone el Papa Benedicto XVI en su mensaje
para esta Cuaresma, los cristianos no pueden callar ante el mal. Enér-
gicamente se refirié a los deseos de un congresista de Junin de favore-
cer abiertamente a la empresa pidiendo que se le otorgue otros 30 me-
ses para seguir afectando con los toxicos la vida de nuestros hermanos
de La Oroya. (Diario El Correo de Huancayo, 22-02-2012)

En ambos casos, es importante notar que el actor religioso en este
contexto no solo asume su rol en términos del acompafiamiento pas-
toral tradicional, sino que ademads se convierte en un referente social
influyente, en un lider religioso ciudadano, constituyéndose no solo
en generador de corriente de opinién, sino en canalizador de la dis-
conformidad, de la indignacién de la poblacién y co-activador de las
demandas de la poblacién.

Asimismo, es interesante observar el modo como la dindmica lo-
cal genera una activa participacién no solo de actores religiosos que
se mueven a nivel de las jerarquias legitimadas tradicionalmente, sino
también de sacerdotes, pastores y laicos. En medio de la conflictivi-
dad social estos actores reclaman, por un lado, un lugar en la mesa de
discusién sobre los problemas y demandas derivados de la situacion
del extractivismo en la localidad y la regién; por otro lado, desafian
y demandan a sus propias iglesias o denominaciones tener un papel
maés activo y contestatario —o profético, para decirlo en términos teo-
l6gicos— frente a los atropellos, las situaciones de injusticia y la afec-
tacién de los derechos.

VOCES Y POSTURAS DISCORDANTES AL
INTERIOR DE LAS IGLESIAS: ROLES DE MEDIACION
Tanto en el caso de la participacién de actores religiosos en las pro-
testas en la regiéon Junin como en Cajamarca, se observan voces tanto
desde la jerarquia como desde el laicado que no solo muestran su
discrepancia publica frente a este sector de religiosos contestatarios,
sino que ademads construyen un discurso cercano a los intereses de
las empresas mineras o grupos que satanizan a las organizaciones de
la sociedad civil que plantean la defensa de los derechos ambientales
como factor central para la gestién de las industrias extractivas.

En el caso del conflicto en Cajamarca, el propio arzobispo de la
arquidiécesis de la region se oponia publicamente a la participacion
de los sacerdotes y laicos catdlicos en las acciones de protesta.
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Todavia estamos a tiempo de revisar y corregir lo andado, para lo cual es
necesario que los actores depongan las actitudes de fuerza, poniendo por
delante un proyecto nacional, regional y local que apunte al desarrollo
y bienestar de todos en especial de los mas pobres, que respete los dere-
chos de las comunidades, permita las iniciativas empresariales necesa-
rias para la generacion de trabajo y conserve las maravillas que Dios nos
ha donado. (Comunicado de monsefior José Carmelo Martinez Lazaro
0.A.R., obispo de la Diécesis de Cajamarca, 30 de noviembre de 2011)

Precisamente, este discurso contrastaba con la posicién de otros sa-
cerdotes de la regién que decidieron involucrarse en las acciones de
protesta junto a otros actores de la sociedad civil.

Los que suscribimos el presente documento, sacerdotes, religiosas y
laicos, que trabajamos en diversas parroquias de la Di6cesis de Caja-
marca, ante los acontecimientos del conflicto social suscitados por el
Proyecto Minero Conga, y con una mirada desde la fe y desde la ética
cristiana, manifestamos lo siguiente: Con la firmeza de Cristo que dijo:
“No se puede servir al mismo tiempo a Dios y al dinero” (Mt 6, 24),
reafirmamos la palabra del Magisterio de la Iglesia que con claridad
hace un deslinde entre el afan de riqueza y el respeto a la vida... “En
todo este proceso, tiene una enorme responsabilidad el actual modelo
econoémico que privilegia el desmedido afan por la riqueza, por enci-
ma de la vida de las personas y los pueblos y del respeto racional de la
naturaleza” (Aparecida N° 473) [...] Que nuestra Patrona, la Virgen de
los Dolores y San Francisco de Asis, Patrén de la Ecologia, nos ayuden
e iluminen a convivir como verdaderos hermanos, construyendo un
Pert con justicia y amor, especialmente para los mas pobres de nuestra
Region que defienden el agua, la Madre Tierra y la dignidad que Dios
nos dio. (Carta pastoral suscrita por 17 religiosas y 23 sacerdotes de la
region de Cajamarca, 6 de enero de 2012)

En el caso de la regién Junin, algunos sacerdotes de la localidad
no acompanaron al arzobispo que si se sumo a la protesta junto con
otros religiosos y laicos. Asi como el arzobispo criticaba desde la homi-
lia la pasividad del Gobierno y la insensibilidad de la empresa minera,
otros pastores y sacerdotes planteaban desde el pulpito la necesidad
de evitar el involucramiento en las acciones publicas de protesta.

Los pastores evangélicos de ambas regiones contrarios a la pro-
testa coincidian en sostener que la iglesia no puede ser parte de ac-
ciones politicas de esta naturaleza. “Lo que nos toca a nosotros es
solo orar para que Dios intervenga y haga justicia. Nosotros no po-
demos participar en acciones que generan més conflicto”, sostiene
el pastor principal de la iglesia Alianza Cristiana y Misionera de la
ciudad de Cajamarca.
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En esta misma linea, los activistas narraban que, asi como reci-
bieron el respaldo de varios sacerdotes y lideres eclesidsticos, otros
representantes de la iglesia no solo se negaron a acompafiarlos en sus
acciones de protesta, sino que participaron en algunas de las marchas
de los trabajadores que apoyaban la causa de la empresa minera.

Estas diversas formas de abordajes del conflicto por parte de los
lideres eclesiasticos, permite observar no una, sino diversas logicas
desde las cuales se construye la representacion y la mediacion publica
religiosa en el contexto del conflicto social.

En relacién al rol mediador de los actores religiosos, encontra-
mos por lo menos dos logicas desde los cuales se asume esta funcion.
Primero, aquellos que plantean la mediacién desde la perspectiva de
evitar la confrontacién. En este caso, muchos lideres religiosos bus-
can convencer a los afectados en el sentido de que el mejor camino no
es la protesta ni la movilizacién publica, sino el didlogo. Sin embar-
go, este sector religioso con frecuencia ejerce su trabajo pastoral en
concordancia implicita con aquellos que desde el Estado y la empresa
anteponen la justificacién del modelo extractivista a la solucién inte-
gral del problema. Muchos de estos lideres justifican esta opcién sobre
la particular comprensién de que los creyentes estan llamados solo a
interceder a Dios por la solucién de los problemas, pero no a inmis-
cuirse en las contingencias sociales o politicas.

Segundo, aquellos que plantean la mediacion desde la l6gica de la
construccion de puentes entre las autoridades, la empresa y la comu-
nidad afectada, sobre la base del cumplimiento de la ley, el respeto de
los derechos y la atencién integral a la salud de la poblacién. Este es el
sector de actores religiosos que asumen su rol colocandose en el lugar
de los afectados, de las victimas del atropello ambiental.

Estas diversas l6gicas y modalidades desde los cuales los lideres
religiosos entran al abordaje de la problematica y la conflictividad so-
cioambiental da cuenta del modo como se entiende y se comprende
el rol que los actores religiosos deberian jugaran en la esfera publica.

La controversia publica entre los diversos agentes religiosos que
se genera en el proceso de aproximacién al activismo politico a este
nivel, sea que se ubiquen al lado de los que protestan o de los que
legitiman los intereses de las empresas extractivas, da cuenta de las
esferas publicas que también se construyen al interior de las organi-
zaciones o instituciones religiosas.

Al respecto, Catalina Romero (2009) observa que la creciente plu-
ralizacién religiosa trae consigo la emergencia de una suerte de plura-
lismo interno, generado especialmente por aquellos actores y voces no
oficiales, que surgen de movimientos laicos, grupos para-eclesiasticos,
activistas religiosos involucrados en iniciativas de Derechos Humanos
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que reclaman espacios internos para el didlogo y para el debate publi-
co al interior de sus iglesias o confesiones, asi como otra manera de
concebir la participacién de los creyentes en el espacio publico.

En este proceso, es interesante observar el modo como aquellos
agentes religiosos que se adscriben a las movilizaciones contestata-
rias construyen un escenario en el que la accién disruptiva y trans-
gresora genera desestructuraciones en las relaciones de poder. Esto
es interesante observar especialmente cuando estos sectores religio-
sos visibilizan su postura politica en los rituales civico-religiosos de
protesta. Estos actos se convierten en espacios donde

se escenifica la tensién, pero también donde se reinventa el significa-
do, se desestructuran las relaciones de poder dominantes, transfor-
mando a los simbolos dominantes de canénicos a transgresores del
orden y de las estructuras establecidas. En ese sentido, los simbolos
dominantes, dependiendo de su engranaje con los dominios rituales,
pueden contribuir tanto a reforzar lo oficial como a generar metéfo-
ras que permiten transgredir el orden de las instituciones y de las di-
visiones establecidas por la supuesta especializacién de los campos
de poder. (De la Torre, 2014: 129)

Del mismo modo, este escenario —que muestra las distintas formas
de actuacion e insercién de los actores religiosos frente al conflic-
to— permite ver el modo como se resignifican los multiples modos
de asumir, concebir y practicar esta suerte de espiritualidad publica
contestataria en el contexto de la conflictividad socioambiental; lo
que en buena cuenta implica la afirmacién y legitimaciéon de di-
versos enfoques y practicas de la laicidad. En esta misma linea, se
producen aqui diversas formas de sacralizacién de los espacios se-
culares y al mismo tiempo la desacralizacién de ciertas practicas
religiosos (Parker, 1993).

Esto confirma lo que algunos estudiosos sefialan, respecto a que
la mayoria de creyentes cristianos en América Latina viven —a su
manera— tanto la cultura cristiana como la cultura secularizada en
procesos culturales multiples de recomposicién de creencias y en
esferas diferenciadas. En esta linea, Fortunato Mallimaci sostiene
que

las diferentes individuaciones cristianas en América Latina produ-
cen diferentes tipos de secularizaciones y que dichas diferentes secu-
larizaciones producen no la desaparicién de lo cristiano sino las re-
composiciones multiples de espiritualidades, sagradas y religiones.
Al mismo tiempo los procesos institucionales y legales de vinculos
legales y sociales entre Estado, sociedad politica, sociedad civil y los
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grupos y movimientos religiosos producen distintos tipos de laici-
dad. (Mallimaci, 2014: 201)

Las distintas posturas de los actores religiosos en este escenario del
conflicto revelan un aspecto importante del debate sobre los pro-
cesos de secularizacién en nuestro contexto, asociado con la im-
portancia de “atender los procesos internos [y cotidianos] de tras-
formacion, resistencia y conquista de las iglesias y de las practicas
religiosas sobre lo que se veia como su exterioridad: el mundo secu-
lar” (De la Torre, 2013: 119).

RITUALIDADES RELIGIOSO-POLITICAS

EN EL ESPACIO PUBLICO: NUEVAS LAICIDADES

En los dos casos estudiados, se observa el modo como los agentes
religiosos recrearon sus rituales, insertando lo politico no solo en
el discurso, sino también en las modalidades de aproximacién a lo
trascendente para invocar a la divinidad por la solucién del proble-
ma social por el que se protesta.

Entre las actividades publicas realizadas en el marco de la cam-
pafia de incidencia politica en favor de la comunidad de La Oroya se
puede apreciar dos emblematicos actos religiosos: las denominadas
“vigilias de oracién inter-religiosas por la salud de La Oroya” —lle-
vadas a cabo tanto en la misma localidad y en la ciudad de Lima
frente a instituciones del Estado, como el Ministerio de Energia y
Minas— y los actos litargicos ecuménicos realizados en los recintos
eclesiasticos en apoyo a las acciones en defensa de los derechos de
la comunidad afectada.

En el caso del conflicto socio-ambiental ocurrido en Cajamarca
también se registran actos litirgicos y “jornadas de oraciéon” publi-
ca en favor de las comunidades afectadas y por una solucién justa al
problema que genera el conflicto.

Estas liturgias civicas o rituales religioso-politicos se constitu-
yen en espacios de mediacién en los que el discurso y las practicas
religiosas proféticas se conectan con los imaginarios politicos y las
apuestas ciudadanas vinculadas a la reivindicacién de los derechos.

Las ritualidades religioso-politicas constituyen un espacio de
mediacién comunicacional en el que lo religioso y lo politico se nu-
tren mutuamente en los espacios publicos no tradicionales. Este
proceso genera una suerte de re-sacralizacién de lo politico mas alla
de los pasillos de la politica formal, pero también de politizacién o
ciudadanizacién de lo sagrado mas alla de los espacios e instancias
eclesiasticas tradicionales.
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Esto abona a las lecturas que sostienen que lo sagrado esta ex-
perimentando una suerte de migracién a “otros santuarios”, en el
que “sus practicas rituales, sus espacios y simbolos, son hoy en dia
contenedores que, por un lado, producen anclajes con la tradicién y
la memoria, y por el otro, son los espacios estratégicos en la recom-
posicién de lo sagrado” (De la Torre, 2013: 116).

Por otro lado, el rito religioso construido en el marco de la
emergencia del conflicto social, recrea y re-significa la protesta so-
cial de un modo tal que termina convirtiéndose en un acto practica-
do no solo por los actores religiosos, sino también por aquellos que
incluso en otras circunstancias conciben los actos religiosos o las
ritualidades eclesiasticas como ajenos a las contingencias politicas
y sociales.

En otro sentido, este tipo de ritualidades genera un reencanta-
miento de un sector de los fieles que se apartaron de la iglesia insti-
tucional porque la perciben distanciada de la vida cotidiana y ajena
a los problemas sociales. Es aqui donde los grupos y liderazgos reli-
giosos involucrados en el activismo social o politico adquieren nue-
vas legitimidades publicas, construyen nuevos puentes de confianza
con la gente y afirman la imagen de una iglesia menos ensimismada
en su mundo interno y abierta a la sociedad.

Aqui una ilustracién sobre esto. Luego de asistir a uno de los
actos liturgicos por la salud de La Oroya, Rosa Amaro, presidenta
del Movimiento por la Salud de La Oroya (MOSAQ), manifest6: “No
estamos abandonados, pienso que los hermanos de las diferentes
iglesias estan con nosotros, luchando por nuestra causa y caminan-
do con nosotros. Desde el principio de nuestra lucha ellos siempre
han estado con nosotros”.

En este sentido, es posible apreciar que la comunidad de fe —
afirmada desde una perspectiva ecuménica— construida desde la
experiencia religiosa ritualizada publicamente, hace que los fieles,
y especialmente aquellos que estdn comprometidos desde su fe con
causas de resistencia civica, alimenten

un sentimiento de pertenencia [renovado] a la iglesia y permite in-
teractuar con otras comunidades eclesiales y con la organizacién
eclesiastica en sus distintos niveles jerarquicos. De esta manera, la
membresia e identidad religiosa adquieren otro sentido en el que
interviene la razén y el didlogo junto a la relacién con la trascenden-
cia. Los rituales tienen sentido fuerte, pero su eficacia transforma-
dora se manifiesta en la persona, en el florecimiento humano y en la
transformacion del mundo y del nosotros que ya no se disocia de la
nocion de trascendencia. (Romero, 2014: 149)
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Por un lado, este tipo de rituales publicos se convierte en un factor
de mediacién comunicacional, que posibilita la representacién pu-
blica de una particular expresion pastoral contestataria y profética
desde el que estos sectores religiosos impregnan su sello teolégico-
politico al ingresar a la arena publica.

El espacio publico se convierte, asi, en un campo de mediacién
en el que los actores religiosos se vuelven visibles, interactiian con
actores religiosos y politicos, y construyen nuevos sentidos de poder
y estrategias de empoderamiento tanto internamente —al interior
de sus instituciones eclesiasticas— como en los d&mbitos publicos
que se construyen desde el Estado y la sociedad civil.

Por otro lado, se observa en este caso el modo como el rito re-
ligioso y la participacién de los agentes religiosos en estos espacios
publicos de protesta y reivindicacion de los derechos, actualiza una
determinada memoria colectiva que da cuenta de una trayectoria
que se conecta con discursos, actores y movimientos que en épo-
cas anteriores animaron o alentaron una légica de accién pastoral
y perfil publico de las iglesias concordantes con aquello que estos
agentes religioso contestatarios intentan construir.

Resulta interesante, por ejemplo, escuchar los relatos de los
sacerdotes y laicos catélicos entrevistados, quienes recuerdan con
cierta nostalgia la participacién de agentes catélicos en la década de
los setenta en la lucha por los derechos de los trabajadores mineros.

Esta misma perspectiva se puede notar en el discurso del lider
catélico principal de la campaiia, el Arzobispo de la regién, Monse-
fior Pedro Barreto. Asi se aprecia en esta nota periodistica:

[...] nadie acallara la voz de la Iglesia en la defensa de los intereses
de los pueblos, aunque existan algunos sectores interesados en ello.
Recordé que la Iglesia expresé, durante el Concilio Vaticano II que
se realizé hace mas de 45 afios, que es la servidora del mundo. “Hay
grupos de interés que quieren acallar la voz de la Iglesia en defen-
sa de la vida, de la dignidad de la persona y del medio ambiente.
Pero jamas, nada, ni nadie, nos va acallar esa voz profética que Je-
sus quiere que realicemos hoy, porque es sin duda alguna el mejor
camino para buscar la felicidad de todos especialmente de aquellos
que nos acusan, como Iglesia, de meternos en un asunto que no nos
corresponde [...] Por tanto, seguiremos luchando, pero siempre con
la cabeza erguida porque sabemos que estamos defendiendo la vida
y esa es la orientacion que la Iglesia quiere que realicemos”, conclu-
y6. (Revista IDEELE, 2010)

La activacion de esta memoria religiosa y politica, para el caso ca-
télico, reactualiza las fuentes teolégicas fundantes de la lucha de

agentes pastorales catdlicos que decidieron hacer una opcién pre-
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ferencial por los pobres, inspirada en los postulados de la Teologia
de la Liberacion.

Justamente, el te6logo Gustavo Gutiérrez subrayaba en su obra
fundacional el valor de la accién profética de la iglesia en el espacio
publico-politico.

No hablar es constituirse en otro tipo de iglesia del silencio; silencio
frente al despojo y la explotacién de los débiles por los poderosos. De
otro lado, ¢la mejor manera para la iglesia de romper sus lazos con
el orden presente —y perder asi ese ambiguo prestigio social— no
seria, precisamente, denunciar la injusticia fundamental en que esta
basado? Con frecuencia solo ella esta en condiciones de elevar publi-
camente su voz y su protesta. Cuando algunas iglesias lo han comen-
zado a hacer son hostilizadas por los grupos dominantes y reprimi-
das por el poder politico. Para reflexionar sobre lo que corresponde
hacer a la iglesia latinoamericana, y actuar en consecuencia, es nece-
sario tener en cuenta sus coordenadas histéricas y sociales, su aqui
y ahora. No hacerlo asi es permanecer al nivel de una teologia y un
compromiso abstractos y a-histéricos; o quizd méas sutilmente, de
una teologia més cuidadosa de no repetir errores pasados que de ver
la originalidad de la situacién presente y de comprometerse con el
manana. (Gutiérrez, 1975: 182)

Al respecto, Renée de la Torre nos recuerda que,

a diferencia de la Teologia europea, la Teologia de la Liberacién no
surge de una preocupacion intelectual abstracta, sino que es el re-
sultado de un programa de accién catélica de cambio social, cuya re-
flexién y sistematizacion se manifiesta en la Teologia. Mientras que
los europeos se preocupaban como enfrentar los efectos secularistas
de la modernidad, para los obispos latinoamericanos el problema
era como enfrentar la “modernidad” aquella que por ausencia crea
al sujeto negado de la historia y del progreso: los pobres (individuos,
pueblos y paises) de América Latina. (De la Torre, 2014: 127)

En el caso de los sectores catélicos que provienen de la frontera de
la pastoral social, la (re) apropiacién de lo publico y la interaccion
con otros actores contestatarios de la sociedad civil no solo los re-
afirma en su opcién liberadora, sino que los legitima como actores
politicos y referentes de la resistencia en el espacio publico.

De este modo, la activacién de la memoria religioso-politica
se convierte en un elemento cohesionador y animador de la accién
ciudadana, en activador de la capacidad organizativa de los actores
en favor de una causa. Pero, por otro lado, re-activa una apuesta
ética por la transformacion de la realidad social percibida como
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injusta. El rito religioso —desde esta perspectiva— da cuenta del
modo como en medio de las memorias de colonizacién también se
reactivan las memorias de resistencia cultural de los pueblos (De la
Torre, 2014).

Por otro lado, los actos publicos, como las ritualidades religio-
sas animadas en el contexto de la lucha por la salud ambiental de la
poblacion, se convierte en un factor visibilizador de un modelo ético
de la accién politica, que es aquella la de la 16gica “movimientista”
(Mallimaci, 2014), que genera la representacién de un tipo de laici-
dad en medios de las multiples laicidades puesta en escena por la re-
ligion publica. Esta laicidad desde abajo es mas abierta e inclusiva y
contrasta con la separatista y la autoritaria, y se manifiesta desde la
de la fe civica, el reconocimiento y la de la colaboracién (Mallimaci,
2014; Baubero-Milot, 2011).

Estos actores religiosos actian en lo publico desde apuestas
teolégicas y pastorales que sostienen o promueven la reivindicacién
de derechos y acomparian iniciativas de participacién ciudadana,
junto a sectores sociales de la sociedad civil que no tienen acceso
regular a las instituciones de mediacién politica estatal. Justamen-
te, es por eso que se mueven desde la l6gica de la accién colectiva
contenciosa* (Panfichi y Coronel, 2014).

Es importante, ademas, notar el papel pedagégico que juegan
los rituales civico-religiosos desde la perspectiva de la protesta so-
cial. Muchos de los actores laicos que fueron formados en la cate-
quesis parroquial catélica o participaron en las escuelas de discipu-
lado evangélico empiezan a releer la biblia desde el contexto que los
interpela el discurso y la practica ciudadana legitimada por el ritual.

Por otro lado, el papel pedagégico de estos rituales permite que
los creyentes involucrados en el activismo social reconozcan que su
involucramiento y participacion en estos espacios les permite entrar
en un proceso de aprendizaje de los asuntos legales y politicos, ne-
cesarios para entrar a este tipo de resistencias civicas.

EL CAPITAL RELIGIOSO EN LAS PRACTICAS
Y LAS DINAMICAS DE LA MOVILIZACION SOCIAL

4 Sidney Tarrow (1997: 19-20) sostiene que, desde la perspectiva de la accion colec-
tiva contenciosa, los movimientos sociales adoptan variadas formas de actuacién en el
espacio publico: “Puede ser breve o mantenida, institucionalizada o disruptiva, mono-
tona o dramaticas. [...] La accién colectiva contenciosa es la base de los movimientos
sociales. Esto no obedece a que los movimientos sean siempre violentos o extremistas,
sino que la accién colectiva es el principal recurso, y con frecuencia el tnico, del que
dispone la mayoria de la gente Para enfrentarse a adversarios mejor equipados”.
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Una primera lectura en relacién a la participacién de las organiza-
ciones basadas en la fe en este caso, esta asociada al modo como el
capital religioso puede constituirse en un factor movilizador de la
lucha en favor de los derechos de los afectados por las situaciones
de injusticia, la restriccién de las libertades y el abuso de poder.

En los casos que analizamos, observamos una activa partici-
pacién de los actores religiosos en acciones concretas de las accio-
nes de incidencia organizadas por los grupos de la sociedad civil
en cada zona. Por ejemplo, en Cajamarca, las parroquias de la lo-
calidad de Celendin y Bambamarca albergaron a los manifestantes
que llegaban desde distintos distritos rurales para participar en las
acciones de protesta. Asimismo, algunos de los parrocos y religiosas
acomparfiaban a los lideres del comité civico y las rondas campesi-
nas en la organizacién de las acciones de incidencia.

En el mismo sentido, en el caso de La Oroya, los lideres evangé-
licos y catélicos tuvieron una participacién activamente en la Mesa
técnica y el Movimiento por la Salud de La Oroya (MOSAO), no solo
a nivel del acompafnamiento pastoral, sino también en la generacién
de opinién en los medios y otros espacios de decisién politica.

Estos casos dan cuenta del papel relevante de la religion en las
acciones de protesta y la movilizacién social en favor de acciones de
justicia. Aqui quisiera sefialar cinco maneras como el capital reli-
gioso ha incidido en la movilizacion social a este nivel:

1. Los grupos religiosos juegan un rol clave en los procesos de
empoderamiento de los movimientos sociales en la agenda
publica.

2. Los actores religiosos proveen un capital humano importante
combinando recursos micro clave para la movilizacién (sen-
sibilizando a la gente, creando puentes de solidaridad y desa-
rrollando gestos simbélicos de protesta, como las “Jornadas
de ayuno y oracién por la salud de La Oroya”, y acogiendo a
los afectados durante la movilizacién®.

5 Al respecto, recogimos un interesante testimonio del Padre Antonio Sdenz, de
la parroquia del distrito de Celendin, en Cajamarca. Nos relata sobre el modo como
la parroquia participo en una de las movilizaciones de las comunidades afectadas:
“No pudimos dejar de estar presentes. Digamos que esa presencia se ha visto en la
asamblea, en la vigilia, la homilia. En la acogida del templo el dia balacera cuando
acogi6 a la gente ahi. Las llamadas a la calma que hemos hecho. La acogida de la casa
parroquial aquella noche. Aqui se quedaron los lideres porque se tenia miedo de que
la policia los llevara presos”.
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3. Los actores religiosos en ambos casos acomparfiaron pas-
toralmente (espiritualmente) a los activistas de la protesta
ambiental para reanimarlos, dado que este tipo de luchas se
desarrollan a largo plazo y se enfrentan a otros actores y es-
trategias que buscan contrarrestar la iniciativa contestataria.

4. Los grupos e instituciones religiosas proveen una serie de “re-
pertorios de movilizacién” que corresponden a los recursos
macros como, la provisién de locales para las reuniones de
los activistas, los lobbies politicos para la incidencia, la crea-
cién de puentes con actores influyentes (decisores) y activis-
tas internacionales (Levine, 2012), asi como redes transna-
cionales de comunicacién. En el caso de La Oroya, los grupos
presbiterianos y jesuitas movilizaron a religiosos en la sede
de la empresa que administraba el complejo metaltargico en
la localidad de la Oroya. Esto ayudd, como en otros casos,
a diversificar los “repertorios de movilizacién e incidencia”
(Paredes, 2014). La conexién con estas redes fortaleci6 a la
coalicién de organizaciones ambientalistas que lideraron la
campana de incidencia en favor de La Oroya.

5. Estos grupos proveen una perspectiva ética de la accién po-
litica que proviene de la cosmovision religiosa profética, lo-
grando que la protesta politica se humanice.

Lo que se observa es que estos grupos religiosos participaron en esta
iniciativa de la sociedad civil a partir de la asuncién y la compren-
si6n de un tipo de espiritualidad que se conecta —como sostiene
Boaventura de Sousa Santos— con la defensa de los derechos y que
asume que el Dios que sostiene dicha espiritualidad se indigna ante
las opresiones, la violacién de los derechos y las restricciéon de las
libertades que impiden a los ciudadanos convertirse en sujetos y
experimentar el mundo como cosa propia (De Sousa Santos, 2014).

Fortunato Mallimaci califica a este tipo de actuacién religiosa
como la del sacrificio militante en pos del bien comun,

que genera la representaciéon de un tipo de laicidad en medio de las
multiples laicidades puesta en escena por la religiéon publica. Esta
laicidad contrasta con la separatista, la autoritaria y la anticlerical
y se manifiesta desde la fe civica, la del reconocimiento y la de la
colaboraciéon. (Mallimaci, 2014)

Estos grupos, inspirados en las teologias catélicas de la liberacion
o las teologias evangélicas holisticas se ubican en el lado de lo que
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Boaventura de Sousa Santos (2014) denomina teologias pluralistas
en contraste con las fundamentalistas®.

En ese contexto, el discurso y la practica politica de estos acto-
res corresponde, como diria Martha Nussbaum, a una apuesta por-
que el ejercicio politico responde a la comprensién de lo ético como
manifestacién de un compromiso con lo humano. Esto implica, que
el ejercicio politico sea comprendido como accién dirigida a la rea-
lizacion de lo humano como meta superior (Nussbaum, 2008: 54).

En esta misma linea, la opcion teolégica de los actores religiosos
comprometidos con la causa de los derechos en este caso da cuenta
que la experiencia de la indignacién rompe con aquellas concepcio-
nes y practicas instrumentalistas de lo ético. Se trata, mas bien, de
lo que Juan José Tamayo denomina la ética de la alteridad, que im-
plica no solo la afirmacién de los gestos de solidaridad y compasion
eventual o circunstancial por el préjimo, sino fundamentalmente
crear las condiciones para que el Otro sea incorporado a la comuni-
dad, recupere su lugar en la vida politica y participe activamente en
la vida publica (Tamayo, 2011).

Precisamente, la apropiacién de esta légica teoldgica de la ac-
cién politica otorga a los actores religiosos una suerte de capacidad
no solo para generar iniciativas de incidencia orientadas a cambiar
una situacién de injusticia, sino para crear nuevas estrategias de
solidaridad a su causa desde la poblacién y de otros sectores, mas
alla del &mbito local.

Aqui es posible notar el modo como la experiencia de la in-
dignacién politica se articula con una légica de la espiritualidad,
que permite que los agentes religiosos se involucren en el activismo
social respondiendo desde su fe a las demandas que generan las si-
tuaciones de injusticia o atropello de los derechos.

6 Tomando la distincién que hace Boaventura de Sousa Santos, utilizaremos la
nocién del fundamentalismo para referirnos a aquellas teologias segtn las cuales,
“la revelacion es concebida como el principio estructurante de la organizacion de la
sociedad en todas sus dimensiones. En ambos casos, la revelacion suele estar ligada
al escrituralismo, lo cual significa que la organizacion de la vida social y politica
sigue una interpretacion literal de los libros sagrados. Segun las teologias fundamen-
talistas, la revelacién es un discurso divino eterno, increado, y toda interpretacién
humana no puede ser, en consecuencia, mas que una reduccién sacrilega. Las teolo-
gias pluralistas conciben la revelacién como una contribucién a la vida publica y a la
organizacion politica de la sociedad, pero aceptan la autonomia de ambas. Manejan
la tension entre la razén y la revelacion procurando mantener un equilibrio entre
ellas. Aunque divina e inconmensurable con la razén humana, la revelacién tiene
como unico propdsito ser accesible a la razén humana y ser cumplida por la accién
humana en la historia” (De Sousa Santos, 2014: 33).
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En este caso, la fe religiosa opera como un conjunto de siste-
mas simbodlicos que hace que los actores religiosos puedan conectar
su indignacién frente al atropello y el reconocimiento de su exclu-
sién, con una comprensioén de la fe que asume que el Dios en quien
creen quiere transformar la situacién de injusticia que reconocen
(De Sousa Santos, 2014).

Esta comprensién politica de la fe se nutre a partir de tres pila-
res fundamentales:

Los relatos historicos vitales de los individuos como elemento co-
hesionador y animador de la accién politica, lo comin como nueva
forma subjetivada de accién en el campo de lo publico y la esperanza
como nucleo de una apuesta ética por la transformacién de la reali-
dad social percibida como injusta. (Mosquera, 2014: 35)

Esta cosmovisién religiosa provee un capital significativo que per-
mite que los activistas religiosos puedan re-significar su discurso y
su propio rol en el espacio publico a partir de su involucramiento en
las acciones de protesta junto con los otros.

En el caso evangélico, los agentes involucrados en el activismo
social pasan de ser los intercesores espirituales que rezan desde su
santuario tradicional frente al atropello a convertirse en animado-
res activos de la protesta, sensibilizando a aquellos que se mueven
en el territorio eclesidstico y suméandose a aquellos que protestan
desde los pasillos de la sociedad civil.

Estos referentes o marcos teolégicos pluralistas y progresistas,
provenientes tanto del catolicismo como del protestantismo evan-
gélico, constituyen fuentes clave que sostienen el activismo social y
politico de estos grupos religiosos insertados en instancias contes-
tatarias de la sociedad civil, que contrasta con las teologias funda-
mentalistas, cuya légica religiosa alimenta una particular forma de
entender la practica politica, mediante la cual se remplaza la bus-
queda del bien comun por la sociedad de privilegios y el consenso
ciudadano por el orden social predestinado (Nugent, 2010).

Desde esta perspectiva, estos actores sociales, como sostiene
Alberto Mellucci,

cumplen una funcién profética, en tanto que su funcién es revelar
los problemas, anunciar a la sociedad que existe un problema funda-
mental en un area dada. [...] No luchan meramente por bienes ma-
teriales o para aumentar su participacién en el sistema. Luchan por
proyectos simbdlicos y culturales, por un significado y una orien-
tacién diferentes de accion social. Tratan de cambiar la vida de las
personas, creen que la gente puede cambiar nuestra vida cotidiana
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cuando luchamos por cambios mas generales en la sociedad. (Me-
lucci, 1999: 12)

Como bien senala Sabina Alkire, las instituciones y personas religio-
sas pueden ser agentes de incidencia politica, de empoderamiento y
activadores de movimientos sociales. Pero al mismo tiempo pueden
constituirse en incitadores de la violencia, legitimadores de lideraz-
gos autoritarios, contrarios al empoderamiento de los sectores ex-
cluidos, etcétera (Alkire, 2004).

Estas practicas de religién publica y laicidad civica nos reve-
lan que

la Teologia y las cosmovisiones religiosas de este tipo no acontecen
ni adquieren impacto politico y social solo a través de las activida-
des de las instituciones religiosas formales, sino que son creadas
y llevadas adelante por personas y grupos en medio de debates, y
conflictos muy especificos, y muchas veces con altos riesgos. (Levi-
ne, 2013: 290)

APUNTES FINALES

La emergencia y el empoderamiento publico de los actores religio-
sos tienen una particular relevancia en un escenario en el cual el
papel de actores nuevos en la politica es cada vez mas demandante
frente a la crisis de la institucionalidad.

En ese sentido, es interesante observar la contribucién que es-
tdn realizando determinados sectores religiosos —especialmente
aquellos que se mueven maés alla de la protesta confesional— en
espacios ciudadanos, desde los que no solo se promueven y se afir-
man pedagégicamente los derechos, sino que al mismo tiempo se
construyen practicas de resistencia frente a la injusticia y el atro-
pello. La 16gica desde el cual estos sectores juegan un rol activo
en la esfera publica, dan prueba —como sostiene Roberto Cipriani
(2008)— de una nueva laicidad, no comprometida con el poder po-
litico, y afirmada en una légica ética de la participacién ciudadana,
animada por valores como: la justicia, los Derechos Humanos y la
solidaridad.

El modo como este sector religioso se aproxima hoy a lo publi-
co plantea nuevas aristas para pensar no solo en las implicancias
del factor religioso o el papel de las iglesias y de las organizaciones
basadas en la fe en la construccién de las nuevas esferas ptiblicas
desde la sociedad civil (Fraser, 1992), sino también en las repercu-
siones que trae consigo la legitimidad que adquieren determinadas
racionalidades religiosas sobre aspectos de la vida publica contem-
poranea, como la promocién y defensa de derechos, la vigilancia y
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protesta ciudadana, asi como la relacién entre democracia y laici-
dad.

Finalmente, es importante observar que estas practicas ciuda-
danas, que provienen de las fronteras de la religiéon publica, dan
cuenta de las nuevas dinamicas religiosas contemporaneas, que “ge-
neran una suerte de reorganizacion de las relaciones entre la reli-
gion (ideas, practicas, instituciones) y las estructuras cotidianas de
poder e identidad” (Levine, 2005).

De este modo, como sostienen varios estudiosos sobre los movi-
mientos sociales y la religiéon puablica (Loseke, 1999; Beckford, 2003;
Frigerio, 1993; Wyrnaczyc, 1999), por un lado, los grupos religiosos
que han entrado al abordaje de los problemas sociales en la esfera
publica pueden constituirse en nuevos agentes que activan una par-
ticular manera de abordar los problemas sociales y jugar un deter-
minado rol en diversos espacios de la sociedad civil.
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LA RELIGION FRENTE AL CAMBIO
CLIMATICO Y LA TRANSICION ENERGETICA
HACIA LA SUSTENTABILIDAD!

Cristian Parker Gumucio

EL CAMBIO CLIMATICO Y LA TRANSICION ENERGETICA
El cambio climatico (CC) es una preocupaciéon que crecientemente
forma parte de la agenda publica en los paises latinoamericanos.

En septiembre de 2014 se reunieron mas de un centenar de paises
en la Cumbre del Clima 2014, convocados por el Secretario General de
la ONU, como instancia de preparacién de la Cumbre de la Conven-
cién Marco de las Naciones Unidas sobre el Cambio Climatico que se
realizaria a fines del afio 2015 en Paris y en la que se resolveria, entre
otras cosas, el futuro del protocolo de Kyoto.

El quinto informe emitido por el Panel Intergubernamental sobre
el Cambio Climatico de marzo de 2014 (IPCC, 2014), afirmaba que el
planeta sufre significativamente los efectos del CC y que sus amenazas
creceran seriamente en los afios que vienen. Los llamados de atencion
parecen estar siendo respondidos desde la opinién ptblica mundial.
De acuerdo al estudio de opinién publica internacional del Pew Re-
search Center, en la primavera del 2013 el CC estaba ranqueado como
amenaza principal para el propio pais. Una media de 54% de encues-

1 Este trabajo es producto de las investigaciones FONDECYT N° 1120662 y N°
1150607.
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tados en 39 naciones declaraba que el CC era la mayor amenaza, su-
perando levemente a la “inestabilidad financiera internacional” (52%).

Los latinoamericanos llevan la delantera en cuanto a la preocu-
pacién por el CC. Un 65% de ellos consideran al CC principal riesgo,
frente a 56% de Asia-Pacifico, 54% de europeos, 40% de norteameri-
canos y 39% de chinos?.

Esta preocupacion por el CC esta estrechamente ligada a la pro-
blematica energética, ya que una de las principales causas de las
emisiones antropogénicas que incrementan los gases de efectos in-
vernadero deriva de las emisiones de CO, a la atmésfera, las cuales
son generadas por la quema de combustibles derivados del carbono
(IPCC, 2007; Cubillos y Estenssoro, 2011; Ferrari y Estada, 2012).

Por ese motivo la sociedad internacional se ha fijado como objeti-
vo transitar hacia formas mas sustentables de produccién y consumo
de energia (Jefferson, 2005).

Los enfoques acerca de la transicion energética (Rohracher,
2008), que se ha iniciado hace ya varias décadas en Europa, algunos
paises desarrollados* y méas recientemente en América Latina, son va-
riados. Existen abundantes estudios sociolégicos y de las ciencias so-
ciales de la ciencia y la tecnologia, acerca de la transicién energética,
pero ellos provienen principalmente de paises desarrollados (Geels,
2013). Los estudios en América Latina son incipientes todavia.

Casi todos los estudios y enfoques acerca de la transicién ener-
gética, y los organismos nacionales e internacionales, coinciden en
afirmar que este proceso se hace posible en tanto y en cuanto las
naciones asuman un conjunto de tareas fundamentales entre las
cuales se cuentan la promocién de la eficiencia energética, la re-
duccion de los gases de efecto invernadero y la transicién hacia
fuentes renovables de energia (Haas et al., 2008; Chateau y Rosset-
ti, 2011). De alli se coligen un conjunto de politicas publicas y re-
adecuaciones institucionales y normativas para la implementacién
de esas tareas estratégicas.

2 Ver <http://www.pewresearch.org/fact-tank/2014/03/31/many-around-the-world-
see-climate-change-as-a-major-threat/>.

3 Ver también Agencia Internacional de Energia — IEA, 2013.

4 Ver numeros especiales de la revista Energy Policy, Vol. 36, N° 11, noviembre,
2008, “Transition towards Sustainable Energy Systems”, pp. 4009-4298; “Sustaina-
bility transitions: An emerging field of research and its prospects”, Research Policy,
2012, Vol. 41, N° 6; “Past and Prospective Energy Transitions: Insights from History”,
seccion especial de Energy Policy, 2012, Vol. 50; “Transition Pathways to a Low Car-
bon Economy”, seccién especial de Energy Policy, 2013, Vol. 52, pp. 1-158, y la revista
Environmental Innovation and Societal Transitions, de editorial Elsevier, editada por
J. C. van den Bergh, desde 2011 en adelante.
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RELIGION, CC Y TRANSICION ENERGETICA

Desde hace ya varias décadas es posible trazar una atencién creciente
que las iglesias y las religiones estan teniendo acerca de la proble-
matica ambiental. Ya en 2001, Mary Evelyn Tucker y John A. Grim
(2001) hablaban de una emergente alianza de las religiones mundia-
les y la ecologia.

Los esfuerzos de reflexion critica sobre religién y medio am-
bientek y sobre religién y ecologia provienen tanto de la teologia®,
la espiritualidad y la ética®, como de las iglesias y sus estructuras
pastorales (Jenkins y Chapple, 2011)7. Ello se ha dado con mayor
vigor en paises desarrollados, ya que en América Latina la atencién
principal de las iglesias (catdlica y evangélicas) estas décadas ha
recaido sobre las cuestiones derivadas de la atencion espiritual y
de la moral por una parte y aquellas derivadas de la problematica
social, por otra.

En el mundo catélico, desde el papado de Juan Pablo II y lue-
go mas con Benedicto XVI y recientemente con el Papa Francisco,
la iglesia se ha mostrado sensible a los problemas ambientales. En el
mundo protestante, ortodoxo y ecuménico esta preocupacién se ha
evidenciado en tomas de postura del Consejo Mundial de Iglesia y en
numerosas iniciativas. En fin, las religiones histéricas como el islam,
el judaismo, el budismo, el hinduismo, el confucianismo, el taoismo,
el shintoismo, el jainismo y religiones indigenas también han declara-
do su preocupacion por la crisis ambiental®.

Muchas veces esta preocupacién por el medio ambiente incluye e
involucra la preocupacién y un conjunto de iniciativas explicitas fren-
te al CC (Posas, 2007)°. Se observa, desde las preocupaciones de un

5 En Teologia existen varios autores y corrientes sobre Teologia y Ecologia y Eco-
Teologia, pero sin duda uno de los autores mas significativo es Leonardo Boff (2002;
2006; 2008).

6 En la década de los noventa en paises desarrollados se inicia un campo acadé-
mico sobre ecologia y religion, principalmente desde una perspectiva ética. Incluso
existen desde esa época dos revistas especializadas en religion y ecologia: Worldviews
y The Journal of Religion, Nature and Culture. Adicionalmente se publicaron en el
2005 los dos volumenes de la Encyclopedia of Religion and Nature editada por Bron
Tayler, y se establecié un grupo sobre religién y ecologia en la American Academy of
Religion (Palmer, 2012).

7  Ver también namero especial de Social Compass, 1967, y nimero especial de
Dcedalus, 2001.

8 Ver “The Forum on Religion and Ecology at Yale” en: <http://fore.research.yale.
edu/climate-change/statements-from-world-religions/>.

9  Organizaciones interconfesionales organizan la “Interfaith Summit on Climate
Change”, que se realizé en Nueva York el 21-22 de septiembre de 2014, previamente
a la reunion de la ONU. Ver: <http://interfaithclimate.org/>.
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cristianismo social, la incorporacién del tema ambiental y del CC bajo
las orientaciones teolégicas y evangelizadoras de apoyo a las iniciati-
vas de justicia y paz: el acceso al agua y la justicia ambiental se han
transformado asi en banderas de luchas de comunidades e iglesias en
muchos rincones de mundo'.

La transicién energética es un tema que todavia no se aborda con-
venientemente. Es un hecho que todavia estamos lejos de observar una
clara accién colectiva de las religiones y las iglesias en torno a la tran-
sicién energétical!l. El tema energético parece estar muy por debajo en
las preocupaciones de las religiones, incluso la mayor parte de las ve-
ces parece un tema ajeno a sus preocupaciones y ensefianzas sociales.

Quizas por lo mismo existen muchos estudios sociolégicos acerca
de la relacién entre religién y medio ambiente, pero muy escasos estu-
dios a nivel internacional acerca de la relacién entre religién y energia.
Una excepcion es la revista Zygon (ntiimero de diciembre de 2011), que
inici6 una reflexién sobre esta tematica con un nimero entero dedicado
a “La transicién energética: perspectivas religiosas y culturales”, pero
parece habérsele dado al tema una escasa continuidad en afos recientes.

En los paises desarrollados el tema de la transicion energética no es
seguido, sino apenas marginalmente, por las religiones y las iglesias'?. El

10 Durante 2014 el Consejo Mundial de Iglesias y otras organizaciones han or-
ganizado el “Ayuno por el Cambio Climético en Solidaridad con las Victimas”. Se
trata de una iniciativa que se desarrollara a lo largo y ancho del mundo, una vez al
mes, asociado a movimientos de jévenes y ambientalistas, para llamar la atencion
de los lideres mundiales para resolver la crisis climatica, en la vispera de la reunién
de las Partes del Convenio Marco de la ONU sobre el Cambio Climético, en Lima,
diciembre de 2014 (COP20) y de la siguiente reuniéon del mismo organismo en Paris
(COP21) en diciembre de 2015 y donde se decidira sobre el futuro del protocolo de
Kyoto. Ver <http://www.oikoumene.org/en/press-centre/events/fast-for-the-climate>.

11 Una de las pocas organizaciones ecuménicas orientadas a apoyar la transicién
energética es la Interfaith Power and Light, iniciada en 1998 por los episcopalianos
norteamericanos y luego convertida en una iniciativa ecuménica e interreligiosa. Ver
<http://www.interfaithpowerandlight.org/>.

12 En la década de los ochenta se constatan declaraciones publicas sobre energia
de las iglesias establecidas de paises desarrollados. En 1981 es importante la decla-
racién del Comité de Justicia y Paz de la Conferencia de Obispos Catélicos de los
EE.UU. “Reflexiones sobre la crisis energética”, aunque no aborda de manera directa
la transicion energética. Recientemente como gran acontecimiento se publicita el
apoyo que las iglesias han dado a mitad del afio 2014 al plan del presidente Oba-
ma, que por medio de la EPA (Environmental Protection Agency) buscaba establecer
controles estrictos a las emisiones contaminantes de las plantas eléctricas en EEUU.
Se trata de iniciativas de la NRPE (National Religious Partnership for the Environ-
ment), que asocia a numerosos grupos de fe preocupados por el tema ambiental. Ver:
<http://www.nrpe.org/carbon-rule.html>.
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tema parece estar ausente en las declaraciones y acciones de las iglesias
catélica, protestantes y evangélicas en América Latina'>.

ESTUDIO ACERCA DE RELIGION, CC Y TRANSICION

ENERGETICA EN ESTUDIANTES UNIVERSITARIOS

El tema que nos ocupa parece haber sido poco estudiado en Améri-
ca Latina. Existen En general estudios acerca de las representaciones
medioambientales de estudiantes universitarios en América Latina,
pero no asi estudios empiricos sobre religién y medio ambiente.

La relacion de los estudiantes universitarios latinoamericanos y
el medio ambiente ha sido estudiada fundamentalmente desde una
perspectiva psicosocial sobre la base de la medicién cuantitativa de
actitudes y percepciones'4. Por otro lado, las investigaciones sobre re-
presentaciones sociales y el medio ambiente, que se han desarrollado
principalmente en Brasil y México, han tenido como sujetos en estu-
dio principalmente a estudiantes y profesores del sistema escolar (pri-
mario y/o secundario) y su foco se ha centrado en aspectos vinculados
a la educaciéon ambiental predominando las metodologias cualitativas
(Flores, 2013).

Ahora bien, no hemos encontrado estudios acerca del cambio
climatico y la transicién energética en estudiantes latinoamericanos,
salvo aquellos realizados por nosotros mismos anteriormente (Parker,
2008; 2011a; 2011b; Parker y Mufioz, 2012; Parker et al., 2013a). Pero
en dichas investigaciones no se profundizaba en las relaciones entre
religién y CC. Hace algunos afios también hemos emprendido estu-
dios empiricos acerca de religiéon y medio ambiente y sobre religiéon y
cambio climatico (Parker, 2010a, 2010b y 2012), aunque no tenemos
noticia de estudios realizado en otros rincones del continente.

En nuestras investigaciones previas concluiamos que las religio-
nes establecidas no parecian estar inclinAindose de manera sostenida
hacia una opcién que favoreciera, en la mentalidad y sentido comun
de jovenes estudiantes (universitarios y secundarios chilenos), un pa-
radigma alternativo que apoyara una visiéon ecolégica y un verdadero
desarrollo sustentable. En particular las religiones establecidas y es-
pecialmente el catolicismo (junto al judaismo y al protestantismo) in-

13 En el Documento de Aparecida, principal y mas representativa declaracion de la
Conferencia de Obispos Catélicos de América Latina y el Caribe, de 2007, el medio
ambiente es mencionado en un acapite especial y el calentamiento global es referido
marginalmente, pero no existe ninguna referencia a la transicién energética.

14 Ver Schultz y Zelezny, 1999; Hernandez et al., 2002; Davidovich et al., 2005; Alea,
2006; Cerda et al., 2007; Fernandez et al., 2006; Sanchez et al., 2009; Gauna, 2011.
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clinaban la balanza —aunque de manera sutil— hacia posturas menos
ecoldgicas y a reafirmar la clasica visién seguin la cual la naturaleza
se le ha concedido a la humanidad para que la explote a su antojo.
(Parker, 2012).

Los estudios empiricos acerca de la religiéon y la transicion ener-
gética no estan disponibles, probablemente porque también se trata
de un tema, como hemos dicho, que ha estado ajeno a la preocupacién
de las iglesias. Pero tampoco los gobiernos y agencias dedicados a la
energia y los centros de estudio involucrados, ven motivos para con-
siderar la variable religién como factor que pueda estar incidiendo en
las actitudes, representaciones y practicas hacia el consumo sustenta-
ble de energia (Rasmussen et al., 2011).

Al abordar este tema hemos decidido centrar nuestra atencién
en los estudiantes universitarios. Hacerlo en ellos se justifica por la
razén de que estamos hablando de estratos sociales clave en los pro-
cesos de desarrollo de sociedades como la chilena. En efecto, en Chi-
le, como en la mayoria de los paises latinoamericanos, la estructura
social se ha venido modificando incrementandose las clases medias
como producto del crecimiento y desarrollo de las tltimas décadas'®,
que no solo ha reducido la pobreza e incrementado el ingreso bruto
per capita, sino que ha producido un incremento de las tasas de esco-
larizacién general incluida la escolarizacién terciaria que en el caso
de Chile alcanzaba en el 2013, como tasa bruta, el 59% (PNUD, 2013).
Actualmente un 60% de los estudiantes universitarios son primera ge-
neracién de sus familias en asistir a la universidad'¢. Estamos hablan-
do de los componentes de los movimientos estudiantiles del hoy y de
las emergentes clases profesionales que mafiana formaran las clases
medias y/o dirigentes del pais. Adicionalmente el analisis de los estu-
diantes universitarios nos abre una ventana hacia los cambios sociales
y culturales que estan aconteciendo ya que esos sectores sociales son
un reflejo interesante de lo que sucede con las nuevas generaciones

15 Desde los anos ochenta se constata que la estructura social en América Latina es
cada vez mas urbana y terciaria y la difusién de nuevos estilos de vida y consumo se
asocia a la presencia protagénica de las clases medias en expansion, introduciéndose
pautas de consumo semejantes a las de los paises desarrollados (Filgueira, 1981).
Con todo, a pasar del enorme tamaiio de las clases medias en la estructura social de
América Latina a fines de la primera década del siglo XXI, estas se presentan muy
diferenciadas internamente y su heterogeneidad laboral, econémica y social hace
que no presenten ahora aquel ethos homogéneo que caracterizé a las clases medias
en el periodo desarrollista (Boccardo, 2010).

16 En nuestra muestra nacional un 59% de los estudiantes son hijos de padre y
madre que no tiene formacién universitaria alguna y solo un 16% son hijos de padre
y madre, ambos, con estudios universitarios completos o incompletos.
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en el complejo y heterogéneo segmento de los sectores medios de una
sociedad en pleno dinamismo.

PREGUNTAS E HIPOTESIS

El conjunto de antecedentes tedricos, conceptuales y empiricos que
hemos enunciado sobre la relacién religiéon, CC y transicién energéti-
ca, nos lleva a peguntarnos acerca de cémo es que la religién puede ser
considerada factor de cambio hacia la sustentabilidad en este campo.
Mas especificamente, y enfocado nuestra atencién en nuestros sujetos
en estudios, la pregunta que se formula este trabajo es: ¢qué sucede
con la dimensién religiosa en los estudiantes universitarios chilenos
en relaciéon a sus orientaciones hacia patrones sociales de consumo de
energia y en el transito a la sustentabilidad energética?

En este contexto y buscando dar una respuesta a nuestra pregun-
ta fundamental, basados en estudios previos (Parker, 2010a, Parker,
2012), que nos han mostrado que la religién y especialmente las op-
ciones maés institucionales constituyen una dimensioén refractaria al
medio ambiente y el desarrollo sustentable en las representaciones
sociales de los estudiantes, planteamos la hipétesis de que en los es-
tudiantes universitarios chilenos habria una predominancia de repre-
sentaciones sociales favorables al medio ambiente y hacia patrones de
consumo de energia sustentables (Parker y Muiioz, 2012). Pero estas
orientaciones que apoyan una transicién energética hacia la sustenta-
bilidad estarian interrelacionadas de forma negativa con la religién de
tal forma que esta constituiria més bien un obstaculo a la transicién
hacia patrones sustentables de consumo energético.

Esta hipétesis de trabajo se formula en la linea de lo que clasi-
camente afirmara el trabajo sefiero de Lynn White (1967), hace ya
casi medio siglo, en el sentido de que el cristianismo estaria con-
tradiciendo valores ecolégicos y en vez de generar orientaciones fa-
vorables y protectoras del medio ambiente estaria legitimando una
orientacién “fuerte” antropocéntrica de dominio y explotacion de la
naturaleza, secularizada esta orientacién en la ciencia y la tecnolo-
gia contemporaneas.

Cabe sefialar que las afirmaciones de White, ampliamente cita-
das, de que la religién —y especificamente el cristianismo— serian
contrarios a una posicién favorable al medio ambiente han sido con-
trastadas por medio de multiples investigaciones en variados contex-
tos. Se le ha intentado rebatir desde la Teologia, la Filosofia y la Etica
con resultados no del todo concluyentes, y desde la Ciencia Social
con estudios empiricos especificos, generalmente estudios de actitu-
des y conductuales —que estan en un plano epistemolégico distinto
a la postura histérico-filoséfica de White— y que han entregado re-
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sultados mixtos (Dekker et al., 1997) o no han concluido categérica-
mente confirmando las tesis mencionadas o refutandolas (Proctor y
Berry, 2005).

Mientras que Dekker et al. (1997) han podido observar que el cris-
tianismo no tiene una influencia tnica en las actitudes ambientales,
y por tanto no se le puede atribuir, como hace White, toda la culpa de
la crisis ambiental, Greeley (1993) ha mostrado que las imagenes de
Dios y el fundamentalismo biblico tienen incidencias opuestas y que
la no creencia es mas proclive al apoyo de posturas ambientalistas.
Una imagen amistosa de Dios se asocia con apoyo al ambientalismo,
el literalismo biblico se le opone. En general, parecen haber diver-
sas razones por las cuales las diversas corrientes religiosas cristianas
(teologias, iglesias, denominaciones) tendrian distintas orientaciones
sociales relativas al medio ambiente y la ecologia.

METODOLOGIA

Sabemos que las relaciones entre religién y medio ambiente, religién y
ecologia son de alta complejidad (Taylor, 2007), Los estudios acerca de
religiéon y medio ambiente han mostrado las dificultades de abordar el
problema con metodologias cuantitativas (Proctor y Berry, 2005). Co-
menzando con la dificultad de definir univocamente a la religiosidad y
al medio ambiente, seguido de las diversas formas de operacionaliza-
cién de esos conceptos y las dificultades de una medicién que se hace
sobre la base del individualismo metodolégico de las encuestas. Por
lo mismo el intento de esta investigacién ha sido superar los enfoques
cuantitativistas cldsicos propios de los estudios psicosociales sobre
base de escalas de actitudes y correlaciones factoriales.

Este estudio se realiz6 sobre la base del paradigma teérico anali-
tico de las representaciones sociales (Moscovici, 1981; Jodelet, 1994;
Hoijer, 2011) entendidas como construcciones sociales de sentido co-
mun (Berger y Luckman, 1986) enfocado en estudiantes universita-
rios en Chile. El trabajo de campo fue realizado en 10 ciudades del
pais, durante el segundo semestre de 2013 e incluy6é una muestra re-
presentativa de 14 de las 25 principales universidades chilenas.

La metodologia empleada para el estudio de religién, CC y transi-
cién energética en estudiantes universitarios fue de tipo mixta, cuanti-
cualitativa (Hernandez, et al. 2006, Creswell, 2009), ya que si bien se
basa primordialmente en una encuesta de tipo cuantitativo, recurre a
un analisis detallado cualitativo innovador (de conglomerados y tipo-
l6gico) y toma en cuenta fuentes secundarias para enriquecer la linea
interpretativa. Este tipo de estudios se adapta al objeto de las repre-
sentaciones sociales y supera el enfoque clasico de actitudes (Castane-
do, 1995) y percepciones.
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Se establecié una muestra aleatoria estratificada y por etapas se-
leccionandose al azar una muestra representativa (95% nivel de con-
flanza; intervalo de confianza de 0,03) de estudiantes de 14 de las 25
universidades del Consejo de Rectores (N = 1217, universo de 186.714
estudiantes de pregrado de establecimientos universitarios a nivel na-
cional en 2013). Los resultados que entregamos en este trabajo provie-
nen de la siguiente muestra:

Tabla N° 1
Muestra de estudiantes segtn universidad

Universidad N°
Universidad de Chile 253
Universidad de Concepcion 168
Pontificia Universidad Catélica de Valparaiso 162
Universidad del Tarapaca 80
Universidad Catdlica del Norte 80
Universidad Austral 71
Universidad Arturo Prat 69
Universidad de Playa Ancha 65
Universidad de Santiago de Chile 62
Universidad del Bio Bio 61
Universidad Federico Santa Maria 57
Universidad Catdlica de Temuco a7
Universidad de Atacama 33
Universidad Metropolitana de Ciencias de la Educacion 9
TOTAL 1217

La muestra esta compuesta por un 48,3% de hombres y un 51,7% de
mujeres, con edades que oscilan entre 18 y 19 afios (23,8%), 20 y 21
(33,7%), 22 vy 23 (26,8%) y 24 y mas (15,7%); siendo un 2,8% de in-
gresos familiares altos y un 9,1% de ingresos familiares bajos; medio-
altos 13,7%; medio-medios 47,1% y medio-bajos 27,2%.

Como instrumento se emple6é un cuestionario de auto-aplica-
cién con 72 preguntas cerradas de diverso tipo: alternativas multi-
ples, escalas, verdadero/falso y diferencial semantico. Un muy alto
porcentaje de preguntas han sido probadas en estudios anteriores y
muchas de ellas han sido formuladas basandose en estudios cualita-
tivos previos.

El analisis estadistico por medio del SPSS privilegié el método de
clusteres que posibilita clasificaciones y establecimiento de tipologias.
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Luego el analisis de datos fue profundizado en términos de tipologias
con empleo del sistema Excel.

Se buscaba analizar si en el discurso de estos actores —re-cons-
truido a partir de los resultados tipolégicos de las respuestas— es-
taba presente una visién hacia la eficiencia energética, las energias
renovables (ER), y los patrones de consumo sustentables. Acerca de
la religion se emplearon dos indicadores fundamentales: religiosidad
y adhesién autodeclarada a opciones religiosas. Se buscé relacionar
(sobre base de asociaciones o afinidades electivas y no de supuestos
causales) la dimensién religiosa con la existencia de representaciones
sociales mas amistosas con el medio ambiente y por ende mas procli-
ves a patrones sustentables de consumo de energia.

PRINCIPALES RESULTADOS

Como sugiere nuestro marco analitico el conjunto de variables que
son indicadores de predisposicién a una visién favorable a la sustenta-
bilidad est4n vinculadas, en primera instancia, a un diagnéstico acer-
ca de la gravedad de la crisis provocada por el calentamiento global.
Por lo mismo se interrogd acerca del grado de preocupaciéon por el
CC, respuestas que fueron cruzadas por las variables religiosas: grado
declarado de religiosidad y adhesién a una opcién religiosa.

PREOCUPACION POR EL CAMBIO CLIMATICO (CC)

En términos generales los estudiantes manifiestan un importante gra-
do de preocupacion por el CC: un 52% manifiesta un alto grado de
preocupacién y un 40% un nivel medio de preocupacion. Solo un 8%
tiene un bajo nivel de preocupacién por el CC.

En cuanto a religiosidad y visién del CC, claramente aparecen
una tendencia polarizada: en los dos extremos de alta y de baja religio-
sidad donde encontramos mayor preocupacion por el CC. La religio-
sidad aparece, entonces, como una variable que tiene incidencia en la
visién acerca del CC como factor de riesgo.

En general hemos agrupado el grado autodeclarado de religio-
sidad en tres categorias: alta, media y baja religiosidad. Los que de-
claran alta religiosidad consideran el CC como algo preocupante con
una media de 7,648 puntos en una escala de 1 a 10. Los que declaran
tener una religiosidad media ven como preocupante el CC en una
media de 7,137 y los que declaran tener baja religiosidad 7,340. Sien-
do estas asociaciones significativas (coeficiente de contingencia de
0,0974; Sig. 0,040).
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Grafico N° 1
Religiosidad y grado de preocupacion por el CC (diagrama de caja)
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El analisis del respectivo diagrama de caja (Grafico N° 1) nos confir-
ma que a mayor grado de religiosidad mayor grado de preocupacion
por el CC. Dado que el primer y tercer cuartil estdn concentrados eso
significa que en la categoria alta religiosidad hay menor dispersién
(mayor consenso) en cuanto a la preocupacién por el CC. Los que
menos preocupacién manifiestan por el CC son, con una distribu-
cién concentrada, los de religiosidad media. En los de religiosidad
baja, preocupados por el CC en una medida apreciable, hay mayor
dispersién de opiniones dado que los valores minimo y méaximo es-
tan mas alejados entre si y el bigote inferior, el que va de 2 a 6 es
mucho mas extendido.

179



LA RELIGION ANTE LOS PROBLEMAS SOCIALES

En cuanto a la autoadscripcién a una denominacién religiosa,
como observamos en el Grafico N° 2, son los que declaran “otra religién”
(7,61%) y adhieren a iglesias misioneras (testigos de jehova, mormo-
nes, adventistas) (7,58%), por un lado y los autodeclarados agnésticos
(7,54%) por otro, los que manifiestan mayor preocupacién por el CC.

Grafico N° 2
Preocupacion por el cambio climatico, distribucion media segun religion
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Los que menos manifiestan preocupacién por el CC son los evangéli-
cos (7,21%), los creyentes sin religion (7,22%) y los “catélicos “a mi
manera”” (7,24%).
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Grafico N° 3
Grado de Preocupacion por el CC segun adhesion a opcion religiosa (diagrama de caja)
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Como se observa en el diagrama de caja (Gréfico N° 3) son los evangé-
licos los que menos se preocupan por el CC y los que tienen opiniones
mas dispersas (cajas superior e inferior son mas extendidas), en tanto
los agnésticos son los que tienen opiniones méas concentradas de ma-
yor preocupacién (cajas superior e inferior menores). Los adherentes a
iglesias misioneras, aunque su media es alta, se concentran casi total-
mente en el primer cuartil. Los de “otra religion” tienden a concentrase
un poco mas en el primer cuartil. Esto debe interpretarse como que los
agnosticos tienen una preocupacion por el CC en forma mas sélida y
consistente que los de Iglesias misioneras y de otras religiones.
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VISION DE LA EFICIENCIA ENERGETICA, LAS ENERGIAS
RENOVABLES Y LA REDUCCION DE LAS EMISIONES
Sobre el tema energético, en primer lugar, se les pregunté a los es-
tudiantes acerca de si tenian “los conocimientos técnicos adecuados
para comprender y manejar el tema energético en Chile”. Un 32,1%
manifesté tener conocimientos adecuados/generales; un 21,1% “sufi-
cientes” y un 40,8% “insuficientes o nulos”.

El cruce por religiosidad nos revela que no existe asociacién sig-
nificativa. El cruce segtn religién declarada da el siguiente resultado:

Tabla N° 2
Conocimientos técnicos sobre energia y religion (porcentaje de filas)
Religion i
Creyente Catolico _ i lglesia Total
Ateo /No Agnostico sin Catélico “ami E‘,@n Misio- : Otra
Creyente . , i gélico
rellglon manera nera
14,5 16,0 18,8 15,7 21,1 6,8 2,3 4.8 100
Suficientes 9,4 18,8 21,1 17,4 22,1 7,4 1,7 2,0 100
Insuficientes 15,6 141 19,0 16,1 21,2 8,9 2,0 3,1 100
13,6 16,0 19,5 16,3 21,4 7,8 2,0 3,4 100

El coeficiente de contingencia es bajo y no significativo. No existe re-
lacién entre religién y grado de conocimiento técnico acerca del tema
energético. Se trata de esferas de representaciones sociales auténo-
mas una de otra.

A fin de detectar el grado de disposicién favorable hacia la tran-
sicién energética se formularon un conjunto de preguntas con el si-
guiente encabezado:

“Para enfrentar el consumo de energia de manera sustentable se
debe”:

- introducir energias renovables,
- incrementar la eficiencia energética,
- reducir el consumo de energia,

- introducir tecnologias para hacer derivados del petréleo mas
sustentables.

Adicionalmente se pregunt6 acerca de la disposicién a pagar impues-

tos para que vaya en subsidio de las energias renovables. Las respues-
tas se detallan en la siguiente tabla:
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Tabla N° 3
Dimensiones de la transicion energética segun religion
Energias Eficiencia Reduccion del Tecnologias : Disposicion a pagar
renovables energética consumo petroleras impuestos por ER
Total (acuerdo : Total (acuerdo : Total (acuerdo : Total (acuerdo Si de todas .
+ acuerdo) + acuerdo) + acuerdo) + acuerdo) maneras
Ateo / No Creyente 153 140 150 105 62
100,0 92,1 98,0 69,1 413 .
Agnéstico 175 168 171 120 7
98,9 94,9 97,2 68,2 40,3 .
Creyente sin religion 220 202 217 150 70 .
99,5 91,4 98,2 67,9 32,0 .
Catolico 182 170 184 131 61 .
97,3 91,9 97,9 70,1 37
ﬁ;“n’f;f;"“ mi 235 214 230 186 80
98,7 89,9 9,6 785 34,0
Evangélico 88 78 89 64 21 .
98,9 87,6 100,0 72,7 23,6 .
Iglesia Misionera 21 18 19 18 10 .
95,5 81,8 86,4 81,8 45,5 .
Otra religion 38 34 37 2 12
100,0 91,9 97,4 64,9 31,6 .
TOTAL 1112 1024 1097 798 387 .
98,8 91,3 97,5 73 349
Coeficiente de contingencia .
Valor 0,135 0,141 0,165 0,138 0,173 .
Sig. aprox. 0,467 0,352 0,067 0,406 0,002 .

En general, como se observa, las diferencias son marginales. En efecto,
en la mayor parte de las preguntas las asociaciones no son significativas.

Llama la atencién, sin embargo, las dos preguntas que mencionan
alas ER, aquella que pregunta acerca del apoyo genérico a su introduc-
cién con un apoyo absoluto (98,8%) y aquella que especifica acerca de
la disposicion al pago de impuestos para subsidiar las energias renova-
bles no convencionales (ERNC) que tiene apoyo de un tercio (34,9%) y
la asociacion es estadisticamente significativa (sig. 0,002).

Los que mas estan dispuestos a pagar impuestos son los miem-
bros de iglesias misioneras, luego los ateos no creyentes y los agnés-
ticos. Los menos dispuestos a contribuir a la transicién hacia las ER
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por medio de subsidios son los evangélicos, y son los que mas apoyan
medidas de ahorro del consumo energético (tendencia leve).

Sin embargo, aunque no es significativa, hay una leve tendencia
a que sean los miembros de iglesias misioneras los que apoyen tecno-
logias petroleras, lo que es una contradiccién con su postura favora-
ble hacia las ER. Los agndsticos son los que mas apoyan la eficiencia
energética y los evangélicos y de iglesias misioneras los que menos.

En cuanto a introducir energias renovables es relevante constatar
que una abrumadora mayoria (98,8%) las apoya. Por lo mismo las
diferencias segtin religién no son significativas.

Para profundizar en el apoyo a las energias renovables analizare-
mos en detalle la pregunta sobre el pago de impuestos para financiar
subsidios y luego un conjunto de preguntas especificas acerca de qué
tipo de fuente energética el encuestado considera preferible para la
matriz energética de su pafis.

Grafico N° 4
Disposicion a pago de impuestos para subsidiar energias renovables no convencionales
segun religion (diferencias con la distribucion media)
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El analisis de la diferencia de cada opcién religiosa con la distribucién
media (Grafico N° 4) nos permite ver con mayor claridad (coef. de
cont. 0,1735; sig. 0,0018) que la tendencia a la disposicién mas baja
la encontramos entre los evangélicos (-11,3%) y luego entre los miem-
bros de otras religiones (-3,3%). En cambio, la disposicion mas alta al
pago de impuestos para subsidiar las ER estd en miembros de las igle-
sias misioneras (+10,6%) y luego entre los ateos/no creyentes (+6,5%)
y agnosticos (5,5%). Salvo los de Iglesias misioneras, todos los otros
creyentes manifiestan baja disposicién a pagar subsidios para las ER,
lo que es indicativo de una tendencia.
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El caso anémalo de los miembros de iglesias misioneras va contra
la tendencia general observada: los no creyentes, mas secularizados,
tienden a una mejor disposicién de apoyo a las ER; los creyentes, en
general, se manifiestan menos dispuestos.

Para analizar més en detalle la visién acerca de las energias reno-
vables y compararla con la visién acerca de las energias contaminan-
tes se formularon un conjunto de preguntas. El encabezado comun
era: “Para promover la eficiencia y la diversificacién energética las
energias que son de su preferencia son:”. Luego se anotaba un conjun-
to de alternativas: termoeléctrica a carbén, termoeléctrica a petréleo,
termoeléctrica a gas, geotérmica, solar, edlica. Frente a cada una el en-
cuestado debia anotar su preferencia en una escala de mayor a menor.

En general las energias renovables no convencionales (ERNC)
son ampliamente preferidas. La energia solar es mas preferida en un
90,1%, la edlica en un 86,5%, la geotermia en un 49,3%. En cambio,
las energias contaminantes derivadas del carbono son menos preferi-
das. Mencionan como “maés preferidas” al gas 17,1%, el carbén 6% y
el petréleo diésel 5,8%.

Tabla N° 4
Preferencias por fuentes de energia renovables/contaminantes por religion

- Ateo/ i Ag- i Creyen- | ., @ Catolico : Evan- i lglesia & 0 ¢ g
Religion No Cre- i nosti- te sin - ami géli- misio- L
L lico " religion : tal
yente co rellglon manera co nera
FUENTES CONTAMINANTES:
Termoelcrica 39 | 71 45 |55 0 92 | 50 i 67 32 60
Carbon
Termoeléctrica 39 1 71 46 155 0 72 1102 00 31 58
Petroleo
Termoeléctrica Gas 11,6 21,8 17,0 171 17,3 16,9 13,3 18,8 171
Media Contami- 65 | 120 8,7 94 . 112 107 67 84 | 97
nantes
Dif. con media 32 i 24 09 | -03 16 11 -3,0 13
FUENTES RENOVABLES NO CONVENCIONALES
Edlica 915 : 876 : 876 |80 : 855 : 850 : 800 750 865
Geotérmica 60,0 : 496 i 540 i 441 i 462 | 417 i 400 387 493
Solar 923 : 905 i 933 85 : 900 : 898 : 87,5 81,3 90,1
Media Renovables : 813 | 759 | 783 719 i 739 | 722 i 692 650 753
Dif. con media 6,0 0,6 3,0 340 14 031 0 -61 -10,3
N=910

Nota: Solo se computan las opciones “mayor preferencia”, porcentaje de fila.
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El cruce por la variable religién nos entrega antecedentes relevantes:
los ateos/no creyentes y los creyentes sin religion se inclinan propor-
cionalmente mas por las ERNC. Los miembros de iglesias misioneras
y de otras religiones mencionan la alternativa “mayor preferencia” por
ERNC en menos proporcién. Por otra parte, los agndsticos, catéli-
cos “a mi manera” y evangélicos son los que proporcionalmente mas
optan por fuentes de energias contaminantes. Tomando en cuenta la
diferencia de valoraciones entre energias contaminantes y energias
renovables son los de otra religién y los evangélicos los que simulté-
neamente mas optan por contaminantes y menos por renovables.

RELIGION Y PATRONES SOCIALES DE CONSUMO DE ENERGIA

Para medir patrones de consumo de energia se elaboré un cluster con
varias preguntas referidas a practicas cotidianas de consumo en las
cuales se emplea energia. Analizamos aqui referencias a consumo di-
recto de energia (residencial o transporte). En el caso de la energia es
necesario distinguir entre el consumo directo (que se refiere principal-
mente al consumo residencial y al transporte!”) de la energia incorpo-
rada en el bien de consumo final (Lenzen et al., 2008).

El encuestado debia responder lo siguiente:

Es usted una persona que acostumbra a:
1. Emplear ampolletas de bajo consumo de energia en vez de las am-
polletas corrientes.
2. Caminar o usar bicicleta en vez de andar en vehiculo de combustién.
3. Apagar las luces y aparatos electrénicos.
4. Usar pilas recargables en vez de desechables.
5. Emplear paneles solares o energias alternativas para consumo
eléctrico o calentar.
6. Conducir a velocidad moderada para ahorrar combustible.
7. Usar transporte publico en vez de automovil.
8. Cerrar las ventanas y persianas cuando hace frio a no tener que
preocuparse mayormente por eso.

En cada alternativa debia responder “a menudo”, “a veces”, “casi nun-
ca” y “nunca”.

El analisis estadistico preliminar nos indica que el hecho de ser
propietario de un vehiculo particular (15,2%) influye poderosamente
en cémo responden las alternativas 6 y 7. Por otro lado la inmensa
mayoria de los entrevistados (83,5%) no emplea nunca o casi nunca
paneles solares o energias alternativas en sus hogares (solo 5,1% las

17 De acuerdo a estudios recientes el sector residencial y de transporte sumados
representa cerca del 51% de la demanda por energia en América Latina en 2013.
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emplea a menudo) o bien emplean a menudo o con cierta frecuencia
transporte publico (93,6%). Para construir un cluster de patrones so-
ciales de consumo de energia se excluyeron estas variables por estar
sesgadas o ser no discriminantes.

Los resultados generales relativos a la declaracion de estas practi-
cas de consumo energético son:

Tabla N° 5
Practicas declaradas de consumo energético directo
Usar pilas recargables 2,098
Caminar o usar bicicleta 1,977
Apagar las luces y aparatos 1,615
Cerrar ventanas/persianas con frio 1,464
Ampolletas LED 1,458

Nota: Escala de 1 a 4, siendo 4 la mayor frecuencia de practica.

De tal forma que la media (en una escala de 1 a 4) nos indica que
en general las practicas de consumo sustentables de energia (ver Se-
yfang, 2009) no estan generalizadas, ninguna es mencionada con un
puntaje mayor a 2,1. En este contexto las practicas de consumo ener-
gético sustentables mas extendidas son el empleo de pilas recargables,
el uso de la bicicleta o la via peatonal de transporte y el ahorro en el
empleo de luces y aparatos eléctricos domésticos.

El procesamiento de datos permitio la clasificacion por el mé-
todo de cluaster de tal forma que aqui reproducimos los resultados
sustanciales:

Tabla N° 6
Tipos de patrones de consumo directo de Energia (agrupacion de clisteres finales)
Cluster 1 Cluster 2
Ampolletas LED 1,248 1,765
Caminar o usar bicicleta 1,773 2,270
Apagar las luces y aparatos 1,387 1,946
Cerrar ventanas/persianas con frio 1,290 1,713
Usar pilas recargables 1,447 3,048
CONTENIDO Menos sustentable i Mas sustentable
Distribucion general 58,9% 41,1%
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Viendo los centros de los conglomerados podemos decir que la prac-
tica mas extendida y que evidencia una diferencia mayor entre un
cluster y el otro es el empleo de pilas recargables. Le sigue la practica
del ahorro de energia en el hogar y en tercer lugar el empleo de am-
polletas LED. La practica que menos diferencia presenta es la pre-
ocupacién por temperar el ambiente de las habitaciones del hogar,
ahorrando energia.

En relacion a la asociacion entre religion y estas pautas de consu-
mo de energia tenemos la siguiente tabla.

Tabla N° 7
Patrones de consumo de energia (clisteres) y religion (porcentaje de fila)
Tipos
Religion
Mas sustentable Menos sustentable
Ateo/No creyente 61,0 39,0
Agnostico 58,0 42,0
Creyente sin religion 62,8 37,2
Catélico 47,3 52,7
Catdlico “a mi manera” 46,2 53,8
Evangélico 54,8 45,2
Iglesia Misionera 46,2 53,8
Otra religion 57,9 42,1
Total 59,1 40,9

El grafico nos entrega una visién mas clara de las relaciones.
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Grafico N° 5
Religion por patrones de consumo de energia
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Como se observa en el Grafico N° 5, las opciones religiosas mas secu-
laristas, ateo/no creyente, creyente sin religién y agnéstico se inclinan
mas por pautas de consumo energético sustentables. Hay que agregar
a este grupo la categoria “otra religién”. Los catdlicos y los que adhie-
ren a iglesias misioneras como mormones, testigos de jehova y adven-
tistas son los que muestran mayor asociacién con pautas de consumo
energéticas no sustentables. Los evangélicos se ubican en una posi-
cién intermedia, pero mas inclinados hacia patrones sustentables.

Volvamos la mirada ahora hacia la variable religiosidad autode-
clarada. Sabemos que existe correlacion entre religion y grado de re-
ligiosidad. Los ateos, no creyentes y agndsticos se asocian a baja reli-
giosidad; los evangélicos, misioneros y catélicos en ese orden, con alta
religiosidad. Los catdlicos “a mi manera” y los creyentes “sin religion”
se asocian claramente a religiosidades medias.

Analizamos el cruce de religiosidad declarada (desagregada) y pa-
trones de consumo sustentable de energia.
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Grafico N° 6
Escala declarada de religiosidad (desagregada) y
patrones sociales de consumo de energia (clusteres)
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El analisis de la tabla de contingencia entre la variable patrén susten-
table de consumo de energia y grado autodeclarado de religiosidad
indica que no existe una correlacion lineal (coef. de cont. 0,068; sig.
0,858). Sin embargo, un analisis detallado, como se observa en el Gra-
fico N° 6, nos indica que si existe asociacion diferencial de grados de
religiosidad y patrones de consumo.

La mas baja religiosidad (los dos grados mas préximos a nula re-
ligiosidad) indica mayor asociacién con patrones sustentables. Claro
que es necesario notar que las diversas manifestaciones de baja reli-
giosidad no inciden de manera diferencial. En el otro extremo (los tres
grados mas proximos a alta religiosidad) evidencian una pendiente
descendiente que asocia progresivamente a mayor religiosidad menor
observancia de patrones sustentables y viceversa, aunque las pendien-
tes son leves. El punto maés alto de asociacion entre patrones susten-
table y religiosidad est4 en el grado 8 (grado de religiosidad importan-
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te), la mas alta incluso superando levemente a muy baja religiosidad.
A partir del grado 3, aunque de forma irregular, se evidencia una leve
tendencia hasta llegar al grado 8 donde la asociacién es progresiva: a
mayor religiosidad mayor asociaciéon con patrones sustentables.

En sintesis, el grado autodeclarado de religiosidad esta asociado
a las pautas de consumo sustentables de energia, pero en forma di-
ferencial: los mas altos grados de religiosidad desincentivan pautas
sustentables, los mas bajos grados de religiosidad (nula o préximos
a nula religiosidad) las incentivan. En los grados intermedios de reli-
giosidad se da una asociacién favorable: a mayor religiosidad, mayor
evidencia de pautas de consumo energético sustentables.

Si adscripcién religiosa y religiosidad declarada tienen algiin
tipo de asociacién, como hemos visto ¢que pasa con el nivel de prac-
tica religiosa?

El analisis del cruce de variables nos indica que los patrones sus-
tentables de consumo de energia se relacionan con un alto nivel de
préactica (diario, hasta semanal) en un 59,9%; con un nivel medio de
practica religiosa en un 59,4% y con un bajo nivel de practica religiosa
(algunas veces al afno o nunca) en un 59% siendo la media un 59,2%.
El coeficiente de contingencia es bajo (0,0067) y no significativo (sig.
0,975). No hay incidencia de la practica religiosa con patrones socia-
les de consumo de energia.

RELIGION Y CAMBIO EN EL ESTILO DE VIDA

Hemos visto la relacion entre religién y CC y los diversos factores in-
volucrados en la transiciéon energética. Pero es necesario ir mas alla
dado que el tema consumo de energia esta intrinsecamente ligado a
los estilos de vida.

El concepto de estilo de vida puede definirse como la forma cul-
tural como grupos de personas significan y practican la produccion y
reproduccion de sus vidas en un contexto societal. Los cambios en los
estilos de vida y en los patrones de consumo que enfaticen la conser-
vacién de los recursos'® contribuyen de mejor forma a una economia
baja en carbono que sea tanto equitativa como sustentable.

Analizamos aqui la predisposicién de los universitarios hacia
cambios en sus estilos de vida personal y colectiva hacia patrones me-
nos consumistas y més sustentables, asumiendo la energia la centra-
lidad en dicho cambio.

La idea subyacente es que los patrones de consumo de energia
actuales estan en un proceso de transicién hacia patrones mas sus-

18 Como indica el informe dirigido a los dirigentes politicos aprobado por la novena
sesion del Tercer Grupo de Trabajo del IPCC (2007). Ver también IPCC, 2014: 21.
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tentables y limpios con el cambio correspondiente en los estilos de
vida (Reusswig et al., 2004; Vilches et al., 2014). Se pretende ver has-
ta qué punto los estudiantes universitarios se inscriben en dicha co-
rriente de cambios.

A fin de operacionalizar preferencias por estilos de vida se hicie-
ron dos preguntas: una referida a la voluntad de cambio del estilo de
vida personal en caso de que hubiese una nueva y decisiva crisis petro-
lera y en segundo lugar la voluntad de habitar en el futuro inmediato
en una ciudad ecolégicamente planificada con amplio uso de tecnolo-
gias energéticas no contaminantes.

Las respuestas a la pregunta “;Usted cambiaria su estilo de vida
si le dijeran que en pocos afios se acabara el petréleo?” indican que
una mayoria esta dispuesta a cambiar estilo de vida (54,1%), un 29,7%
responde que “podria ser, tendria que pensarlo”, y un 16,1% responde
que no cambiaria.

Ante la pregunta “Si fuese posible en unos diez anos mas: ¢usted,
vivirfa en una ciudad planificada ecolégicamente para que todos sus
servicios fuesen eficientes en energia y empleen energias renovables
de manera sustentable?”, casi dos tercios responde afirmativamente
(65,9%) y en forma categérica “si de todas maneras, no lo pensaria
dos veces”.

El cruce de estas variables por la dimensién religiosa arroja resul-
tados interesantes:

Tabla N° 8
Religiosidad por voluntad de cambio hacia un estilo de vida més sustentable
Religiosidad Estilo de vida Ciudad ecoldgica
Baja 55,6 69,9
Media 53,2 65,4
Alta 55,0 59,3
Total 54,5 65,8
Coef. Conting. 0,054 0,105
Sig. 0,805 0,075

Como se observa en la Tabla N° 8, la religiosidad parece no incluir
mayormente en las opciones favorables al cambio, tanto a un esti-
lo de vida post-petrolero, como a un hébitat urbano ecol6gicamente
sustentable. La leve tendencia de asociacién entre baja religiosidad y
la voluntad de vivir en una ciudad ecolégica no es estadisticamente
significativa (0,075%).
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Por el contrario, cuando analizamos tipo de religién (con la cual
el respondente dice identificarse) existen datos significativos. Hemos
graficado los datos para hacerlos mas comprensibles (Grafico N° 7).

Grafico N° 7
Voluntad de cambio en el estilo de vida segun religion
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Como se observa, la asociacion entre tipos de opcion religiosa y vo-
luntad de cambio hacia estilos de vida post-petroleros es muy baja y
no significativa (coef. de cont. 0,1136; sig. 0,846). Pero en cambio la
asociacién entre tipo de religion declarada y voluntad de vivir en una
ciudad ecoldgica es clara y es estadisticamente significativa (coef. de
cont. 0,1787; sig. 0,018): los miembros de iglesias misioneras son los
mas predispuestos a vivir en una ciudad ecoldégica a futuro (77,3%), los
evangélicos (59,6%) vy los catdlicos (55,2%) los menos dispuestos. De
los que superan hacia arriba la media destacan los adherentes a opcio-
nes religiosas secularizadas: agnésticos, creyentes sin religion, ateos/
no creyentes, en ese orden, siendo los agnésticos los mas dispuestos de
este grupo a vivir en una ciudad energéticamente sustentable.

RELIGION Y TRANSICION ENERGETICA:

ANALISIS TIPOLOGICO INTEGRADO

Tomando en cuenta el conjunto de variables que hemos analizado y en
funcién de la auto definicién de religion del encuestado hemos proce-
dido a un analisis integrado. Primeramente, hemos reconstruido una
matriz de datos. Para la distribucién tipolégica nos hemos basado en
las tendencias marginales observadas en cada tabla de contingencia,
en los coeficientes significativos, en el peso relativo de cada variable
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y finalmente en la l6gica de la distribucién de los datos de acuerdo a
criterios cualitativos. La tabla que sintetiza las variables y las posicio-
nes de ellas en funcién de una descripcion tipolégica segtn religion
es la siguiente:

TablaN° 9
Tipologia cualitativa: la religion frente a las variables que definen una transicion energética

Ener- Efi- Menos Ener- i Pago de Preocu- Patron Viviria
gias ciencia i Prefiere : consu- gias i impues- L consumo en una
) pacion .
renova- ; energé- ERNC mo de petro- : tos por sustenta- ciudad
. . por CC . -
bles tica energia : leras ER ble/energia : ecoldgica
Ateo/ Sust. Sust
No Cre- i Neutro i Neutro ) Neutro Sust. ) Sust. Sust. fuerte | Sust.
fuerte fuerte
yente
Agnos- Neutro : Sust. No sust. i Neutro Sust. Sust. Sust. Sust. Sust
tico fuerte fuerte
Creyen-
te sin Neutro i Neutro Sust. Neutro Sust. No sust. i Neutro : Sust. fuerte i Sust.
religion
Catélico i No sust. i Neutro No sust. i Neutro Neutro : Neutro Neutro No sust. No sust.
fuerte extrf.
Catélico
<3 mi No No sust
Neutro : Neutro No sust. : Neutro sust. Neutro No sust. ' No sust.
mane- fuerte
,, fuerte
ra
Evan- No sust. No sust : No sust. No sust.
gélico Neutro : No sust. fuerte Sust. Neutro extrt. fuerte Neutro fuerte
:?lllzls(;a No sust No sust. No sust No sust. :?st Sust. Sust No sust. Sust.
" i fuerte Tiextrf. : extrf. ' fuerte extrf.
nera extrf.
Otr‘a_' Neutro i Neutro No sust. Neutro Sust No sust. Sust. Sust. Sust.
religion fuerte fuerte fuerte

Las categorias de cada celdilla (Tabla N° 9) corresponden a las tenden-
cias observadas y calificadas cualitativamente segtin la observacion
de los criterios mencionados. Cuando los nimeros son pequetios y las
tendencias no son significativas es “neutro”. Cuando las tendencias
se marcan, aunque levemente son calificadas de “sustentables” (sust.)
“« ”» . . L .
0 “no sustentables” (no sust.). Si las tendencias son méas evidentes y
“« » « » .

marcadas son “sust. fuerte” o “no sust. fuerte” y si estas son muy acen-
tuadas y significativas son “sustentables extra fuertes” (sust. extrf.) o
bien “no sustentables extra fuertes” (no sust. extrf.).

Los puntajes resultantes, ponderados, segtin peso y significacién
de las variables, es el que se grafica a continuacién:
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Grafico N° 8
Puntajes ponderados de aceptacion de transicion energética sustentable segun religion

2,000

1,500 1163 o
& ?j@o é% 0,875
1,000 | @’bg %" .
% A S, 0,563
(=7 % ) (o)
os0| 2 2 T
; 1,325 -1.275 41238 -1200 D
0,000

' 0 Q. %
% o% %% %S
-0,500 G 28y S,
% % %qf' %
-1,000

-1,500

Se trata, como hemos visto en las secciones antecedentes, de tenden-
cias que por lo general no son acentuadas y hemos encontrado solo
para algunas de ellas asociaciones estadisticamente significativas.
Este andlisis, desde un punto de vista cualitativo, nos entrega la posi-
bilidad de establecer la siguiente descripcion tipolégica:

los ateos y no creyentes (+1,575): estan preocupados por el CC,,
practican patrones sustentables de consumo energético, vivirian en
una ciudad ecoldgica y estdn muy dispuestos a pagar impuestos para
subsidiar ER y prefieren claramente las ERNC. Aunque no privilegian
fuentes energéticas derivadas del petréleo siguen la media en su apo-
yo verbal a las energias renovables, la eficiencia y el ahorro energético.
En general estamos ante una postura coherente y favorable a la tran-
sicién energética y que asume sus consecuencias.

Los agnosticos (+1,163) siguen las representaciones sociales de
ateos y no creyentes, pero con sus acentos propios. Se declaran par-
tidarios de la eficiencia energética en mayor medida que sus colegas,
pero no mencionan las ER con mayor énfasis y mas bien se inclinan
levemente hacia las energias contaminantes, pero contradictoriamen-
te apoyan en menor proporcién relativa a las tecnologias petroleras.
En todo caso les preocupa el CC, siguen patrones sustentables de con-
sumo energético, y claramente manifiestan un apoyo practico a las
ER por medio de impuestos y se declaran bastante dispuestos a vivir a
futuro en una ciudad con energias limpias.

Los creyentes sin religion, que se declaran alejados de las iglesias,
pero en su mayoria afirman creencias basicas cristianas, son partida-
rios de una transicién energética en tercer lugar, luego de sus pares
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mas secularizados (puntaje de 0,875). Aunque dicen sostener patro-
nes sustentables de consumo energético en mayor medida que otros,
apoyan las ERNC y no tanto las tecnologias petroleras, pero con leve
tendencia. Vivirian en una ciudad ecolégica pero no estan dispuestos
a pagar impuestos para subsidiar a las ER. En las otras variables si-
guen la media.

Los que se declaran de “otra religion” (0,563) se manifiestan bas-
tante preocupados por el CC y apoyan levemente practicas de consu-
mo sustentable de energia y estdn dispuestos a vivir en una ciudad
ecolégica. Sin embargo, aunque no declaran mucho apoyo a las tec-
nologias petroleras, tampoco apoyan para nada las ERNC y no estan
dispuestos al pago de impuestos verdes.

Los que se declaran miembros de una iglesia misionera, junto a
evangélicos y catdlicos no se inclinan por representaciones sociales
favorables al transito energético.

Los de iglesias misioneras (puntaje de -1,200) manifiestan con-
tradicciones evidentes por cuanto apoyan claramente la alternativa de
vivir a futuro en una ciudad ecoldgica y estdn muy bien dispuestos al
pago de impuestos para energias limpias, pero en casi todo lo demas
no manifiestan tendencias sustentables: no estan por el ahorro y la
eficiencia energética, prefieren un poco mas las energias contaminan-
tes y no dicen practicar patrones sustentables de consumo energético.

Los evangélicos (-1,238) buscan la austeridad por cuanto apo-
yan el ahorro energético y no estan dispuestos al pago de impuestos
verdes. Su menor preocupacién por el CC se reflejaria en la menor
importancia concedida a la eficiencia energética y a las energias
renovables. Tampoco estaran mas dispuestos a vivir en una ciudad
planificada conforme a produccién y consumos energéticos limpios
y sustentables.

Los catélicos —tanto los que simplemente se declaran catdlicos
(-1,325) como los que se declaran catdlicos “a mi manera” (-1,275)—
comparten en casi todos los aspectos una visién contraria a la transi-
cién energética, partiendo por una clara tendencia a declarar patrones
de consumo energéticos no sustentables. Mientras los que se declaran
catolicos a secas estan menos dispuestos a vivir en una ciudad ecolégi-
ca del futuro, los catdlicos “a mi manera” tienden a tener una opinién
mas favorable hacia tecnologias petroleras.

ANALISIS GENERAL, INTERPRETACION Y CONCLUSIONES

Nuestra tipologia parece ser categérica y dicotomiza las cosas: deja del
lado de los que no apoyan una transiciéon hacia produccién y consumo
energético mas sustentable, a los adherentes de corrientes cristianas
institucionalizadas: catélicos, evangélicos y miembros de iglesias mi-
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sioneras (mormones, testigos de jehova y adventistas). En tanto deja
del lado de los que estan a favor de la transicion energética a los que
adhieren a corrientes no-religiosas: ateos, no creyentes y agnosticos.

Aquellos creyentes mas secularizados (creyentes que rechazan a
las iglesias instituidas y por ello se califican de “sin religién”) se car-
gan mas bien de lado de los no-creyentes. Nota especial merecen dos
clasificaciones: “otra religion” y “catélicos ‘a mi manera”. La clase
“otra religiéon” obedece a una categoria residual por lo que no puede
atribuirsele consistencia. La clase “catélicos ‘a mi manera” obedece
a aquellos que se reconocen e identifican como catdlicos, pero tie-
nen creencias y practicas heterodoxas. En estudios anteriores el com-
portamiento de este tipo de catdlicos ha sido distinto al de los que
simplemente se autoclasifican como “catélicos” a secas precisamente
en cuanto a creencia y practicas religiosas. En este caso el comporta-
miento es bastante similar.

Con todo, debemos establecer una gran advertencia metodolégica:
nuestra tipologia sigue la 16gica de construccién propia de este tipo de
clasificaciones: acenttia los rasgos tipicos en términos cualitativos. No
debemos olvidarnos que las diferencias estadisticas sobre las cuales
hemos establecido distribuciones de las variables en uno u otro senti-
do son débiles. Las diferencias porcentuales de ciertas tendencias por
encima o por debajo de la distribucién media en un tercio de los casos
es bastante débil de 1,5 a 5% en un cuarto de casos es media de 5 a
10% y en muy pocos casos (8%) es mas pronunciada, superior al 10%.
Esto quiere decir que, en general, las tendencias observadas de que tal
o cual opcién religiosa se incline en tal o cual direccién son marginales
y solo en un tercio de casos eran estadisticamente significativas.

¢Invalida este hecho nuestra tipologia? Ciertamente no, pero re-
quiere que la tomemos con cautela y nos entrega antecedentes que pue-
den ser significativos a la hora de interpretar los resultados generales.

Recordemos que por factor religioso entendiamos por una parte
la adhesién a denominaciones religiosas y por otra el grado autode-
clarado de religiosidad. Hemos analizado ambos factores en forma
desagregada.

Primero: si observamos a las adhesiones religiosas de los estu-
diantes universitarios ellas parecen incidir en la orientacién hacia la
transicién energética: las denominaciones cristianas instituidas (caté-
licos, evangélicos, misioneros) tienden a ser un obstdculo para la tran-
sicion energética y no asi las opciones religiosas no-creyentes. Pero se
trata de una tendencia, en general, débil.

Segundo: las adhesiones religiosas no son plenamente consisten-
tes con las declaraciones de “religiosidad” y su relacién con variables
pro-transicién energética. En algunos casos la alta religiosidad mani-
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fiesta orientaciones de alta preocupacién por el CC, en otros casos la
religiosidad media se presenta favorable a pautas de consumo energé-
tico sustentables. Finalmente, la baja religiosidad se asocia a opciones
de vida en ciudades ecoldgicas.

La religiosidad no parece tener asociaciones claras. En todo caso
lo que evidencian las observaciones es que la religiosidad no parece
ser un obstdculo sistemdtico a la transicion, puede serlo o no indistin-
tamente. Incluso la religiosidad intermedia o alta en algunos casos
incluso parece favorecerla.

Una vez mas, como ha sucedido con estudios previos, los resul-
tados no son concluyentes. Si partimos de la base que las creencias
cristianas y las actitudes hacia el medio ambiente no estan relaciona-
das de forma univoca (Dekker et al., 1997) hemos encontrado que las
creencias cristianas y la religiosidad no estan univocamente asociadas
a orientaciones favorables a la transicién energética.

Nuestras conclusiones son entonces diversas.

Por una parte, tenemos una confirmacién parcial de la segunda
parte de nuestra principal hipétesis en el sentido que las orientaciones
que apoyan una transicion energética hacia la sustentabilidad esta-
rian interrelacionadas de forma negativa con la religién de tal forma
que esta constituiria mas bien un obstaculo hacia la transicién.

Sin embargo, cuando hablamos de religiosidad no es el caso y por
otro lado hay que distinguir de qué tipo de adhesion religiosa estamos
hablando.

Por ello es necesario establecer algunas salvedades:

1. Las tendencias observadas son marginales por lo que la hipé-
tesis se valida sobre la base de relaciones débiles: la incidencia
negativa del factor religioso hacia la transicién energética y la
sustentabilidad existe, pero no parece ser decisiva.

2. Las opciones no-religiosas si estarian facilitando una transi-
cién energética, lo cual parece coincidir con estudios anterio-
res que muestran que los no-creyentes tienen predisposicién
mas favorable hacia el medio ambiente que los creyentes (Gre-
eley, 1993; Parker, 2012).

3. Las opciones relativas a la declarada “religiosidad” tienen una
conducta distinta a las de adhesién religiosa. Lo que significa
que se trata de dos indicadores que deben ser tomados aparte y
ser analizada su influencia de manera distintiva.

4. Mas alla de las opciones religiosas ligadas a iglesias, en ciertos
aspectos, grados medios o altos de religiosidad pueden mani-
festarse, en ciertas dimensiones, como favorables a la transi-
cién hacia patrones energéticos mas sustentables.
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Esos grados de religiosidad ciertamente son dimensiones que cruzan
transversalmente diversas adhesiones religiosas, en el caso de muchos
catdlicos o evangélicos pueden darse creyentes con alta consciencia y
responsabilidad ambiental que buscan practicar patrones sustentables
de consumo y favorecen la transiciéon energética. Y eso yendo a con-
tramano de la tendencia gruesa que indica que los catélicos o los evan-
gélicos en su conjunto més bien optan por patrones no sustentables.

Una mirada interpretativa global a nuestros datos nos lleva a con-
siderar la diversidad de relaciones entre religién y medio ambiente.
Las religiones, tanto las tradiciones mas antiguas, como las mas re-
cientes, las institucionales e internacionales como las pequefas comu-
nidades, tienen diversas formas de ver la relaciéon hombre-naturaleza.
Incluso en las propias tradiciones judeo-cristianas hay lecturas favo-
rables al cuidado de la creacién y otras que estimulan la explotacién
de la naturaleza en beneficio de la humanidad (Vaillancourt y Cou-
sineau, 1997; Parker, 2010a). Esta diversidad de formas de relacion
religiones-medio ambiente puede ser incluso contradictoria. No debe
extrafiarnos entonces que en este estudio acerca de como las repre-
sentaciones de las diversas religiones y los diversos grados de religio-
sidad en estudiantes universitarios chilenos mantienen ideas distintas
e incluso a veces contradictorias respecto a las pautas de consumo
energético sustentables y la transicién hacia tecnologias limpias.

Por otra parte, recordemos que nuestra principal hipétesis afir-
maba en su primera parte un amplio apoyo de parte de los estudiantes
universitarios chilenos hacia representaciones sociales favorables al
medio ambiente y hacia patrones de consumo de energia sustenta-
bles. Si bien existe una amplia presencia de afirmaciones favorables
al medio ambiente, no hemos encontrado que la tendencia favorable
a la transicién energética sea tan decisiva: sobre la base de una alta
preocupacién por el CC (76%), de una alta aceptacién de la idea de
vivir a futuro en una ciudad con energias limpias (65%) y de una ab-
soluta aceptacion declarativa de energias renovables, eficiencia ener-
gética y reduccién del consumo energético (entre 91 y 99%), que son
todas afirmaciones retéricas, cuando se trata de orientaciones hacia
la practica las afirmaciones no son tan categéricas. Por ejemplo, solo
32% esta dispuesto a pagar impuestos “de todas maneras” para sub-
sidiar las ERNC y un 41% no evidencia patrones sustentables de con-
sumo energético en nuestro cluster. Siendo los patrones de consumo
en general predominantemente no sustentables (puntajes maximos de
2,1%, con promedio de 1,7% en una escala de 1 a 4). Y un 45% no
cambiaria su estilo de vida en una época post-petrolera.

Entonces, volviendo a nuestra hipétesis y resumiendo, se puede
afirmar que, sobre la base de una orientacion favorable, pero no fuerte,
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hacia la transicién energética, el factor religioso, en tanto una dimen-
sién cosmovisional de la construccién de representaciones sociales
performativas, tiene una incidencia (favorable o desfavorable), aunque
no decisiva, en los patrones de consumo sustentables de energia y en
la preferencia por energias renovables en los estudiantes universitarios
chilenos. Las tendencias indican que adhesiones religiosas institucio-
nales mas bien se asocian a representaciones contrarias a la transicién,
pero no en forma univoca. Los grados de religiosidad por su parte no
siempre son contrarios y en algunos casos favorecen la transicién.

Como afirmabamos en investigaciones anteriores, un dato re-
levante es que, sobre la base de una inclinacién favorable al medio
ambiente mayoritaria en la ciudadania, tal tendencia no parece ser
el resultado de las influencias inequivocas de los discursos religiosos
oficiales —reflejados en las representaciones sociales estudiantiles—.
En dichos estudios concluiamos que algunas opciones de religiones
instituidas mas bien favorecian una perspectiva no-ecolégica y con-
servadora reforzando una resistencia al cambio de paradigma: reite-
rando el discurso anti-ecolégico y androcéntrico del dominio de la
naturaleza por mandato divino'.

Por lo tanto, no hemos encontrado entonces antecedentes empi-
ricos suficientemente sélidos que posibiliten afirmar completamente
nuestra hipétesis inicial, pero si la hemos confirmado parcialmente.
En efecto parece ser, por los antecedentes reunidos en nuestro estu-
dio, que la religién no constituye un factor neutro frente a la transi-
cién energética entendida como privilegio de energias renovables y
pautas de consumo sustentables; en algunos casos es factor de cam-
bio, en otros es factor que resiste al cambio.

La incidencia de lo religioso bien podria estar siendo afectada por
un conjunto de otras variables. La variable religiéon (A) tanto como
la variable transicion energética (B) podrian estar derivando de un
tercer factor (C). Como afirman Proctor y Berry (2005) los estudios
generalmente acuden a un andlisis de regresién multiple en donde los
factores socio-demograficos, por ejemplo, son controlados. Pero como
afirman esos autores, ese tipo de analisis simplifica una metodologia
reductivista al individuo y deja de lado otras dimensiones y dindmicas
socio-institucionales y socio-histéricas.

Por ejemplo, el hecho de que las religiones cristianas instituidas
y dominantes en el campo religioso chileno como el catolicismo y el
evangelismo aparezcan no contribuyendo a la transicién energética
en las representaciones sociales de los estudiantes quizas podria de-

19 Ver Parker (2012), en que referiamos a estudios realizados sobre estudiantes uni-
versitarios los afios 2005; 2008 y 2010 y sobre estudiantes secundarios el afio 2008.
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berse no a sus fundamentos religioso-teolégicos, sino a que ciertas
posturas de ciertos grupos catélicos y evangélicos més bien obedecen
a agendas politicas conservadoras y anti-ecolégicas.

Como argumentan los cientistas sociales, ciertas ideas se movili-
zan en ciertos grupos religiosos como parte de agendas politicas méas
amplias y los individuos aceptan esas ideas como parte de su orienta-
cion ideoldgica y no por su orientaciéon y compromiso religioso. “Esto
explica en parte por qué la orientacién politica es a menudo un fuerte
predictor de la preocupaciéon ambiental” (Proctor y Berry, 2005: 1573).

A la luz de los datos analizados podemos decir que la religién (o
la no religién) muchas veces es un factor que tiene una incidencia
secundaria en cuanto a la promocién de representaciones sociales fa-
vorables a la transicién energética como factor mitigante del cambio
climético. Otros factores parecen tener mayor poder explicativo como
el estrato socioeconémico de origen del encuestado o bien la ideologia
(Parker, 2014). Cuestién que no tenemos espacio para profundizar. In-
cluso es necesario seguir analizando nuestros datos para ver cémo se
interrelacionan en una perspectiva mutidimensional religién y estrato
socioeconémico, religion e ideologia. Los anélisis que hemos realiza-
do nos estén indicando que existen ciertas asociaciones, pero dado
que no son totalmente concluyentes, es posible postular que, con todo,
el factor religioso tiene por si mismo una consistencia propia y no es
el simple reflejo de otras variables intervinientes.

La energia se discute tipicamente en términos de la ciencia, la
tecnologia, la economia y la politica. La poca atencién que se la ha
prestado a cuestiones religiosas y éticas asociadas a la proxima transi-
cién hacia las energias renovables (Rasmussen et al., 2011) est4 sien-
do subsanada por estudios como el nuestro. Nuestro estudio no se ha
centrado tanto en cuestiones de tipo éticas y teoldgicas relativas a las
decisiones que se toman en energia y como se enfrenta la transicion.
Nos hemos centrado en cuestiones de orden empirico desde la pers-
pectiva de la Sociologia de la religiéon y del conocimiento, aunque es-
peramos que este tipo de aproximaciones contribuyan al debate mas
general en la bisqueda de caminos viables hacia formas sustentables
y limpias de energia y de sociedad.

La tarea de la transicién hacia un modo de produccién y consu-
mo mas sustentable que tiene su centro en la transicién energética
demanda todos los esfuerzos y no solo los tecnolégicos, cientificos
y politicos; los valores, la ética y la religién son factores necesarios
adicionales en esta tarea de cambio de la consciencia y la conducta
humana hacia la sustentabilidad (Tucker y Grim, 2007). Se sabe que
las religiones cumplen un rol fundamental en cuestiones relativas al
cambio climético y la justicia ecolégica principalmente por sus fun-
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ciones en la ensefianza, en la socializacion ética, por sus alcances e
influencias y sus capacidades para inspirar a sus adherentes hacia la
accién (Posas, 2007).

Hasta ahora se ha analizado las relaciones de la religién y es-
pecialmente del cristianismo con la naturaleza en términos de tres
corrientes de éticas ambientales asociadas a tradiciones cristianas de
interpretacion tedrica y de movimientos sociales (Kearns, 1996; Vai-
llancourt y Cousineau, 1997; Shibley y Wiggins, 1997).

La primera enfatiza la idea de “administraciéon de la naturaleza”
(stewardship), que es una interpretacion evangélica del mandato bibli-
co a los humanos de cuidar la tierra. Esta idea estd asociada a la ética
ambiental de proteccién del medio ambiente.

La segunda pone el énfasis en la espiritualidad de la creacién
inspirdndose en una concepcién donde los humanos deben reubicar
su lugar en una creacion panteistica, idea que esta asociada también
a una ética ambiental conservacionista. Estas dos corrientes calzan
bien con la idea ambientalista de que lo principal es la proteccién del
medio ambiente, de los ecosistemas y de la biodiversidad.

La tercera corriente cristiana pone el énfasis en el sufrimiento y la
injusticia de los humanos —especialmente los méas vulnerables— ame-
nazados con calamidades que crecen con el calentamiento global y la
crisis ecolégica. Esta idea calza con la ecojusticia y los movimientos
ambientalistas que luchan por la justicia ambiental en todo el mundo
(Boff, 2006 y 2008).

Es interesante destacar que las dos ideas sobre “administracién
de la creacion” y acerca de la “espiritualidad de lo creado” se han
desarrollado mas en los ambientes cristianos occidentales de paises
desarrollados con creciente consciencia ambiental. La idea de la eco-
justicia que debe ser apoyada por los cristianos comprometidos se ha
desarrollado mucho mas entre grupos y movimientos cristianos de
paises en vias de desarrollo donde la explotacién de la naturaleza va
de la mano con la explotacién social.

Hay una cuarta perspectiva que ha sido poco explorada hasta el
momento y es aquella que pone el énfasis en la inspiracién religiosa
de las formas y estilos de vida espirituales que se alejan de las formas
mundanas y por ello contrastan con el consumismo y la ética de la
competitividad propia de la sociedad de consumo. Esta idea calza méas
bien con la necesidad de cambios en las formas de produccién y con-
sumo hacia formas y estilos de vida austeros y basados en fuentes de
energias renovables, como el sol, el viento y el agua.

El tema del consumo/sobreconsumo (Brown y Cameron, 2000) —
estrechamente vinculado a los estilos de vida, que es ciertamente una
de las dimensiones de la crisis ambiental (Gottlieb, 2006)— no ha sido
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considerado suficientemente en relacién a la religiéon. Resolver los
problemas de la crisis ambiental supone un giro radical en los valores
bésicos vis a vis con la naturaleza. Existe consenso en afirmar que la
crisis en buena medida se debe a una cosmovision que enfatiza el do-
minio humano sobre la naturaleza. Se trata de valores que subyacen a
las visiones de mundo y estilos de vida occidental (Dekker et al., 1997).

Pero hasta ahora el énfasis ha estado centrado en la idea de pro-
teccién ambiental. El analisis predominante ha sido de cémo es que el
cristianismo ha generado una fuente de valores que ponen énfasis en
que Dios ha entregado el mundo a los humanos para que lo dominen.
Idea que secularizada en la ciencia moderna ha provocado una visién
antropocéntrica explotadora de la naturaleza. La visién contraria que
enfatiza como Dios ha entregado el mundo —que es su propia crea-
cién, otra forma de su presencia— para que los seres humanos lo cui-
den pone énfasis en la espiritualidad y el respeto hacia una naturaleza
que se debe proteger.

El desafio que platea la transiciéon energética tiene mucho mas
que ver directamente con los estilos de vida occidentales que con la
idea de proteccién ambiental que es un resultado de largo plazo de di-
cha transicién. La sociedad industrial capitalista basada en un modo
de produccién centrado en las fuentes de energia carbonizada ha ido
derivando a la sociedad de consumo basada en la competitividad, en
la buasqueda del maximo de bienestar. La exigencia de un modo de
producciéon capitalista y globalizado pone la meta del crecimiento
econémico como lo fundamental, para lo cual la sobreexplotacion de
los recursos naturales, especialmente extractivos y energéticos retroa-
limentan una ética del sobreconsumo. Esta carrera por los recursos
se ha convertido en la otra cara de una sociedad de consumo global
en expansiéon. Aqui las religiones y las éticas de inspiracién religiosa
tienen mucho que decir cuando su programa anuncia otra forma de
vida orientada hacia conductas y estilos de vida sencillos, austeros,
amorosos, solidarios y en la buisqueda del florecimiento espiritual.

Los universitarios son ciudadanos que tienen y tendran un rol
importante en los cambios que implique esta transicion energética
que tiene que ir acompanada de cambios en estilos de vida hacia pa-
trones menos consumistas y mas sustentables en cuanto a la energia.
Los patrones sociales de consumo de este tipo irian asociados a un
cambio en los estilos de vida por cuanto demandan cambios en las
practicas cotidianas de las personas y en las practicas institucionales.
Investigaciones recientes han demostrado cémo las tecnologias sus-
tentables se entremezclan con las practicas culturales y por lo tanto
co-evolucionan, lo cual ciertamente influye en el consumo de energia
(Ozakiy Shaw, 2014). El desafio de avanzar en la transicion energética
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hacia fuentes renovables de energia y tecnologias limpias supone un
cambio en los estilos de vida asociados con los patrones de consumo
de energia actual.

Hemos analizado c6mo en los estudiantes universitarios chilenos
se da la apertura hacia pautas de consumo energético sustentables y
cémo, aunque de forma no univoca, el factor religioso es y puede ser
una dimensién a tomar en cuenta (por su rol favorable o desfavorable)
en los procesos de transicién hacia las energias renovables y limpias.
Pero también hemos introducido un tema que debera ser profundiza-
do en futuras investigaciones: cémo en los estudiantes que son actores
estratégicos del cambio, se esta dando la aceptacién de estilos de con-
sumo y de vida més sustentables y su relacién con el transito (o no)
hacia patrones maés sustentables de consumo de energia.

La transicién energética recién esta en su primera fase, aun cuan-
do las amenazas del calentamiento global exigen un paso que debe ser
mucho mas rapido que lo previsto. El estudio de la forma cémo las
religiones y las éticas religiosas contribuyen o no a la transiciéon ener-
gética también esta inicidandose. Desde el punto de vista conceptual,
tedrico y de las técnicas y métodos de estudio, queda mucho por resol-
ver para dilucidar cémo es que las diferentes alternativas religiosas,
incluyendo la no creencia, motivan, inspiran y contribuyen al avance
de pautas de consumo de energias sustentables y limpias y como lo
haran en el futuro.
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RELIGION Y VIDA PUBLICA ENTRE LOS
MAYAS DE LA FRONTERA SUR DE MEXICO

Gabriela Robledo

INTRODUCCION

Los estudios mas recientes del fenémeno religioso en México destacan
la creciente diversidad religiosa del pais durante las tltimas décadas
debido a la expansién de credos evangélicos, particularmente pente-
costales, entre las clases populares de las fronteras norte y sur del pais
(Hernandez y Rivera, 2009).

Especialmente relevante ha sido el cambio religioso en los Esta-
dos de la frontera sur, en donde Chiapas destaca por su estratégica po-
sicién como territorio fronterizo, pues de los 16 municipios mexica-
nos colindantes con Guatemala, 13 son chiapanecos. De acuerdo a los
censos de poblacién, en los tltimos sesenta afios la poblaciéon catdlica
de Chiapas se redujo drasticamente, pasando de representar el 97,5%
en 1950, al 58,3% en 2010. Al propio tiempo, la poblacién no catélica,
pasé de constituir el 2,13% en 1950 al 27,37% en 2010.

Este cambio religioso ha tenido lugar principalmente entre la po-
blacién maya que se concentra en la parte oriental del territorio, co-
lindante con Guatemala, hablante de las lenguas tseltal, tsotsil, chol,
tojolabal, mam, kanjobal, chuj, jacalteco, maya (lacandén), aguacate-
co, kekchi y kiché. En la expansién de los cultos evangélicos en Chia-
pas es importante considerar el trabajo misionero del evangelicalismo
norteamericano que desde la frontera Chiapas-Guatemala se extendié
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hacia el oriente de Chiapas, encabezado por la iglesia presbiteriana
con el apoyo de organismos interdenominacionales como la Misién
Centroamericana y el Instituto Lingiiistico de Verano (Rivera, 2001).
Este tiltimo se encargd de impulsar la traduccién de la biblia a las len-
guas mayanses, proceso que inicié William Townsend entre los cakchi-
queles de Guatemala y luego continud en la regién tseltal de Chiapas.

Ante el avance protestante la Iglesia Catélica también puso en
marcha un trabajo misionero, que dio inicio con la llegada del obis-
po Torreblanca (1944-1959) al frente de la di6cesis de San Cristébal,
quien luego fue relevado por Don Samuel Ruiz Garcia (1960-2000)
cuya participacién como obispo conciliar en el Concilio Vaticano II le
llevé a innovar la praxis pastoral de la diécesis.

La aceptacion de los nuevos credos (incluido el catolicismo dioce-
sano) ha tenido amplias repercusiones en la vida publica de las comu-
nidades indigenas, pues en ellas dominaba “la costumbre”—una reli-
giosidad popular construida alrededor de un ciclo anual de fiestas de
santos patronales y vinculada a un sistema de cargos comunitario que
floreci6é durante el siglo XIX—. Esta costumbre impregna el conjunto
de la vida social y estd también ligada a nociones sobre el cuerpo, la
persona y la enfermedad.

En algunas comunidades de la regién del altiplano habitadas por
poblacién tsotsil y tseltal, con la llegada de las religiones emergi6 el
conflicto y la violencia social que desencadenaron flujos de desplaza-
mientos internos forzados (Robledo, 1997; Rivera, 2013) y una reorga-
nizacién de la poblacién desplazada en los lugares de destino, donde
las identidades religiosas también juegan un papel destacado en la
reorganizacién de la poblacion.

En otras regiones, como en los municipios de la Sierra Madre de
Chiapas, contiguos a Guatemala, los protestantismos han promovido
una reafirmacién de las identidades étnicas, que fueron reprimidas
por las autoridades mexicanas en las primeras décadas del siglo XX
(Hernandez, 2001).

El contenido utépico que los nuevos cultos proponen ha tenido
importantes repercusiones en la vida publica local pues han genera-
do una nueva comunalidad que sostiene demandas ciudadanas de los
desplazados en las zonas urbanas; de respeto a sus Derechos Huma-
nos y a la libertad religiosa en un escenario de confrontacién con las
autoridades municipales de sus pueblos; asi como también ha con-
tribuido a movimientos de organizacién econémica, como el coope-
rativista, impulsado por la Iglesia Catélica. Sin embargo, también ha
dado pie al clientelismo politico en las nuevas organizaciones que han
surgido entre los colonos y expulsados, y a la corrupcién de pastores
que son al mismo tiempo lideres politicos y religiosos.
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En este trabajo reflexiono sobre el relevante papel que han tenido
los nuevos cultos en la vida publica de la poblacién indigena en las
principales regiones de Chiapas. Se trata de una coyuntura marcada
por una modernizacién de la sociedad chiapaneca en un contexto mas
amplio de globalizacién y de transformacién del Estado mexicano.

UNA MODERNIDAD TARDIA Y PERIFERICA

Al escribir sobre la frontera sur de México, el historiador Jan de Vos
(2002) puso de relieve el anélisis de esta frontera no solo como fron-
tera-limite, sino como frontera-frente, es decir, como un territorio de
expansion de un sistema hacia un espacio que fue considerado vacio.
Desde esta perspectiva, caracterizé a la frontera sur de México como
una regiéon maya cuya relativa autonomia se vio amenazada por los
conquistadores espafioles que la convirtieron en un lugar de frontera,
es decir, en un area periférica en relacion a los centros de poder hege-
monicos: México y Guatemala. En este territorio la poblacién nativa
se redujo drasticamente debido a las epidemias, las guerras y las ham-
brunas; otra de sus caracteristicas es la existencia de grandes exten-
siones de tierra desocupada que se extendian hacia una regién selvati-
ca despoblada en donde surgirian fincas en las que convivian criollos,
mestizos, mulatos e indigenas que habian huido o eran extraidos de
sus pueblos; en este territorio también se construyé un sistema social
polarizado en el que pequeiias villas de espafioles ejercian una brutal
opresion sobre los pueblos de indios.

Para fines del siglo XIX los modelos socioeconémicos que se ha-
bian construido en este territorio experimentaron grandes cambios:
la poblacién indigena sufrié el mayor despojo de sus tierras (después
de la conquista) y las fincas se abrieron al mercado internacional, in-
corporando las tierras baldias en su alrededor. En la regién del Soco-
nusco, la Ley de Colonizaciéon promulgada por el gobierno mexicano
permiti6 el acaparamiento de mas de un millén y medio de hectareas
por una compaiiia deslindadora, que luego vendi6 a finqueros alema-
nes que extendieron el negocio de la cafeticultura desde la costa gua-
temalteca hacia la mexicana.

En la region del altiplano, el siglo XIX con su fiebre liberal y
anticlerical fue aprovechado por las comunidades indigenas para li-
brarse del yugo de parrocos y curas, construyendo en su lugar una
especie de autonomia en materia de religiosidad local. Fue la época
en que florecieron los sistemas de cargos, con el nombramiento de
mayordomos, alféreces y toda una serie de funcionarios que tenian
la finalidad de organizar y asegurar las celebraciones religiosas de
caracter colectivo. En aquellas otras regiones donde las comunidades
se reprodujeron al interior de las fincas, como es el caso de los tojo-
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labales en la meseta comiteca, o de los tseltales y choles de la regién
norte, la vida religiosa colectiva también se reprodujo en ese espacio
autosuficiente de la finca.

Bien es sabido que los periodos histéricos de la revolucién mexi-
cana y la reforma agraria que transformaron el norte y el centro de
Meéxico en las primeras décadas del siglo XX, fueron periodos de re-
acomodamiento y ajuste de las élites regionales dominantes en tierra
chiapaneca. El reparto agrario se aplic6 de manera parcial, selectiva
y tardia, afectando solo algunas areas que correspondian a las tierras
menos productivas del agro chiapaneco.

Asi las cosas, la modernizacion econémica de las relaciones so-
ciales en la entidad hacia la década de los setenta se inici6 con la
construccién de las presas hidroeléctricas en los valles centrales, la
explotacién del petréleo en Tabasco y Chiapas y la emergencia de la
industria turistica en las ciudades del Caribe mexicano, lo que posibi-
litaria la incorporacién de la abundante mano de obra indigena a la
industria de la construccién en estas zonas. A partir de esta moder-
nizacion tardia se empezé a producir una rapida e incierta transfor-
macién de la sociedad chiapaneca y de los diversos mundos que en
ella habitaban. En materia religiosa se present6 de manera abrupta
y hasta violenta una pluralidad religiosa con la expansién del evan-
gelicalismo de origen norteamericano, pero también de la actividad
misionera de la propia Iglesia Catélica, que empezaron a tener éxito
entre la poblacién indigena.

El contacto entre la poblacién indigena guatemalteca y la chia-
paneca que propicié la expansién del protestantismo de cufio maya
en el Chiapas oriental se presenté en la convivencia de los jornaleros
contratados para la pizca del café en las fincas cafetaleras de la region
del Soconusco a donde concurrian tsotsiles y tseltales de la regién
del altiplano que afno con afo iban al corte del aromatico. Testimo-
nios en diversos trabajos y mi propia experiencia de campo sefalan la
importancia de este encuentro para la difusién de un protestantismo
popular que se ha expandido en el altiplano chiapaneco. Las presiones
centrifugas de diversos tipos sobre las comunidades agrarias que da-
ban fundamento a la comunalidad habrian de romper las tradiciona-
les ceremonias en las que se rendia culto a los seres que custodiaban
el territorio en cuevas y montanas, en el cultivo de las milpas y en el
tratamiento de enfermedades. El rito religioso, acto social basico a
través del cual se construia un mundo colectivo con un sentido tinico
y obligatorio para todos, empez6 a fracturarse. De manera paralela se
rompieron los consensos politicos de la vida comunitaria y aparecie-
ron los conflictos y con ello las migraciones forzosas que han reconfi-
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gurado el paisaje étnico de la entidad. Algunos migrantes se dirigieron
hacia la Selva Lacandona, cuya colonizacién fue entonces alentada
por las autoridades gubernamentales, como un paliativo para la ne-
cesidad de tierra de los campesinos indigenas. Otros se dirigieron a
los Chimalapas donde competirian con otros colonos por un territorio
rico en recursos, pero disputado entre dos entidades federativas (Oa-
xaca y Chiapas) y varios grupos interesados en la explotacion de los
recursos forestales de la zona. Los maés se dirigieron a las ciudades de
sus regiones, principalmente a San Cristébal de Las Casas y sus alre-
dedores; a la ciudad de Tuxtla Gutiérrez, la capital del Estado; pero
también a Palenque y Ocosingo en la region de la Selva; y hacia Comi-
tan y Las Margaritas, en la zona fronteriza con Guatemala.

El movimiento zapatista vendria a polarizar aun mas los grupos
e intereses al interior de las comunidades, incrementandose con ello
los desplazamientos masivos de campesinos indigenas a las ciudades.
Asi, San Cristébal, en el altiplano, Ocosingo en la regién Selva, y Co-
mitdn y Las Margaritas en la regién fronteriza, fueron receptores de
migrantes que encontraban en los nuevos credos, un tiempo-espacio
para tejer nuevos lazos de solidaridad y ayuda mutua.

MIGRACION, CAMBIO RELIGIOSO

Y ETNICIDAD EN LA “OTRA FRONTERA”

Hasta hace unas cuantas décadas pensar en la frontera en Méxi-
co remitia inmediatamente a su frontera septentrional, que colinda
con el “gigante” del norte y que ha representado un modelo para-
digmatico para la construcciéon de una antropologia de las fronteras
(Alvarez, 1995).

El llamado “sureste mexicano” se convirtié en frontera sur hasta
que el Estado mexicano, preocupado por cuestiones de seguridad na-
cional, volvié sus ojos a su frontera meridional, convulsionada por el
arribo de refugiados guatemaltecos y transmigrantes centroamerica-
nos que llegaron a territorio chiapaneco a principios de la década del
ochenta. Asi nacié la “otra” frontera, bajo el signo de las convulsiones
sociales y de complejos procesos migratorios.

Durante el Porfiriato —a fines del siglo XIX y principios del si-
glo XX— las autoridades mexicanas alentaron la colonizacién de la
regiéon de la Sierra Madre y del Soconusco por parte de indigenas
guatemaltecos que luego se naturalizarian mexicanos para poblar la
frontera recién establecida entre México y Guatemala. Su mano de
obra era requerida por una cafeticultura de exportacién, en manos
de capitalistas extranjeros establecidos en las fértiles tierras del Soco-
nusco. Mas tarde, al inicio de la década de los anos treinta, Victorico
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Grajales, entonces gobernador de Chiapas (1932-1936), prohibiria la
indumentaria y el uso de las lenguas nativas de origen guatemalteco,
promoviendo una agresiva politica de castellanizacién inspirada en la
educacion socialista propuesta por Lazaro Cardenas.

Hernandez (2012) refiere los acelerados procesos de cambio cul-
tural resultado de violentas campanas de aculturacién a que se vieron
sometidas las familias migrantes hablantes de diversas lenguas ma-
yas: q’anjobal, chuj, jakalteco y mam que se establecieron en la regién
fronteriza durante las primeras décadas del siglo XX. Estas politicas
cambiaron con el reconocimiento del caracter pluricultural de la na-
cién mexicana, que abrié una coyuntura para la re-emergencia de las
identidades culturales en la zona, vinculadas a su organizacién poli-
tica y productiva, en donde las congregaciones religiosas han jugado
un papel importante!.

Las practicas culticas del presbiterianismo entre los mames de la
Sierra en las primeras décadas del siglo XX y la llegada de los testigos
de Jehovéa y pentecostales entre los chujes hacia la década del sesenta
promovieron el uso de las lenguas nativas para la evangelizacion, lo
que ha vinculado las expresiones de la etnicidad local a la dimensién
religiosa (Hernandez, 2001).

El crecimiento protestante se exacerbé con la llegada de miles
de refugiados guatemaltecos a esa zona a principios de la década del
ochenta. Un grupo de iglesias protestantes norteamericanas dirigie-
ron sus acciones para apoyar a los grupos de refugiados en materia de
salubridad, alimentacién y pastoral. El éxito de su labor se refleja en
el crecimiento de la afiliacién no catélica de la poblacién en los muni-
cipios de esta regién?, que significaba solo un 1,6% en 1970, pasando
a constituir el 22,73% en el 2000 (Hernédndez, 1993). El trabajo mi-
sionero evangélico se vio ampliamente reforzado por radiodifusoras
bilingiies manejadas por los grupos protestantes que desde territorio
guatemalteco eran escuchadas en la regién. A principios de la década
de los noventa se escuchaba Radio Maya en kanjobal y la Voz de los
Cuchumatanes en mam (Hernandez, 1993).

Es necesario tener presente que, aunque el protestantismo se es-
tableci6é en Guatemala desde finales del siglo XIX con la emergencia

1 La regién examinada por esta autora abarca nueve municipios: Unién Juarez,
Tapachula, Motozintla, el Porvenir, Mazapa de Madero, Amatenango de la Frontera,
Frontera Comalapa, La Independencia y La Trinitaria. Se trata de una regién que
abarca la rica region fronteriza del Soconusco y municipios fronterizos en la Sierra
Madre de Chiapas.

2 Esta regién conocida hasta hace poco como regién fronteriza abarcaba los mu-
nicipios de Comitan de Dominguez, Chicomuselo, Frontera Comalapa, La Indepen-
dencia, Las Margaritas, Socoltenango, La Trinitria, Tzimol y Maravilla Tenejapa.

216



Gabriela Robledo

de los regimenes liberales, no fue sino hasta la segunda mitad del si-
glo XX que empez6 a florecer como resultado de un intenso trabajo
misionero del evangelicalismo norteamericano. A pesar de este origen
externo, no tardaron en surgir iglesias independientes que se han ex-
tendido a territorio chiapaneco. También se ha producido el proceso
contrario con la expansién de la Iglesia Luz del Mundo, ubicada en
Tapachula, hacia territorio centroamericano (Rivera, 2009).

La Iglesia Catdlica también ha tenido presencia en la zona a tra-
vés de la pastoral liberacionista que se implement6 desde la Diécesis
de Huehuetenango, Guatemala, donde los hermanos Maryknoll im-
pulsaron un trabajo de atencién integral a campesinos mames, kan-
jobales, chujes y jacaltecos que buscaba alternativas productivas para
mejorar su economia, golpeada con la caida de los precios del café en
1989. La Iglesia empez6 a promover una cafeticultura agroecolégica y
la fundacién de cooperativas.

Por otra parte, la llegada de refugiados guatemaltecos a territorio
chiapaneco también movilizé la accién pastoral de la didcesis de San
Cristobal a los campamentos de refugiados establecidos en la frontera
con Guatemala.

CONFLICTOS RELIGIOSOS Y MIGRACION

URBANA EN EL ALTIPLANO CHIAPANECO

La regién del altiplano chiapaneco se extiende a cerca de una veintena
de municipios en la meseta central de la entidad, la mayoria de los cua-
les son habitados por poblacién hablante de tsotsil y tseltal, las lenguas
indigenas mayoritarias de la poblacién indigena chiapaneca. Aunque a
nivel estatal la poblacién indigena representaba en el censo del 2010 al
27% de sus habitantes, en el altiplano la poblacién nativa ascendia a mas
del 75%. Debido a ello, la regién ha sido un foco de interés para la antro-
pologia culturalista norteamericana que quiso ver en las comunidades
de la zona, los resabios de la antigua civilizacién maya (Vogt, 1992).

La poblacién mestiza, conocida localmente como ladina o caxla-
na se concentra en un par de cabeceras municipales urbanizadas, la
mas importante de las cuales es la ciudad de San Cristébal de Las Ca-
sas. Esta fue la primera villa espanola fundada por los conquistadores
en 1528, y por mucho tiempo fue considerada capital de la provincia
hasta que, a fines del siglo XIX, los poderes estatales se cambiaron a
Tuxtla Gutiérrez, actual capital de la entidad, en la calida regién de los
Valles Centrales.

La migracién masiva de poblacién indigena a la ciudad, resultado
de los conflictos religiosos que se produjeron en la regién transformé
el paisaje social y étnico de esta pequeria ciudad provinciana, y trajo
con ello el florecimiento del pluralismo religioso.
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La diversidad religiosa en las colonias indigenas que hoy rodean
la ciudad es sorprendente: encontramos templos catdlicos que par-
ticipan de la iglesia aut6ctona derivada de la pastoral de la di6cesis
catélica de San Cristébal; congregaciones presbiterianas; un pujante
pentecostalismo con congregaciones de diversa denominacién; con-
gregaciones paracristianas como las de los Testigos de Jehov4, la Igle-
sia de los Santos de los Ultimos Dias y la Iglesia Adventista; y dos
comunidades musulmanas que se empezaron a establecer entre los
indigenas urbanos en las tltimas décadas. El crecimiento de la pre-
sencia indigena en la ciudad corre a la par del crecimiento del plura-
lismo religioso.

Si en el mundo rural tradicional dominaban las identidades pa-
rroquiales, donde la localidad y la familia extensa jugaban el papel
primordial, en la ciudad predominan las interacciones entre familias
de diversos municipios indigenas de la regién que conviven en los
asentamientos periféricos de la ciudad. Es comin encontrar matri-
monios entre cényuges de diferentes municipios, aunque las mujeres
suelen vivir en la casa de sus esposos, asi como adoptar su indumen-
taria, acorde con las reglas patrilineales de matrimonio.

En este mundo urbano indigena, los grupos religiosos se han con-
vertido en un espacio de re-creacién comunitaria donde se renuevan las
manifestaciones culturales propias y se construye un capital social de
suma relevancia para enfrentar las precariedades tanto materiales como
sociales que conlleva el traslado del campo a la ciudad. En el contexto
urbano la religién se constituye en el eje a partir del cual se construyen
elementos simbdlicos que se integran a una matriz cultural propia para
fortalecer su identidad cultural a partir de horizontes mas amplios.

Las manifestaciones de la religiosidad indigena urbana se carac-
terizan por una constelacién de pequefias comunidades religiosas en
donde destacan las manifestaciones emocionales del culto, que per-
miten el reconocimiento mutuo, la expresién de un sentir en comtn,
ligado a la proxémica, una manera de estar juntos, compartiendo un
mismo territorio real y simbélico. En estos pequefios grupos, la ritua-
lidad religiosa gira en torno a la expresion de los sentimientos en un
tiempo-espacio colectivo de una manera inmediata, sensible y afecti-
va. La vida cotidiana es el espacio-tiempo para el “estar-juntos”, por
lo que la cultura local permea el conjunto de las creencias, normas y
valores de la comunidad de creyentes, creando un sistema de signifi-
caciones que permite el reconocimiento mutuo. El uso de la lengua y
la indumentaria nativa en la prédica y el ritual; la oracién y el ayuno,
préacticas religiosas presentes también en “la costumbre”, son ejem-
plos del estilo de socialidad que caracteriza a estas congregaciones.
Considero que estos dos ejes contribuyen al éxito de las nuevas op-
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ciones religiosas: la expresion de las culturas locales, y la dimensién
emocional que subraya la experiencia afectiva de comunion colectiva,
pero que al propio tiempo da lugar a la reflexividad del sujeto, elemen-
to caracteristico de una modernidad religiosa.

En una investigacién sobre las transformaciones de la identidad
femenina entre mujeres de una congregacién religiosa pentecostal
en la ciudad, las narrativas femeninas ponian de manifiesto que el
descubrimiento de considerarse hijas de Dios, les proporcionaba una
plataforma para desarrollar su autoestima frente a los esquemas de
género tradicionales que asignaban a la mujer un papel secundario
frente a los varones. La ciudad proporcionaba nuevos recursos a es-
tas mujeres para mejorar su posicién en la familia, y en el sistema de
sexo-género de su mundo social. Las congregaciones religiosas forma-
ban parte de estos nuevos recursos; lograban despertar la reflexividad
subjetiva mediante la experiencia emocional de conexién con lo divi-
no y el discurso de ser hijas de dios. Esto las llevaba a un proceso de
dignificacién de si mismas de varias maneras: construia un espacio de
socialidad que prohibia la ingesta del alcohol, mal endémico en sus
comunidades de origen pues frecuentemente se traducia en violencia
doméstica, enfermedad y pobreza por el frecuente alcoholismo mas-
culino. Rompia su aislamiento y las integraba a nuevas formas de so-
cializacién en pequenas redes de oraciéon y ayuda mutua, portadores
de un valioso capital social en la ciudad.

Por otra parte, la afiliacién religiosa en la ciudad se convierte en
un hecho efimero, mévil e inestable que se mueve a la par del faccio-
nalismo y de la manera en que una u otra congregacion, liderada por
una figura carismatica, proporcionan un capital social efectivo para
solucionar las carencias de la vida cotidiana de los creyentes.

El pastor es figura central en la vida de las congregaciones pues se
espera no solo que resuelva las necesidades espirituales de los fieles,
sino también debe estar disponible para la ayuda, consejo y asesoria
en los problemas que los miembros de su grey enfrentan en su vida
cotidiana. Para las mujeres que se ven obligadas a asumir la jefatura
de sus hogares cuando sus esposos se ausentan por la necesidad de
buscar empleo en lugares cada vez mas distantes, como los Estados
Unidos, esto resulta crucial (Robledo, 2009).

Finalmente quisiera subrayar el hecho de que la identificacién
religiosa, mas que un hecho individual, responde a una iniciativa gru-
pal, donde se involucra a miembros de la familia, paisanos o vecinos.
Eso no excluye el hecho de que al interior de una misma familia sus
miembros puedan adscribirse a distintas congregaciones, sin que ello
signifique un conflicto de intereses.
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INDIGENAS URBANOS EN EL ALTIPLANO

El arribo masivo de la poblacién indigena a la ciudad de San Crist6-
bal enfrenté la indiferencia y hasta la hostilidad de las autoridades
municipales, quienes consideraban estaban siendo invadidos por los
“indios”. Frente a ello, los inmigrantes recurrieron a su capacidad
organizativa. Por una parte, en los nuevos asentamientos urbanos
reprodujeron un esquema de representacién colectiva similar al de
sus parajes rurales: nombraron un comité de representantes forma-
do por un presidente, un secretario y un tesorero, y una serie de
comités de gestién de los servicios puiblicos: de agua potable, luz,
escuelas, etcétera.

Por otra parte, empezaron a formar organizaciones que deman-
daban no solo el cese de las expulsiones, sino también reivindicaban
su derecho al trabajo, a la vivienda y a los servicios puiblicos en la
ciudad. Asi surgieron una serie de organizaciones que representaban
los intereses de la poblacién indigena urbana: el Comité de Defen-
sa de Amenazados, Perseguidos y Expulsados de Chamula (1982); el
Consejo Regional Indigena de Los Altos de Chiapas (CRIACH, 1982);
la Organizaciéon de Pueblos Evangélicos de Los Altos de Chiapas
(OPEACH, 1995). La defensa de los Derechos Humanos fue otro com-
ponente que empezo6 a aglutinarlos, surgiendo el Comité Estatal de
Defensa Evangélica de Chiapas (CEDECH, 1982), la Alianza Evangé-
lica Ministerial de Los Altos de Chiapas y la Comisién Evangélica de
Derechos Humanos (CEDH, 1998), asi como El Centro de Derechos
Humanos Esteban (2002).

Pero también los lideres religiosos empezaron a formar parte de
organizaciones de caracter amplio que buscaban mejores condiciones
para insertarse en el mercado de trabajo urbano relacionado con la
venta y comercializacién de productos agropecuarios y artesanales,
asi como concesiones de permisos y placas para taxis y transportistas,
surgieron asi la Organizaciéon de Pueblos Evangélicos de Los Altos
de Chiapas (OPEACH), La Organizacién de Transportistas Emiliano
Zapata (OTEZ) y la Sociedad Cooperativa para el Mejoramiento de
Nuestra Raza (SCOPNUR), entre muchas otras.

Algunas de estas organizaciones tienen précticas clientelares, que
se prestan a la corrupcion y al enriquecimiento de los lideres, quienes
promueven acciones ilegales que tienen que ver con invasion de pre-
dios para convertirlos en lugares de vivienda para sus agremiados, o
bien, negocian con las autoridades municipales en turno ciertas con-
cesiones a cambio de su apoyo politico.
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LA DIOCESIS DE SAN CRISTOBAL

Y EL SURGIMIENTO DE PUEBLO CREYENTE

Desde la Conquista espaiiola y hasta fines del siglo XIX, la Iglesia Ca-
t6lica ejerci6é formalmente el monopolio del campo religioso en Chia-
pas. La primera evangelizacion inicié con la llegada de misioneros
mercedarios, més un pufiado de dominicos encabezados por fray Bar-
tolomé de las Casas a Ciudad Real (hoy San Cristébal de Las Casas)
en 1545, a quienes se unirian franciscanos y mas tarde el clero secular.
Los religiosos se encargaron de concentrar a la poblacién nativa en
pueblos o reducciones, lo que facilitaria la imposicién de las institu-
ciones coloniales.

Con el paso del tiempo, los evangelizadores se convirtieron en
curas de pueblos que hacian de cobradores de impuestos, repartidores
de trabajos en las comunidades, ademéas de cobrar sus onerosos ser-
vicios en forma de “limosnas”. Hacia fines del siglo XVIII y principios
del XIX, los dominicos habian logrado convertirse en una poderosa
fuerza econémica, gracias a las haciendas de las que eran propieta-
rios en las regiones aledafias a Comitan y Ocosingo. Pero a raiz de
la aplicacién de las Leyes de Reforma, los curas se vieron obligados
a abandonar el territorio chiapaneco y el control pastoral sobre los
pueblos. Fue una época en que se desmorond el poder econémico y
politico de la Iglesia Catélica bajo la influencia de la ideologia liberal y
anticlerical que dominaba en ciertos sectores de hacendados y comer-
ciantes de los valles centrales, momento aprovechado por los pueblos
para tomar en sus manos el control de su vida ceremonial y religiosa.
Gracias a ello, a fines del siglo XIX y principios del XX florecieron los
sistemas de cargos en las comunidades nativas.

Frente al éxito de las misiones protestantes entre la poblacién
indigena a mediados del siglo XX, la Iglesia Catélica se propuso re-
novar su trabajo misionero mediante un movimiento de formacién
catequistica entre la poblacién nativa. Con la llegada de Don Samuel
Ruiz como Obispo de la diécesis de San Cristébal en 1963, la politica
pastoral se radicalizaria a medida que monsefior Ruiz se fue conven-
ciendo de transformar la intervencién de su equipo pastoral, mediante
un movimiento de inculturacién, influido por el movimiento libera-
cionista derivado del Concilio Vaticano II.

El trabajo misionero coincidié con la colonizacién de la Selva
Lacandona por tseltales y choles de la regién norte. Desde la mi-
si6on de Bachajoén y la de Ocosingo, los agentes de pastoral vivie-
ron una renovacién de su actividad inspirados en la Teologia de
la Liberacién que fue experimentada por ellos como “un proceso
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constante de conversion” en el que una catequesis occidentalizante
(nopteswanej) fue sustituida por una de “encarnacién”. La palabra
de Dios se revestia de la carne y la cultura de los pueblos para dina-
mizar a individuos y comunidades (tijwanej) en el que el catequis-
ta pasé de ser instructor a “recolectar la cosecha del pensamiento
comunitario”, resultado de la reflexiéon de los acontecimientos y
experiencias vivenciales.

En 1974 los agentes de pastoral de la Didcesis se vieron invo-
lucrados en la organizacién de un Congreso Indigena, a peticion
del entonces gobernador del Estado, Manuel Velasco Suéarez, inte-
resado en conmemorar el natalicio de fray Bartolomé de las Casas.
En este evento se reunieron por primera vez representantes de los
pueblos mayas de diversas regiones y lenguas para dialogar y de-
nunciar la problematica que les aquejaba. El congreso se convirtié
en un foro de denuncia de los problemas agrarios que enfrentaban
los pueblos debido al incumplimiento de las resoluciones presiden-
ciales de dotacién de tierra, y los despojos de que eran objeto por
parte de finqueros latifundistas en contubernio con autoridades
gubernamentales; de los obstaculos que sufrian en materia de co-
mercializacién de sus productos; y de su nulo acceso a servicios de
educacién y salud.

Aunque efimero y coyuntural, el Congreso dejé huella en la con-
ciencia colectiva de las comunidades y en su trayectoria organizativa.
Los liderazgos que de él surgieron capitalizaron esta experiencia en
organizaciones amplias que aparecieron a partir de 1975. Asi surgie-
ron organizaciones amplias como la Quiptic Ta Lecubtesel en el muni-
cipio de Ocosingo y la Unién de Ejidos Lucha Campesina en el de las
Margaritas, que enfrentaron el aumento de la represién por parte de
las autoridades gubernamentales a lo largo de la década del ochenta.
A fines de esa década se formé en la Selva una organizacién supra-
rregional: la Asociacién Rural de Interés Colectivo (ARIC) Unién de
Uniones, que abarc6 mas de 100 ejidos y 25 rancherias y que seria la
base social del Ejército Zapatista de Liberacién Nacional (EZLN) en
Las Canadas de la Selva Lacandona.

En otras regiones de Chiapas también se incentivé la organiza-
cién indigena. En Los valles centrales las luchas agrarias de los co-
muneros de Venustiano Carranza dieron origen a la creacién de la
Organizacién Campesina Emiliano Zapata (OCEZ), que se incorpord
a la Coordinadora Nacional Plan de Ayala (CNPA). Por su parte, la
OCEZ y la Central Independiente de Obreros Agricolas y Campesi-
nos (CIOAC) encabezaron las luchas de los peones acasillados en los
municipios de Simojovel, Huitiupan y Pueblo Nuevo Solistahuacan
(Gutiérrez, 1998).
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La Iglesia Catélica también particip6 en la ayuda a los desplaza-
dos a la ciudad de San Cristébal, proporcionando recursos para fun-
dar un par de localidades de expulsados en las margenes de la ciudad.

Fue en este contexto de fortalecimiento de un movimiento cam-
pesino indigena, de cuestionamiento a las estructuras tradicionales de
poder al interior de las comunidades, y de luchas urbanas, en el que
la estructura organizativa de la didcesis se convirtié en un recurso
para la construccién de una plataforma politica para amplios sectores
indigenas que se encontraban “sin voz”. Pero los catequistas ya for-
mados, abandonaban la fe para centrarse en la lucha politica, o bien
utilizaban su posicién para dominar politicamente en sus comunida-
des; otros, en cambio, rechazaban toda accién politica. La formacién
del EZLN debilit6 el trabajo politico de la di6cesis en Las Cafadas,
muchos de cuyos cuadros catequisticos fueron reclutados por el movi-
miento armado. Unos cuantos afos antes de que se produjera el levan-
tamiento, la di6cesis se dio a la tarea de crear un espacio organizativo
para la accién politica de las comunidades, poniendo a su servicio su
propia estructura organizativa; asi nacié Pueblo Creyente.

Pueblo Creyente se define como un movimiento de fe politica fun-
dado en 1991—a escasos tres afios del estallido de la rebelién zapa-
tista— que propone una manera de construir la vida publica de las
comunidades mayas de Chiapas, apoyando las luchas de diversas or-
ganizaciones sociales que han emprendido acciones en pro de la de-
fensa de sus derechos.

A partir de 1991, un grupo de representantes provenientes de las
comunidades en las que trabajaba la didcesis se integraron a su asam-
blea, llevando la voz de sus respectivas comunidades. A pesar del pa-
pel de intermediacién jugado por el clero en la formacién de Pueblo
Creyente, los miembros de esta organizacién son laicos, representan-
tes de comunidades de base, organizados en torno a una coordinacién
regional, con autonomia en sus propias resoluciones. La organizacién
hizo su aparicién publica a fines de 1991, con las peregrinaciones ma-
sivas que organizé el movimiento para liberar del arresto policiaco
al padre Joel Padrén, parroco de Simojovel, a quien se le habian fa-
bricado una serie de delitos por su presunta vinculacién a las luchas
agrarias de los indigenas acasillados de esa region.

Desde su nacimiento, Pueblo Creyente se plante6 como metas
realizar acciones para crear unidad y acuerdos entre las diferentes
comunidades. Aunque sus metas y acciones son claramente politicas,
sus miembros consideran que provienen de su fe religiosa. Quienes
participan pueden pertenecer a diversos partidos politicos y a dife-
rentes grupos étnicos, a pesar de lo cual consideran que estan unidos
en la pobreza, y saben que su unidad es esencial para superar sus
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problemas. Sus acciones publicas generalmente son peregrinaciones
que unen a cientos y a veces a miles de indigenas provenientes de las
diferentes diaconias y de los siete equipos de pastoral que comprende
la di6cesis, pero también pueden incluir a miembros de otros grupos
religiosos. Las movilizaciones de Pueblo Creyente crean un impacto
en la vida publica. Asi, por ejemplo, viajando desde sus comunidades
llegan a las afueras de la ciudad de San Cristébal donde se retinen en
algunos puntos, desde donde arranca la peregrinacién hasta llegar a la
Catedral, ubicada a un costado del parque central. El evento culmina
con la celebracion de una misa. En su trayecto, los peregrinos van
portando pancartas, voceando consignas, cantando, o tocando musi-
ca tradicional. De esta manera, las peregrinaciones que organizan se
convierten en un evento tanto politico como religioso.

En estos eventos publicos destaca la re-creacién de una ritualidad
maya, resultado de una reflexién teolégica dirigida a recuperar la cos-
movisién y los rituales considerados ancestrales, una Teologia india
que ha surgido en el movimiento de una reflexién teol6gica india. En
palabras de una agente de pastoral, con la Teologia india se trata de
recuperar el caminar de Dios en el pueblo, en los ritos, los mitos, las
antiguas palabras de los indigenas, para descubrir el rostro y el cora-
z6n de Dios. Es notable que se haya recuperado el altar maya tipico de
la ritualidad de los mayas de Guatemala, marcando los cuatro rumbos
con los diferentes colores: el rojo al Este, el blanco al Norte, el negro al
Oeste y el amarillo al Sur; todos alrededor de un centro.

Otro elemento importante para la vida publica es la participaciéon
de la Di6cesis en la defensa de los Derechos Humanos de las comuni-
dades indigenas. Los agentes de pastoral de la di6cesis comprendieron
la necesidad de buscar una vida digna como elemento fundamental de
su trabajo de evangelizacién, pues la represiéon en el campo y en la
ciudad estaba plagada de violaciones a los Derechos Humanos funda-
mentales, y fue labor de los agentes de pastoral introducir la reflexiéon
sobre ellos en las comunidades rurales y urbanas de Chiapas. La de-
fensa de los Derechos Humanos se vio fortalecida con la emergencia
de organizaciones no gubernamentales que surgieron a principios de
la década del ochenta, con la llegada de los refugiados guatemaltecos
a tierra chiapaneca, en donde convergieron con los intereses de la di6-
cesis, que también se involucré en la proteccién y ayuda a las victimas
del refugio.

En 1989, don Samuel Ruiz fundé el Centro de Derechos Humanos
“Fray Bartolomé de las Casas” (el Frayba), como un organismo civil
sin fines de lucro, independiente de cualquier gobierno, ideologia po-
litica o credo religioso. Desde este organismo se atienden, documen-
tan y litigan violaciones a los Derechos Humanos, particularmente en
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los territorios indigenas, con especial interés en temas de ejecucio-
nes, tortura, detenciones arbitrarias, desapariciones y desplazamiento
forzado. También ha sido relevante la participacion de la diécesis en
los reclamos de justicia a favor de los desplazados que empezaron a
salir de sus comunidades a raiz de los ataques de paramilitares que
siguieron al levantamiento zapatista en el altiplano y la zona norte
de Chiapas. Su labor ha sido importante en relacién a la masacre de
Acteal, ocurrida en diciembre de 1997, en contra de indigenas catdli-
cos pertenecientes a “Las Abejas”, que se encontraban orando en un
paraje de Chenalhé.

Desde 2011 la Di6cesis impulsé una pastoral de la tierra, y a prin-
cipios del 2014 organiz6 un Segundo Congreso indigena en donde se
renovo el pacto por la justicia social de los pueblos, enfocando la lu-
cha de los pueblos por la defensa de sus territorios, ahora amenazados
por las compafiias mineras trasnacionales y los cultivos transgénicos.

REFLEXIONES FINALES

Desde la llegada de las nuevas congregaciones religiosas, las organiza-
ciones y los liderazgos religiosos estdn asumiendo tareas de caracter
civico-social tanto en el campo como en la ciudad, frecuentemente
reforzando la identidad cultural de las comunidades. El discurso de
los Derechos Humanos es pieza clave en una nueva gramatica moral
que es universalmente aceptada y que cuestiona la discriminacién y la
estigmatizacion contra individuos y colectividades, tanto en el terre-
no cultural como en el religioso. También tiene lugar en un contexto
de negociacién de marcos normativos del Estado mexicano que ha
reconocido el caracter pluriétnico y multicultural del pais; ha expe-
dido una ley de asociaciones religiosas y culto publico que reafirma
el caracter laico del Estado y prohibe la discriminacién por motivos
étnicos o religiosos (Quintal y Castilleja, 2010).

En la vida publica del Chiapas contemporaneo, las identidades
religiosas son resultado de una reinterpretacién creativa del conte-
nido utépico del mensaje religioso que ha impulsado un proceso de
organizacién y concientizacién colectiva tanto en el campo como en
la ciudad. Las nuevas congregaciones religiosas les han provisto de
poderosas redes organizativas que se ponen en juego a la hora de ha-
cer movilizaciones politicas y de generar solidaridades globales. Estas
redes también son portadoras de un valioso capital social, que permite
construir lazos de solidaridad y reconocimiento mutuo en la expan-
sién de las comunidades indias hacia nuevos territorios. Asi lo mues-
tran los procesos de colonizacién en la selva de Chiapas, la migracion
a las ciudades, pero también la migraciéon a destinos laborales mas
distantes como los Estados Unidos.
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Sin embargo, la alianza entre comunidades e iglesias es fragil de-
bido al caracter mismo de la institucién eclesiastica y a las maneras
auténomas en que las comunidades se manejan. Los liderazgos tam-
bién han sido cuestionados por las propias comunidades, al denunciar
el caracter clientelar de su operacién y de los manejos corruptos de
algunos de sus lideres en beneficio propio.

A pesar de ello, la dimensién religiosa sigue ocupando un lugar
preponderante en la vida publica no solo de las comunidades, sino de
la vida politica local pues a través de ella, paradéjicamente los mayas
han logrado establecer un didlogo con el mundo global, gracias al cual
intentan mejorar su posicién.

En este nuevo escenario los pueblos mayas estan construyendo
un espacio de intercambio e interaccién por encima de las fronteras
nacionales que los dividen y que les permite experimentar nuevas for-
mas de socialidad en didlogo con otros distantes, en un mundo cada
vez maés interconectado.
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LA TRANSMIGRACION EN MEXICO

EL CRUCE DE LOS CAMINOS DE LA FE
Y LOS DERECHOS HUMANOS

Renée de la Torre

CUANDO EL COMUNICADOR y ademas sociélogo Bernardo Barran-
co entrevisté al obispo Ratl Vera sobre qué pensaba de los migrantes,
el obispo respondi6 enfatico: “El efecto més infame y mas cruel del
modelo econémico neoliberal” (notas tomadas de la entrevista difun-
dida en el programa de Televisién Sacro y Profano, Canal 11, 25 de
agosto de 2014).

Fuera del contexto de lo que acontece en México, la declaracién
del obispo puede parecer exagerada, pero resulta no serlo inmerso en
la problematica de inseguridad y violencia que impera en México. La
problematica de los migrantes, o mejor dicho de la movilidad huma-
na, va acompanada de altas dosis de violencia y de impunidad ya que
debido a su propia inestabilidad e “ilegalidad” son sujetos vulnerables
continuamente presas del crimen organizado a la vez que desampara-
dos de la justicia. El padre Solalinde, sacerdote diocesano, que se ha
distinguido en México por su labor solidaria y a la vez por la defensa
valiente de los derechos humanos de los transmigrantes centroameri-
canos, ha sefialado que la migracién es ademas la dramatizacién de
los efectos perversos del modelo actual de globalizacién y neolibera-
lismo (como lo desarrolla Fabio Lozano en este volumen) una reali-
dad mutante, pero que a la vez estdi mudando al mundo:
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Hay tipos de migrantes, ¢verdad?, porque hay los migrantes econémi-
camente pudientes, que llamamos turistas. Ellos si pueden pasar libre-
mente de Sur a Norte, mercancias también y cémo no las armas vienen
en cascada de Estados Unidos para aca. El 70% de las armas que estan
matando en Centroamérica son de Texas, el resto de las demas casas de
Estados Unidos que pueden vender armas como vender chicles. Asi de
facil. Entonces ellos si pueden pasar, las mercancias si pueden pasar.
De Sur a Norte pues a surtirles tanta droga que consumen, de Norte a
Sur las armas. De Sur a Norte la mano de obra esclavizada. Para ellos
todo puede ser la plata, todo lo que se imaginan pueden ser, pero los
pobres no. Los pobres son colados.

[...]

En el tiempo del cambio, los migrantes son unos signos de los tiem-
pos que nos estan llamando la conciencia a todos. Es un tema trans-
versal que toca todo. Que todo lo estéa transformando y que realmen-
te nos invita a nosotros a reflexionar en lo que esta pasando. En el
mundo hay 250 millones de seres humanos que estan en situacién
de movilidad humana. [...] La migraciéon hoy es un mutante, pero
ademads estda mutando el mundo. Esta haciendo pedazos el sistema
neoliberal capitalista, esta reventando esas familias privilegiadas oli-
garquicas de los paises de origen, muy catélicas, eso si todos van a
misa los domingos... (Transcripciéon de la grabacién de la conferencia
de Alejandro Solalinde, impartida en Texcoco, durante la Feria del
Libro, 19 de julio del 2014)

La realidad de los migrantes se ha hecho cada vez mas peligrosa, al
grado que el hecho de migrar es un boleto a viajar bajo riesgo. Los
migrantes mexicanos y transmigrantes centroamericanos sufren hoy
la criminalizacién por ser indocumentados en Estados Unidos y la vic-
timizacién por ser migrantes en México. Estas dos caras de la moneda
van de la mano, pues en la medida en que se han implementado las
medidas de “securitizacién” en materia migratoria, los migrantes se
han vuelto mas vulnerables por su caracter de ilegales, incrementando
su precariedad y vulnerabilidad, haciendo de su condicién irregular
presa facil de la delincuencia organizada (Yerko, 2014). Por un lado, a
partir del 11 de septiembre del 2001 y del endurecimiento de las leyes
migratorias por parte de Estados Unidos (incrementé de la altura de la
barda fronteriza, endurecimiento de leyes y politicas que generan una
deportacién masiva de mexicanos), han sido sujetos “criminalizados”
como ilegales e incluso tratados frecuentemente como delincuentes.
Pero si antes el peligro de migrar se ubicaba en el paso de la fron-
tera con Estados Unidos y con México, a partir de los dltimos afios
el peligro se ha desplazado y se ha instalado a lo largo del trayecto
migratorio. A esta nueva condicién de vulnerabilidad en la que son
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frecuentemente “victimizados” se le ha llamado transmigracién!. Este
pasaje espacio-temporal del transito de un lugar a otro, los coloca en
una experiencia de vulnerabilidad humana que es compartida con
los flujos de migrantes provenientes de Centroamérica (sobre todo de
Honduras, Guatemala, El Salvador y Nicaragua), ya que en la actua-
lidad constantemente sufren los abusos del crimen organizado que se
ha instalado en la ruta de las vias del tren por donde pasa el flujo de
los migrantes y que los agrede constantemente con secuestros, robos,
extorsiones, violaciones, maltrato, muerte, y violencias con grados de
crueldad inimaginables?.

La fe ha sido un recurso implementado por los migrantes para
enfrentar social y simbélicamente las problematicas que enfrentan en
su condicién de ilegales (Odgers, 2009). La fe no es solo recurrida en
el medio catélico, existen estrategias migratorias propuestas por dife-
rentes religiosidades, en especial por las denominaciones protestantes
y evangélicas, ya que en general todas las religiones ofrecen consuelo,
proteccién, simbolos emotivos de acompafiamiento, redes solidarias,
e incluso narrativas que permiten inscribir el sufrimiento en un pro-
grama de salvacion. No obstante, para los fines de este capitulo, me
centraré en presentar dos movimientos catélicos destinados al pro-
blema de la migracién: el de la Antorcha Guadalupana destinada a la
problematica de la migracién México-Estados Unidos y el de las casas
de migrantes y el de la caravana emprendida por las Madres Centroa-
mericanas para encontrar a sus hijos desaparecidos en México.

Esta dltima responde a la problematica que sufren los transmi-
grantes® en su paso por México durante su traslado a Estados Unidos,
agravada por los secuestros. De acuerdo a la Comisién Nacional de
Derechos Humanos (CNDH), los migrantes en tan solo seis meses du-
rante el 2009 fueron victimas de 9758 secuestros, con un promedio de
33 eventos, estimando 1600 victimas por mes. Por afio, la proyeccién

1 El término “transmigracién” es usado principalmente en el &mbito de los agentes
de defensa de los derechos humanos (Ruiz, 2004).

2 Informacién publicada por la Comisién Episcopal para la Pastoral Social (2012) dis-
ponible en <http://www.sjmmexico.org/uploads/TBL_CDOCUMENTOS_70_2_56.pdf>.

3 El término de transmigrantes se usa para denominar a la migracién en transito
desde su lugar de origen hacia el destino. Esta poblacién experimenta una condicién
de alta vulnerabilidad debido a que es ilegal, es extrafia y extranjera. Ademas, es fre-
cuentemente invisibilizada provocando que las familias no puedan reclamar su desa-
paricién, ya que no conocen los mecanismos juridicos y judiciales del otro pais, no se
les reconocen derechos legales por no ser ciudadanos, y en suma estos factores hacen
de ellos el blanco facil de abusos criminales, pues es una poblacién que frecuentemen-
te representa una oportunidad de lucro y han gozado de impunidad judicial.
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muestra que pueden tratarse de 400 eventos con 18.000 victimas.
Cada secuestrado es, ademas de robado, continuamente extorsiona-
do mediante la solicitud de rescate a sus familiares, estimando un
monto de 25.500 délares. Este es el gran negocio del crimen organi-
zado alo largo del trayecto de los transmigrantes, que segiin la CDNH
constituye una ganancia de hasta 25 millones de délares con las 9758
victimas®*. Pero lejos de disminuir, la problematica ha crecido aun
mas. En el segundo informe de la Comisién Nacional de Derechos
Humanos (CNDH), emitido en 2011 se contabilizaron 11.333 victi-
mas en 211 eventos®.

Si bien México tiene una larga historia como pais expulsor de
mexicanos hacia los Estados Unidos (se habla ya de migraciéon masiva
a partir de la Revolucién Mexicana y del programa Bracero), la migra-
cién no era vista como problematica, sino como una fuente de opor-
tunidades. Por otra parte, México no habia sido un pais receptor de
migraciones internacionales masivas durante el siglo XX. Quiza por
esta razon, a diferencia de otros paises donde la Iglesia habia imple-
mentado tempranamente programas de pastoral para brindar apoyo
a los migrantes, en México esta preocupacion eclesial estuvo ausen-
te. No obstante, el acompafiamiento litirgico-sacramental siempre
acompaii6 a los migrantes, ya fuera por acciones devocionales imple-
mentadas por los propios creyentes, como por la estrategia de llevar
las imagenes sagradas a los lugares de residencia de los mexicanos en
Estados Unidos. Pero, a partir del 2001, la situacién de los migrantes
se recrudecié. El Pbro. Victoriano Martinez Navarro, Comisionado de
la Pastoral Social de la IV Vicaria de la Arquidiécesis de México, expli-
caba en 2002 los retos que enfrentaban de la siguiente manera:

En el caso concreto de la pastoral de migrantes, tenemos una serie de
retos: uno de ellos, por mencionar el mas evidente, es precisamente el de
lograr involucrar a toda la sociedad en un problema que nos concierne
a todos: el maltrato de los migrantes, la discriminacién y tltimamente,
a raiz de los eventos del 11 de septiembre de 2001, la criminalizacion.
La Iglesia como tal o en sus instituciones o agrupaciones, debe ser in-
terlocutora creible, proponiendo soluciones conjuntas, modificaciones
del marco legal, respeto por los derechos del hombre en movimiento.
La Iglesia est4 llamada a ser actriz principal en la construccién de una

4  Datos del Primer Informe de CNDH, 2009 publicado en FM4 Informe/Investiga-
cion. Disponible en <http://www.mediafire.com/view/8uhtu3rzhu1kélk/InfomeFM4_
VF_18_impresi%C3%B3n.pdf>.

5 Datos del Segundo Informe de la CNDH, 2011, publicados en FM4 Informe/In-
vestigacion. Disponible en <http://www.mediafire.com/view/8uhtu3rzhulkélk/Info-
meFM4_VF_18_impresi%C3%B3n.pdf>.
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sociedad mas justa, basada en el derecho que tiene todo hombre a bus-
car mejores condiciones de vida; puesto que, en cuanto anunciadora
de la Buena Noticia, su misién se cumple en que todos conozcan a
Jesucristo, companero de viaje en esta vida en la que todos estamos de
camino. (Victoriano Martinez Navarro, “Migracion y la Iglesia” México,
Pastoral Social de la IV Vicaria Arquididcesis de México®)

TAN CERCA DE DIOS Y TAN CERCA DE LOS ESTADOS UNIDOS:

LA ANTORCHA GUADALUPANA

Una de las principales actividades religiosas vinculadas al fenémeno
migratorio que antecedi6 a la Pastoral de Movilidad Humana fue la
actividad ritual en torno a los santos patronos practicada de manera
binacional que permitié mantener redes y comunidades trasnaciona-
les generando redes, intercambios y practicas simultaneas para man-
tener vivas comunidades transnacionales cuyos cimientos fueron los
vinculos emocionales, y que en ocasiones llegaron a constituirse en
redes de solidaridad y defensa de los derechos humanos. Por un lado,
esta estrategia social devocional se convirtié en un patrén de la cul-
tura migratoria basada en llevar sus cultos al lugar de destino para
refundar su comunidad, expandiendo los lazos de solidaridad, en el
nuevo lugar y para propagar y extender la influencia territorial del cul-
to; pero a su vez contribuy6 a mantener y financiar la fiesta religiosa
al santo patrén en el lugar de origen; lo cual favorecia a regresar pe-
riédicamente, fuera para mantener los derechos sobre la comunidad,
o para sostener el terrufio como lugar de retorno, es decir como lugar
de la diaspora’. Estas practicas le imprimieron a los santos, cristos y
virgenes el caracter de “simbolos de arraigo emotivo” con los cuales lo
migrantes han generado continuidades socioculturales en la disconti-
nuidad espacial provocada por la movilidad.

Son multiples las historias que dan cuenta de estas estrategias
rituales. Pero para los fines de este trabajo me referiré solamente a
una: la carrera Antorcha Guadalupana. La elegi porque engloba varias
estrategias locales en una accién binacional, a partir de la cual se des-
prendio la formalizacién de una pastoral de la movilidad en México.

La carrera Antorcha Guadalupana se realiza desde el ano 2002
con la inquietud de generar conciencia y crear una red solidaria bina-
cional entre la poblacién mexicana asentada en Nueva York. Retoma

6 Disponible en <http://www.vicariadepastoral.org.mx/social/comision_migrantes/
ponencia_2.htm> acceso 22/10/2013.

7  Shinji Hirai (2009) explica cémo el culto a los santos contribuye a una economia
politica de la nostalgia por el lugar de origen, que a su paso va transformando pai-
sajes tanto del lugar de origen como en los lugares de residencia en Estados Unidos,
manteniendo con ello el deseo de regreso diasporico.
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una tradicién mexicana muy extendida en diferentes pueblos del cen-
tro y el sur del pais que se basa en peregrinar el dia 12 de diciembre
al santuario donde se aparecié la Virgen para agradecer los favores
recibidos durante todo el afio. Esta tradicién fue implementada en las
parroquias del barrio de Bronx, Nueva York, donde habitan muchos
mexicanos, llevando la imagen de la Virgen a su altar en la Catedral de
San Patricio, y después festejando en los barrios de mexicanos. Este
acto ritual simbdlico, basado en la fe en los poderes milagrosos de los
santos y virgenes, es un acto votivo, en el que se acostumbra que la
peregrinacion es una ofrenda rituales para agradecer (pagar una man-
da) o pedir (hacer una manda) por la intercesién milagrosa. En el caso
especifico de los inmigrantes se le pide y agradece a la Virgen de Gua-
dalupe (el principal emblema catélico de los mexicanos) su protecciéon
al pasar la frontera sin que los detuviera “la migra” o los extorsionaran
los “coyotes”; su intermediacion milagrosa para conseguir un trabajo
estable, o para sortear muchos problemas propios de quienes tienen
que vivir como indocumentados, se le pide para conseguir la Green
Card, sea auténtica o mediante papeles falsificados, y para conseguir
ayuda econémica para atender problemas de salud, ya que por no ser
legales, no cuentan con seguro médico.

Cuando se realizé por primera vez la Antorcha Guadalupana se
le reconocié como un acto de fe a la vez que como simbolo religioso
capaz de generar una red transnacional, para lo cual se propusieron
la misién de recorrer el territorio que va desde la Basilica de la Virgen
de Guadalupe (en la ciudad de México) hasta la catedral de San Pa-
tricio en el corazon del centro financiero de Nueva York. La caminata
emprendié su primera marcha el 12 de octubre (dia de la hispanidad
o del descubrimiento de América) saliendo del santuario guadalupano
con la imagen, y el fuego encendido de la antorcha, para recorrer a
manera de relevos la ruta que coincide con el camino de los migran-
tes®, que va del Centro-Este de México, pasando por la ciudad de Méxi-
co, costeando el Este de los Estados Unidos hasta Nueva York®. En su

8 En 2013 la carrera sali6 del Tepeyac y el primer lugar que visito, fue el municipio
de Ocoyoacac, para arribar a la catedral de Toluca (Estado de México), y de ahi sigui6
hacia distintos poblados en los Estados de Hidalgo, Morelos, Puebla, Tlaxcala, Gue-
rrero, Oaxaca, Veracruz y Tamaulipas. Cruzaron la frontera por Matamoros y siguie-
ron por Texas, Louisiana, Mississippi, Alabama, Carolina del Norte, Carolina del Sur,
Virginia, Delaware, Nueva Jersey, Filadelfia y Nueva York (<http://www.latino-news.
com/antorcha-guadalupana-fervor-llegara-trotando-a-nueva-york/>).

9 Elprincipal grupo de migrantes mexicanos en Nueva York proviene del centro de
México (Puebla, Oaxaca, Distrito federal y Guerrero). Este grupo migratorio es consi-
derado econémicamente vulnerable en contraste con el grupo de la regiéon sudoeste,
pues debido a que son migrantes de generacién mas reciente, un gran porcentaje
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andar participan mas de siete mil marchistas, en su mayoria jévenes,
a quienes se les llama “mensajeros por la dignidad de un pueblo divi-
do por la frontera”. Se les convoca en las parroquias, a través de las
redes familiares de los migrantes, pero también haciendo uso de las
redes sociales del internet y del Facebook, donde van monitoreando la
carrera y suben los videos de la llegada de la Virgen a distintas comu-
nidades, parroquias, mercados y plazas'®. En la actualidad, debido a
que cada vez son mas comunidades las que se suman, se ha extendido
e inicia el dia 2 de octubre, y en total dura poco méas de dos meses.

Como es la tradicién votiva de la religiosidad popular, a la Virgen
de Guadalupe se le pide su intercesién milagrosa para que a los mi-
grantes les concedan la Residencia Permanente Legal en los Estados
Unidos (Green Card)'!, y asi tener més posibilidades de ver a sus fami-
liares que viven en México y que no pueden cruzar la frontera. Esta
stuplica también se torna en voz de reclamo politico frente a las auto-
ridades a la cual suman la peticién para obtener igualdad de derechos
laborales que los ciudadanos norteamericanos, de los cuales a su vez
dependen sus derechos a la salud, educacion, vivienda, etcétera. En
los videos subidos en Google se puede observar el caracter festivo de
la tradicién religiosa popular mexicana, pues en cada comunidad por
donde pasa la caravana se le recibe con misa, comida y musica. Las
familias aprovechan para enviar mensajes a sus parientes que ya no
pueden ver por las dificultades que estos tienen para regresar y cruzar
la frontera.

Pero lo mas sorprendente es que a lo largo de la carrera miles de
mexicanos se solidarizan con los corredores. A su paso visitan 75 co-
munidades de mexicanos, establecidas en ambos lados de la frontera,
a través de la red de parroquias catélicas. En cada comunidad reciben
solidaridad, pero también se enteran de las tragedias, de los muertos,

carece de documentos y por ello tienen menos posibilidades de retornar a México. No
obstante, en la ciudad de Nueva York representan el grupo étnico-nacional que esta
mostrando mayor crecimiento, aun cuando en la actualidad han decrecido las tasas
de inmigrados, los indices altos de nacimiento confirman esta tendencia (Durand y
Massey, 2003: 129).

10 Se puede seguir el paso de la Carrera en las siguientes paginas web: <https:/es-
la.facebook.com/AntorchaGuadalupanaMexNy>; <http:/www.tepeyac.org/portfolio-
view/duis-arcu-odio/>; incluso han disefiado una aplicacién de Google Maps que va
indicando el recorrido dia por dia en: <maps/ms?hl=es419&gl=mx&ie=UTF8&o0e=U
TF8&msa=0&msid=209473503735106808978.0004ca69c0db421f02c63>.

11 Con la Residencia Permanente dejarian de tener que comprar papeles falsos para
trabajar, tendrian derecho a estar en la némina y tener los derechos laborales de
cualquier ciudadano estadounidense, tener una licencia de manejar, derecho a com-
prar una casa, a tener seguro de salud, derecho a financiamiento para poder ir a la
universidad, etcétera.
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de los que no han vuelto aparecer, de los extraviados. Multiples histo-
rias sin concluir se narran en esta ruta. Por ello, la carrera ademas de
ser un acto de fe, se ha constituido en un acto de reclamo de justicia
y dignidad.

La Virgen Morena, como se le conoce en México a la Virgen de
Guadalupe, es también emblema de “nuestra madre” y posee una
enorme carga emotiva pues es valorada como un “simbolo de unién
de las familias separadas por la frontera”. Para muchas de ellas, ade-
mas de la tecnologia, no existe otra manera de establecer contacto con
sus parientes que estan del otro lado de la frontera. Pero, ademas, a
lo largo del trayecto intervienen organismos civiles, parroquias, indi-
viduos entusiastas, abogados, financiamientos, ayuda solidaria, médi-
cos, etc. Los organizadores explican que el sentido es

una ofrenda a la Virgen de Guadalupe solicitando bendiciones para
ambos lados de la frontera, para un pueblo en dos naciones, la for-
taleza y la esperanza que necesita para resistir, mientras no hay un
programa de legalizacién para los inmigrantes en los Estados Unidos
y el pueblo y las familias estan divididas por la frontera. (Asociacién
Tepeyac, “Breve historia de la Asociacién Tepeyac en Nueva York”'2)

Durante la carrera fluye el intercambio de informacién, emergen los
sentimientos intimos de familias fragmentadas, surge la idea de que
los estragos de la emigracién se padecen como pueblo transnacional,
y se emprende la solidaridad en los distintos puntos por los que va
pasando la antorcha. La problematica de inseguridad de los migrantes
mexicanos no solo se vive al cruzar el territorio estadounidense, don-
de como ellos dicen: “No nos quieren ni por nuestro color de piel ni
por nuestra forma de hablar”, sino también en el territorio mexicano,
el cual en los dltimos afos se ha convertido en un territorio violento
e inseguro, donde los migrantes (mexicanos y centroamericanos) son
continuamente extorsionados por bandas del crimen organizado. El
reclamo suma voces que han venido ampliando su demanda binacio-
nal: a los Estados Unidos se les exige la legalizacion y la revisién de
las leyes migratorias, pero al Estado mexicano se le demanda tam-
bién una Secretaria del Migrante; después de todo, conciben que en
el presente los mexicanos “somos transnacionales” y en consecuencia
el problema no puede solucionarse tinicamente exigiendo reformas a
Estados Unidos, sino que también desde el lado mexicano. Como lo
expresa el lider del movimiento al ser entrevistado:

12 Disponible en <http://www.tepeyac.org/about/historia/> acceso 18/10/2013.

236


http://www.tepeyac.org/about/historia/

Renée de la Torre

Yo creo que nuestra tarea en el proceso de desarrollar a la comunidad
es pensar la “comunidad transnacional”’. Observe. Aqui estamos mexi-
canos en Estados Unidos. Arriba estdn los mexicanos en Canada. Y los
mexicanos de México. Con los nifios y los viejos que alla se quedan. Es
tiempo de que nos veamos “comunidad transnacional”. Ya lo somos.
¢Doénde estd un plan para nosotros? ¢Acaso el Gobierno de México no
lo ve? ¢No ve lo transnacional del fenémeno? Pues no vemos que haya
un plan de estructura de comunidad transnacional. Aqui estamos. Con
problemas. Y aprendiendo a vivir en tres naciones. (Entrevista con Joel
Magallanes, en Reyes Razo, 2008)

A su paso por Estados Unidos aprovechan para manifestarse a las
puertas de oficinas gubernamentales para reclamar derechos ciudada-
nos. Y finalmente, cada 12 de diciembre, el contingente de la caravana
guadalupana, avanza encabezado por jévenes mexicanos que recorren
la lujosa Quinta Avenida, desde Central Park hacia la Catedral de San
Patricio, justo enfrente del Rockefeller Center. Tuve la oportunidad
de asistir en el afio 2007, para realizar una misién etnografica cuya
descripcién narraré a continuacion.

Al frente iba un joven mexicano portando en alto la antorcha en-
cendida. Iba vestido de pants con los colores de la bandera mexica-
na. En la frente llevaba un pafiuelo con la imagen de la Virgen. Los
mexicanos se hacen visibles, anunciando su diferencia en una ciudad
multicultural de la cual también desean ser parte, portando sus ban-
deras binacionales, y cargando las enormes imagenes de sus santos:
la de la Virgen de Guadalupe (la madre de los mexicanos) y la de San
Juan Diego (el indio a quien se le aparecié). A su paso, la presencia
de la comunidad mexicana que reside en Nueva York se hace presente
mostrando sus rasgos culturales de contraste con su lenguaje, pero
sobre todo con su forma festiva de celebrar su fe y su nacionalismo,
celebrando el paso de la antorcha con vivas, y coreando las siguientes
consignas: “;Si se pudo! {Si se pudo!”. Al llegar a la puerta principal
de la imponente catedral la caravana celebra: “{Viva México! {Viva la
Virgen de Guadalupe!”. Se ovaciona su llegada con porras y aplausos.
También hay grupos de danza indigena como los son los chinelos del
Estado de México y los matachines del Norte de México, caracteristi-
cos del sincretismo mexicano, que con sus danzas de indios celebran
la llegada de la virgencita. El contingente de mexicanos ingresa en
fila a la gran Catedral de San Patricio, donde se celebrard una misa al
estilo mexicano, con musica de mariachi, nifios vestidos de Juan Die-
guitos y nifias de chinas poblanas, como es la costumbre en México.
El recinto ya se encuentra lleno, pero no solo hay mexicanos sino una
comunidad de hispanos que integra a peruanos, guatemaltecos, boli-
vianos. Se les reconoce su origen porque cada grupo se viste con los
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trajes folkléricos nacionales para externar su diferencia dentro de la
unidad hispana o latina. Un dia antes, se celebraron por primera vez
las mananitas a la morenita, con bandas de musica mexicana (como
es el caracteristico mariachi reconocido como simbolo de la cancién
vernéacula nacional), asi como conjuntos irlandeses que cantaron so-
nes mexicanos. Esta articulaciéon de identidades irlandesas y mexica-
nas solo podria darse en Nueva York, donde ambas se pueden reco-
nocer como minorias catélicas estigmatizadas por sus creencias en
un pais hegemoénicamente protestante. Pero el dia 12 de diciembre la
celebracioén es una eucaristia concelebrada por los obispos de Nueva
York, que se sabe son irlandeses, pero que ese dia vistieron de manera
excepcional: con casullas que, como si fueran la tilma de Juan Diego,
llevaban impresa la imagen de la Virgen mexicana (algo que jamaés
habia yo visto en México). Al terminar la misa, suben los padres de
familia con los nifios vestidos de indios, para recibir las bendiciones
de los obispos, y después los miembros de grupos parroquiales se van
a sus barrios en Bronxs, Queens o Hamptons para continuar con el
festejo popular, como se acostumbra en México, con comida, musica
y baile (notas de trabajo de campo de San Patricio, Nueva York, 11 y
12 de diciembre de 2007).

Es importante senalar que detras de este festejo existe una in-
tensa actividad pastoral que viene trabajando desde 1997 en una red
interparroquial de pastoral en pro de la defensa de los derechos civiles
de la comunidad mexicana en Nueva York. Este movimiento lleva por
nombre Asociacién Tepeyac (en alusién al cerro donde aparecié la
Virgen de Guadalupe en México), desde la cual realizan actividades
comunitarias, culturales, educativas, y sociales, pero sobre todo un
trabajo intenso de defensa de los derechos civiles de los inmigrantes
mexicanos en nueva York (Asociacién Tepeyac “Breve historia de la
Asociacién Tepeyac en Nueva York”!3).

Uno de los principales objetivos de esta asociacién fue crear una
cultura mediante la cual los indocumentados adquieran conciencia
de su problematica social y de sus derechos, actien solidariamen-
te, y se sumen a demandar el reconocimiento de sus derechos ciu-
dadanos. También realizan actividades para incentivar la movilidad
socioecondémica y ofrecen becas para jévenes e incentivos para estu-
diar y superarse. Ademas, trabajan en pro de los derechos de inmi-
grantes mediante una Coalicién Nacional por Dignidad y Amnistia,
donde participan alrededor de 300 organizaciones en 25 Estados de
los EEUU. Desde esta coalicién han llevado al Congreso de los EEUU
varias propuestas de ley que promueva la legalizacién de los inmi-

13 Disponible en <http://www.tepeyac.org/about/historia/> acceso 18-10-2013.
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grantes, el control del flujo migratorio legal en las fronteras y la reuni-
ficacién familiar (ibidem).

Tras unos afos de actividad, la Asociacion Tepeyac de New York
ha logrado funcionar como una red de organizaciones populares que
procura el establecimiento y desarrollo integral de la comunidad mexi-
cana en New York, y ha ampliado su defensoria y promocién de los
derechos humanos hacia los inmigrantes de cualquier nacionalidad
(especialmente de los latinos). En la actualidad la Asociacién Tepeyac
busca trabajar en redes transnacionales que se articulan con el trabajo
pastoral de comunidades mexicanas (Galvez, 2009). Un caso que lo
ilustra es el documentado por Liliana Rivera sobre la red de tulcin-
guenses en ambos lados de la frontera, en el cual narra la labor del pa-
dre Hennesy, encargado de la parroquia de Cristo Rey en el barrio del
Bronx en Nueva York, en la organizacién de retiros espirituales en el
pueblo de Tulcingo del Valle (en el Estado de Puebla, México) durante
la década de los noventa, en los cuales se trataban las dificultades que
vivian los migrantes en la ciudad de Nueva York y se abordaban las
nuevas problematicas de los jévenes, como eran: drogadiccion, alco-
holismo y prostitucién (Rivera, 2011: 69-70). Lo importante es que
establecieron un acuerdo interparroquial entre la parroquia Arcangel
Gabriel de Tulcingo y Christ the King del Bronx (afiliada a la Aso-
ciaciéon Tepeyac), para “monitorear a los fieles tulcinguenses”. Esta
colaboracién derivé en la promocion de comunidades Eclesiales de
Base desde las cuales se emprendi6 una evangelizacién con tematicas
renovadas y de la cual se desprendia un activismo en pro de la defensa
de los derechos humanos (Rivera, 2011: ibid.). Como este caso, se han
impulsado otros vinculos de pastoral interparroquial transnacional
para dar respuesta solidaria a la problematica de los migrantes.

LA TRANSMIGRACION CENTROAMERICANA: UNA PASTORAL
HECHA POR LAS VIAS DEL TREN (RED DE SOLIDARIDAD,
ALBERGUES Y DENUNCIAS DE DERECHOS HUMANOS)

El problema migratorio tiene muchas aristas, y no solo involucra a
los mexicanos que van hacia los Estados Unidos, sino también a los
que no pueden pasar, pues debido a las leyes de migracién cada dia
suman mas los deportados. Pero también involucra el paso obligado
de los centroamericanos (principalmente hondurefios, guatemaltecos,
salvadorenos) que tienen que realizar su transito hacia el norte por el
territorio de México. Muchos de ellos tampoco logran llegar a su des-
tino, ni regresar a su lugar de origen. Desde hace tres décadas, México
se ha convertido en un pais de transito de emigrantes que provienen
principalmente de los paises de Centroamérica. El Instituto Nacional
de Migracién estima una cifra de cuatrocientos mil emigrantes que
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anualmente cruzan México con el deseo de llegar a Estados Unidos y
a Canada, muchos de ellos no logran su cometido (publicado en Comi-
sién Estatal de Derechos Humanos 2014). De unos afios para aca los
migrantes viven una situacién de alta vulnerabilidad, y son frecuen-
temente acosados y agredidos por autoridades locales como por ame-
nazas de las bandas de delincuentes (como es la de los Zetas) (Luisg,
2009). Segun fuentes oficiales e independientes, la espiral de violencia
derivada del ataque a las bandas de narcotraficantes, con apoyo de
las Fuerzas Armadas, ha provocado mas de 100.000 muertos, 27.000
desaparecidos y unos 250.000 desplazados internos, de acuerdo con
Ansa Latina'.

En la actualidad, el problema de la migracién ha sido retomado
como uno de los principales retos de la Pastoral Social de la Iglesia
Catdlica mexicana, que ante la gravedad del asunto ha venido desa-
rrollando desde el 2006 la Pastoral de Movilidad Humana, la cual tra-
baja con agentes pastorales para brindar apoyo solidario (a través de
casas-albergues para asistir caritativa y atender solidariamente a los
migrantes centroamericanos en su paso por México), procurando la
promocion y defensa de los derechos humanos (documentando abu-
sos y desaparecidos, y dando acompanamiento juridico y canalizacién
a instancias legales), e incluso generando proyectos binacionales de
redes solidarias que involucran a parroquias de ambos lados de la
frontera'. El siguiente lema expresa el trabajo pastoral que se esta
realizando: “Donde esta el migrante que sufre y lucha, ahi hay una
iglesia y se ha implementado una red de apoyo pastoral”.

El proyecto de pastoral de la movilidad humana trabaja en una
red de diferentes casas albergues para migrantes en transito. Princi-
palmente son dos 6rdenes religiosas quienes se encargan de esta labor
la Compaiiia de Jesus y los Scalabrinianos, que frecuentemente, aun-
que no sisteméticamente, establecen vinculos y trabajan coordinada-
mente. En cuanto a los Scalabrinianos cabe destacar que cubren un
trayecto binacional desde los puntos algidos de la ruta del trayecto del
tren que lleva a los centroamericanos por el territorio mexicano hacia
los Estados Unidos. Esta orden religiosa se destaca por su pastoral

14 Datos de “Violencia desangra la economia nacional”, disponible en <http:/sipse.
com/noticias/> acceso 03-2014.

15 Esta informacién la reconstrui a partir de la conferencia de Patricia Zamudio,
quien es agente de pastoral y antrop6loga reconocida sobre el tema de la migracion
México-Estados Unidos, y que ademas particip6 en la redaccion del informe de ac-
tividades de la dimensién pastoral de la Movilidad Humana 2006-2012 (Comisién
Episcopal para la Pastoral Social, 2012, disponible en <http:/www.sjmmexico.org/
uploads/TBL_CDOCUMENTOS_70_2_56.pdf>).

240



Renée de la Torre

migratoria'®. En la pagina web de la Red de Casas del Migrante Scala-
brini, se informa que esta iniciativa surgi6 en diciembre de 1999 a raiz
de la publicacién del documento “El clamor de los indocumentados”
como mensaje jubilar (marzo del 2000) con el cual emprendié esta
nueva organizacion, cuyo objetivo es

realizar una pastoral migratoria de conjunto entre estas Casas, traba-
jando en unién con otras organizaciones no gubernamentales e Igle-
sias, en la promocioén integral de los Migrantes en su aspecto humano,
cultural, social y espiritual. La Casa del Migrante de Nuevo Laredo es
asignada como sede de la Red y es, por lo tanto, el centro operativo de
toda iniciativa y propuesta que oficialmente emana para el cuidado
pastoral y haciéndose voz profética en favor de nuestros hermanos y
hermanas migrantes.

La red comienza con la casa en Tecin Uman (fundada en 1995) en
donde se hospeda a migrantes y se da asesoria y defensoria de dere-
chos humanos (hasta la fecha se han denunciado 14.519 casos de abu-
sos a migrantes); en Tapachula, Chiapas, en la frontera México-Gua-
temala funciona el albergue para migrantes Belén fundado en 1997,
atendido por el padre Flor Maria Rigioni, para albergar y atender mé-
dicamente a los centroamericanos en transito; la Casa del Migrante en
Tijuana (frontera con California) fundada en 1987, que ha recibido a
maés de 190.000 migrantes provenientes de México (la gran mayoria),
Centroamérica y de otros paises latinoamericanos, e incluso de Asia,
Africa y Europa Oriental. Esta fue la primera casa para atencién de los
migrantes y estuvo pensada principalmente para brindar hospedaje,
comida y medicinas a los migrantes en transito hacia los Estados Uni-
dos, no obstante, en el presente también atiende a aquellos que no pu-
dieron pasar, y principalmente a los deportados. Segtin su pagina web,
“en los ultimos 5 afos, alrededor del 75% de nuestros huéspedes han
sido migrantes deportados de los Estados Unidos”!”. Posteriormente
inauguraron la Casa del Migrante Nazareth, en Tamaulipas, Nuevo
Laredo, otro punto estratégico en el paso del dolor de los migrantes.
Por su parte la orden de la Compania de Jestis ha priorizado la accién
apostélica a favor de los migrantes desde la década del noventa, dan-

16 La orden Scalabriniana fue fundada por el Beato Juan Bautista Scalabrini en
Piacenza, Italia, en 1987, y tiene como misién el trabajo con y por los migrantes.
En la actualidad esta presente en 30 paises de los cinco continentes y se destaca por
fundar hogares para los migrantes. Tienen presencia en el Pontificio Consejo para
la Movilidad Humana y Diocesana de Migracién (tomado de la pagina web: <http://
www.scalabrinianos.org.ar/comunidades.php>).

17 Tomado de la pagina web: <http://www.scalabrinianos.org.ar/comunidades.php>.
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do impulso a la creacién de El Servicio Jesuita a Migrantes México,
para promover y coordinar el trabajo de la red del Servicio Jesuita a
Migrantes Centroamérica y Norteamérica y red del Servicio Jesuita a
Migrantes Provincia Mexicana, redes conformadas por instituciones
educativas, parroquias, centros de derechos humanos, equipos de pro-
mocién y educacién popular que trabajan con los flujos centroameri-
canos y mexicanos, concentrando sus esfuerzos en la region sureste de
México y atendiendo la necesidades de los deportados en poblaciones
fronterizas de México y Estados Unidos (en Nogales, Sonora y Noga-
les, Arizona)'®.

Segun informacién brindada por la Comisién Episcopal Mexica-
na el problema que viven los transmigrantes es atendido por la Igle-
sia Catdlica en 59 albergues repartidos en el territorio nacional. La
mayoria de ellos se ubican en los puntos por donde pasa “La Bes-
tia” también conocido como el tren de la muerte, tren comercial en el
cual se suben de “trampas” (viajan sin pagar en el techo del tren) los
migrantes mexicanos y centroamericanos para atravesar el territorio
nacional rumbo hacia la frontera con Estados Unidos. Este tren tiene
dos rutas que se entrecruzan: la de del Golfo que comienza en Apizco
y termina en Nogales, y la del Pacifico. Estas rutas cruzan trece esta-
dos de la Republica Mexicana, en cuyo paso los migrantes experimen-
tan asaltos, violaciones, extorciones, secuestros, multiples violencias,
hasta homicidios".

Si bien estas casas se fundaron para dedicarse a una labor asis-
tencial, donde se brindaba ayuda fisica, material y espiritual, en el
presente muchas de ellas funcionan como centros de derechos huma-
nos?, donde se imparten talleres para que los transmigrantes conoz-
can sus derechos, e instrucciones de cémo deben comportarse ante
las autoridades migratorias, o precauciones de cémo actuar en caso
de los abusos policiacos y de las organizaciones delincuencia organi-
zada. En su portal web informan que,

del total de la poblacién atendida por nuestras casas, se obtiene que
el 25%, es decir, alrededor de 4950 personas al afio, han sufrido al-
gun abuso por parte de delincuentes, empleadores y autoridades, sin

18 Tomado de <http://www.sjmmexico.org’/home/contenido.asp?cve_cont=9&
nombre=Antecedentes> acceso 19-01-2015.

19 Ver el recorrido de las rutas de la Bestia en <http:/www.eluniversal.com.mx/
graficos/graficosanimados12/EU_Bestia/>.

20 Participan en la red de apoyo de derechos humanos las casas de migrantes ubi-
cadas en: Mexicali en Baja California; Altar Agua Prieta en Sonora; Ciudad Juéarez en
Chihuahua; San Luis Potosi; Monterrey en Nuevo Leén; Ciudad Acufia en Coahuila;
Piedras Negras en Saltillo, Tamaulipas, Reynosa y Matamoros en Nuevo Laredo.
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embargo, estas violaciones no son denunciadas debido al temor que
tienen los migrantes a sufrir represalias, como la deportacion en el
caso de los que se encuentran indocumentados, o bien, porque al in-
terponer una denuncia se hace necesaria una estancia mas prolongada
de su parte, por cuestién de ratificacion, presentacion de testigos, etc.
(Tomado de <http://www.migrante.com.mx/DerechosHumanos.htm>
acceso 21-10-2014)

Por ejemplo, Alfredo, quien pasé por la ciudad de Guadalajara, pro-
viene de la colonia Centro de Pedro Sula, Honduras, y debido a que
ya fue dos veces deportado, esta es la tercera vez que intenta pasar a
Estados Unidos donde lo esperan su esposa e hijos y donde él tiene
trabajo como “roofero” (en la construcciéon de techos), comparte la
siguiente experiencia:

Hace dos afos los Zetas nos secuestraron en Coaztacoalcos. Estaban
esperando en el punto en que nos bajamos del tren y nos hicieron subir
a un camion. Veniamos 36 maés en el tren. Nos acorralaron y nos lleva-
ron a una casa de seguridad. Alli violaron a las mujeres. Nos exigieron
el namero de teléfono de un familiar para pedirle 700 délares a cambio
de liberarnos. Si no accedias era una golpiza tremenda. Estuve un mes
encerrado, yo fui el ultimo que soltaron. Me pegaron un montén de
veces, pero no tenia a nadie que pudiera pagar por mi. Soy mas pobre
que un perro. (Alfredo, entrevistado por Spiller, 2012)

Este testimonio no es exclusivo de algunos migrantes, lamentable-
mente se ha convertido en una experiencia compartida por los trans-
migrantes que se ha venido intensificando en los dltimos afios en el
pais. Uno de los puntos donde ya estaban instalados los Zetas y sus
casas de seguridad para extorsionar y abusar de los transmigrantes
centroamericanos se encuentra en Ixtepec, Oaxaca (poblado de esca-
sos 24 mil habitantes), en la regién del Istmo de Tehuantepec, que es
una zona muy pobre, y por esa razén en este lugar se construy6 una
de las principales casas de albergue, denominada la Capilla-Albergue
“Hermanos en el Camino”. Segtn el vocero de dicha casa la situacién
que padecen los transmigrantes es la siguiente:

La mayoria de los hermanos llegan en el tren de carga, procedente
del vecino estado de Chiapas; su recorrido en el tren hasta ciudad
Ixtepec dura aproximadamente entre 12 y 14 horas. En el trayecto
muchos de ellos son asaltados, explotados, algunas mujeres violadas
y también extorsionados por la policia municipal, estatal, judicial,
federal y agentes de migracion. (Tomado de <http://www.hermanose-
nelcamino.org/>)
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Para dar respuesta a esta cruel problematica, en 2007 se decidi6 fun-
dar un centro de proteccién a los migrantes, y desde el primer dia que
abrio sus puertas recibié a mas de 400 viajeros a los cuales se les dio
asilo y comida para que retomaran su viaje al siguiente dia. La obra
continto, pero a menos de un afio de su fundacién, el sacerdote encar-
gado ha vivido hostigamientos y amenazas de muerte continuas. Este
sacerdote (diocesano) es nada menos que el Padre Alejandro Solalin-
de, quien es considerado en México como uno de los principales de-
fensores de los derechos humanos, principalmente de los migrantes,
aunque ha también intervenido de forma decisiva en la exigencia de
aclaracion y de justicia en torno al caso de los 43 estudiantes desapa-
recidos (lo mas seguro que asesinados) en Ayotzinapa, Estado de Gue-
rrero, en septiembre del 20142!. Este sacerdote ademaés de sostener un
albergue que ofrece un lugar seguro y un remanso para los migrantes
donde reciben alimento, asistencia médica, psicolégica, espiritual y
juridica, ha sido desde 2007 un activo defensor de los derechos huma-
nos denunciando ante los medios de comunicacion y las autoridades
mexicanas las historias que le contaban las victimas migrantes enfren-
tando a los grupos ligados con el crimen organizado, pero también
denunciando la complicidad de las corporaciones policiacas y espe-
cialmente de los agentes oficiales del Instituto Nacional de Migracién.
Debido a ello en el afio 2008%2 ha sufrido frecuentes hostigamientos e
incluso amenazas de muerte por lo cual tuvo que exiliarse de México

21 El sacerdote Alejandro Solalinde “lleg6 a Oaxaca en 1982, desarroll6é su labor
pastoral en varios templos, hasta que a finales de 2005 fue enviado a la zona del Istmo
de Tehuantepec como coordinador de la Direccién de Pastoral de Movilidad Humana
(DPMH) de la zona del Pacifico Sur. En Ixtepec, una ciudad al norte de Tehuantepec,
se involucré totalmente en la defensa de los migrantes que entran a México por la
frontera de Guatemala y Belice, lo que le ha acarreado no solo amenazas de muerte,
sino también ofensivas de funcionarios del anterior gobierno de Oaxaca y del perso-
nal del Instituto Nacional de Migracién (INM). Para desarrollar su labor cre6 en 2007
la Casa del Migrante Hermanos en el Camino, ubicada en Ixtepec, Oaxaca, en donde
recibe a los indocumentados que logran recorrer en tren el tramo desde Tapachula,
Tuxtla Chico, Ciudad Hidalgo, Metapa de Dominguez y Mazapatepec, hasta Oaxaca
para culminar en Veracruz” (Gonzalez Torres, 2012).

22 El 1 de junio del 2008 “un migrante centroamericano fue sefialado por la viola-
cién de una menor de edad. Policias municipales de Ixtepec llegaron a buscarlo al
albergue ‘Hermanos en el Camino’ que dirige Solalinde, pero no lo hallaron. Unas se-
manas mas tarde el alcalde de Ixtepec, 14 policias y tres decenas de personas amena-
zaron a Solalinde con prender fuego al albergue si no lo cerraba en 48 horas. En esos
dias, organismos de derechos humanos mexicanos lanzaron una ‘Accién Urgente’
para proteger al parroco. Los activistas condenaron los ‘actos que se producen dentro
un clima de frecuente hostigamiento sufrido por diversos movimientos y personas
que defienden los derechos humanos en el Estado de Oaxaca y mas generalmente en
México™” (Luisg, 2009).
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temporalmente, situacion que le brindé visibilidad ptablica y reconoci-
miento social como uno de los actores mas importantes en México en
la ardua tarea de la defensa de los derechos humanos?.

A pesar de la presencia de los transmigrantes en su paso por dis-
tintos poblados y ciudades del pafs, y de algunas voces denunciando
las atrocidades, la situacién ha sido ignorada por las autoridades gu-
bernamentales y las ctipulas empresariales y religiosas y no provoca la
indignacion y repudio social que merece esta situaciéon. No obstante,
un suceso que sacudio la opinién publica y alert6 a los activistas en
derechos humanos, y que marc6 un parteaguas para crear conciencia
publica en torno a la vulnerabilidad que estan viviendo los migrantes
centroamericanos fue la masacre de 72 migrantes en San Fernando,
Tamaulipas, en agosto del 2010. Las victimas de esta masacre fue-
ron 58 hombres y 14 mujeres que migraban hacia los Estados Unidos
provenientes de Honduras, El Salvador, Guatemala, Brasil y Ecuador.
Segun declaré un joven ecuatoriano que logré escapar, este grupo de
personas habia sido previamente secuestrado, les habian robado sus
pertenencias y habian extorsionado a sus familiares (via telefénica)
pidiendo rescate por ellos. En agosto de 2010, los cadaveres fueron
hallados dentro de una bodega en uno de los Estados con mayor vio-
lencia en México. Sus cuerpos yacian apilados atados de manos y pies.
Habian sido asesinados con un balazo. Este horrible hallazgo fue di-
fundido en todos los medios de informacién, con fotografias que testi-
moniaba la masacre. La noticia se difundié en México y en el mundo
entero y, aunque no provocé las reacciones que en 2014 emprendie-
ron distintos contingentes sociales en torno a la desaparicién de los
jovenes estudiantes de la Normal de Ayotzinapa que activé las redes
sociales y manifestaciones en todo el pais, si logré la intervencién de
Amnistia Internacional, quien denominé este hecho como “escalo-
friante tragedia”.

Este suceso le imprimi6 visibilidad a un problema gravisimo de
abuso de los derechos humanos de los transmigrantes que no es nue-
vo y que ha sido sistematicamente ignorado por la opinién publica
y sobre todo por las autoridades judiciales en México. Cada ano, en
las diferentes casas albergue, se rememora la masacre de San Fer-

23 Ha sido distinguido por su lucha en favor de la defensa de los derechos humanos
a través de diferentes premios y distinciones por su lucha en favor de la defensa de
los derechos humanos, como la Medalla Emilio Krieger 2011, que entrega la Asocia-
ciéon Nacional de Abogados Democraticos (ANAD); el premio “Paz y Democracia”,
en la categoria de derechos humanos; el Premio Pagés Llergo de Democracia y Dere-
chos Humanos, y el reconocimiento “Corazén de Leén” otorgado por la Federacion
de Estudiantes Universitarios (FEU) de la Universidad de Guadalajara; el 1 Premio
Nacional de Derechos Humanos 2012, entregado por el gobierno de México.
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nando con un viacrucis viviente. Esta ritualidad sacramental ha sido
retomada para representar el dolor y los peligros que los migrantes
estan experimentando en su éxodo. En muchas ocasiones las cruces
mencionan las cifras de los secuestros, extorciones, y ademas se repre-
senta retomando la teatralidad y performatividad del sufrimiento de
Cristo en los viacrucis de Semana Santa en cada parada se leen cifras,
testimonios y pronunciamientos exigiendo justicia sobre la agobiante
problematica de los migrante. En agosto del 2013, el sacerdote Fray
Tomés encargado de la casa del migrante en Tenosique, en el estado
de Tabasco frontera con Guatemala, decidié aprovechar el ritual del
viacrucis para adelantar a los migrantes de Tenosique a Ciudad de
México. Un afio después, lo volvié a intentar, pero las autoridades, un
grupo de agentes de Aduanas y del Instituto Nacional de Migracién, le
impidieron celebrar la misa con violencia. Tres dias después el obis-
po recibié una carta del Vaticano, firmada por el cardenal Antonio
Maria Verglié, presidente del Consejo Pontificio para la Pastoral de
los Migrantes informandole que estaba enterado del atropello y brin-
dando apoyo y exhortandolo a continuar en la misiéon de defensa de
los migrantes (Vera, 2014). El 19 de mayo del 2014 el Papa Francisco
sostuvo un encuentro con ochenta obispos mexicanos que viajaron a
la Santa Sede para informar el estado de las didcesis, en esta reunién
el Papa expresé su preocupacion por el problema de la migracién y el
narcotrafico en México. En el mes de julio de ese mismo afio se llevé
a cabo un foro sobre migracién organizado por el gobierno mexica-
no y la Santa Sede, la cual envi6 al Cardenal Parolin supuestamente
para realizar una agenda compartida para enfrentar la problematica
de derechos humanos de los migrantes, no obstante en la practica el
gobierno endureci6 la politica migratoria. Esta situacién ha provoca-
do roces entre la postura vaticana y el gobierno mexicano, y aunque
la Comisién Episcopal de Obispos de México ha sido muy tibia frente
a la problematica, la Compainia de Jests, congregacion religiosa a la
cual pertenecio el Papa, ha cobrado protagonismo y redacté un docu-
mento que titul6 “Una politica migratoria de lobos con piel de oveja”,
en la cual denuncié6 que:

La respuesta que hasta ahora han dado en el tema migratorio los go-
biernos de Estados Unidos, México y Centroamérica carece de una
perspectiva integral que atienda las razones profundas que dan origen
a la migracion. Por el contrario, obedece a una légica de seguridad
impuesta a la regién por Estados Unidos. (Citado en Vera, 2014: 37)

De hecho, la situacién de violencia y de violacién a los derechos hu-
manos no solo toca a los migrantes, sino también a los sacerdotes
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catélicos, que, segiin un informe, denuncia que los asesinados y las
agresiones contra sus pastores se incrementaron un 80% durante el
gobierno del presidente Pena Nieto.

La situacion, lejos de ser controlada, se ha complicado, pues son
muchos los desaparecidos centroamericanos sobre los cuales los fa-
miliares no tienen noticia alguna. Segtin estimaciones realizadas por
Humans Right Watch, Amnistia Internacional y la Comisién Nacional
de Derechos Humanos, entre otros grupos de la misma naturaleza,
la cifra de desaparecidos migrantes centroamericanos que entraron a
nuestro pais va desde el 2006 entre 70 mil y 120 mil y se culpa al cri-
men organizado como culpable?*. Estas cifras son un céalculo, pues es
muy dificil dar una cifra exacta de esta problematica, ya que el gobier-
no mexicano oficialmente solo considera los datos que han sido objeto
de indagatoria, reportando a 157 personas de nacionalidad extranjera
como no localizadas, de acuerdo a las cifras del Registro Nacional
de Datos de Personas Extraviadas o Desaparecidas (Sanchez, 2014).
Sobre el destino posible de los “desaparecidos” se puede inferir que
algunos son asesinados y enterrados en fosas comunes o en fosas clan-
destinas, otros mas son retenidos en ranchos a trabajar sin salario,
otros fueron reclutados como sicarios del crimen organizado, otros
estdn en hospitales y psiquiatricos, y unos mas en carceles?.

LOGRAR EL SUENO AMERICANO ES UN CALVARIO:

LAS MADRES CENTROAMERICANAS

El calvario es también compartido por sus familiares, debido a que
no vuelven a saber nada de ellos. Para ello se formé el Movimiento
Migrante Mesoamericano (MMM). Desde hace 2004 un contingente
de madres centroamericanas (donde participan madres de Honduras,
Guatemala, El Salvador y Nicaragua) se organizaron y emprendieron
una accion llamada la Caravana de Madres Centroamericanas que lle-
va por nombre “puentes de esperanza”. Esta accién se realiza afio con
afio entre el mes de octubre y noviembre. En 2014 participaron 45 ma-

24 Consultado en <http://www.sopitas.com/site/183236-hay-mas-de-70-mil-migran-
tes-centroamericanos-desaparecidos-en-mexico/>.

25 No hay datos oficiales ni exactos sobre este problema. Son los centros y agencias
de derechos humanos los que ofrecen datos estimados. Por ejemplo el Centro de De-
rechos Humanos Miguel Agustin Pro Juéarez (Centro Prodh), que fue fundado por la
Compaiifa de Jesus, calculan que al menos mil 219 inmigrantes centroamericanos se
encuentran en céarceles mexicanas, mientras que el Instituto Nacional de Migracién
reporta que méas de 80 mil personas fueron detenidos en estaciones migratorias du-
rante 2013, de los cuales 10 mil fueron menores de edad (publicado en <http://www.
maspormas.com/maspormas-gdl/madres-centroamericanas-vuelven-guadalajara>
acceso 10-2014).
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dres, con 25 personas que las acomparfian en un camién para darles
apoyo médico, espiritual y psicolégicos, que durante 18 dias recorre
4600 kilometros, que comprende 14 estados de la Republica Mexi-
cana y 23 localidades por las que transitan los migrantes en su paso
hacia los Estados Unidos. En su décima marcha partié del Estado
de Tabasco —sur del pais—, recorriendo Chiapas, Veracruz, Hidalgo,
Querétaro, San Luis Potosi, Aguascalientes, Jalisco, Guanajuato y el
Estado de México.

Su misién es hacerse visibles, exigir informacién sobre sus hijos
desaparecidos, repitiendo el lema “paren esta masacre” que denun-
cian ya no solamente al crimen organizado sino como resultado del
“crimen autorizado” por el gobierno mexicano. A través de la carava-
na, establecen contactos a través las tupidas y transparentes redes de
establecimientos por donde pasan los migrantes para obtener infor-
macién de sus familiares, y dar con ellos. De hecho, aunque parez-
ca imposible, porque ni siquiera se cuenta con un banco de datos de
los centroamericanos que cruzan el pais, en los tltimos diez afios el
Movimiento Migrante Mesoamericano (MMM) ha logrado localizar
a mas de 200 migrantes desaparecidos en México. Incluso durante el
trayecto del 2014, pude constatar que ya habian logrado encontrar a
dos hijos desaparecidos, y segin me contaron los marchantes, una de
las madres tenia pistas para encontrarse con otra muchacha en Jalis-
co. A través de las redes de derechos humanos, de las casas hogar, y de
la tupida red de congregaciones religiosas, este convoy es hospedado,
apoyado y respaldado en su Caravana. Ademas, durante su recorrido
también constatan las condiciones “inhumanas” que tienen que pasar
sus familiares para, como una de ellas me dijo, "alcanzar el suefio
americano mediante una pesadilla’.

En esta ocasién pasé por Guadalajara, y tuve la oportunidad de
participar en la marcha que realizaron el 27 de noviembre del 2014.
La marcha fue convocada por la casa hogar FM4 Paso libre de Gua-
dalajara. Esta casa hogar fue fundada por estudiantes que a través de
la universidad habian realizado servicio social en casas migrantes de
otros Estados. No recibe apoyo de la didcesis de Guadalajara, pero
recibe apoyo de la orden de los jesuitas en Guadalajara y principal-
mente funciona mediante donativos y accién voluntaria. Ellos se en-
cargaron de la logistica del paso de la caravana por Guadalajara, a
la cual convocaron a sumarse a las congregaciones de religiosos que
coinciden en el Instituto de Formacion Filosoéfica Intercongregacio-
nal (en particular estuvieron frailes franciscanos, del Verbum Dei,
del Espiritu Santo, de la Compaiiia de Jesus y religiosas de diferentes
congregaciones. Estuvo también presente y al frente de la logistica los
voluntarios de la casa hogar FM4 Paso Libre de Guadalajara y FUN-
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DEJ (Familias Unidas por Nuestros Desaparecidos Jalisco), y Amnis-
tia Internacional quienes conjuntamente acordaron emprender una
marcha y oracion silenciosa por la paz y la justicia, que parti6 de la
glorieta de la Normal hacia la Basilica de Zapopan. Esta marcha se
convocé como “Caminata por la paz y velada de oracién”. En la mar-
cha, la mayoria de los asistentes vestian habitos religiosos, pero solo
habia una cruz de madera como emblema religioso que simboliza el
viacrucis y el dolor de las madres. No habia virgenes, ni santos (de
hecho, un joven seminarista traia un retrato de Santo Toribio —el pa-
trén catdlico de los migrantes— y noté que lo escondié bajo el brazo).
Tampoco habia consignas. Ni cantos. Ni rezos. Se acordé preservar el
silencio, pues muchos de los hermanos centroamericanos son cristia-
nos evangélicos, y no comulgan con los simbolos catélicos. La tinica
imagen era la de Jesucristo. Todos los presentes portaban veladoras
que fueron encendidas para simbolizar la esperanza. Al frente iban
las madres centroamericanas, mujeres sencillas, que llevaban en el
pecho la fotografia de su hijo desaparecido, con los datos de iden-
tificacién de cada uno de ellos. Ademads, portan como distintivo la
bandera de sus paises de origen.

El contingente fue nutrido, se sumaron a la marcha alrededor de
mil personas, un rasgo especial es que la mayoria eran religiosos y
muy pocos laicos participaron en ella. Esto era notorio porque vestian
sus habitos o trajes distintivos de sus 6rdenes religiosas. Debido a la
cercania de las fechas del activismo en torno al reclamo de la desapa-
ricién forzada, que involucraba al Gobierno con el crimen organiza-
do, de los 43 estudiantes de la normal de Ayotzinapa, este reclamo se
sumo al reclamo del contingente centroamericano.

Los religiosos deseaban manifestar que la Iglesia Catélica tenia
voz, a pesar de las posturas tibias que han asumido la mayoria de los
obispos mexicanos en la defensa de los derechos humanos de los des-
aparecidos, al no pronunciarse para sefalar las causas de la violencia,
la impunidad, y la complicidad del Estado (véase De la Torre, 2014).
Por ejemplo la principal manta firmada por el movimiento Conciencia
estudiantil del Instituto de Filosofia tenia impresa las fotos de los 43
estudiantes de la Normal de Ayotzinapa y hacia eco al reclamo del
movimiento nacional: “Vivos se los llevaron y vivos los queremos”,
pero para darle un tono religioso con legitimidad teolégica citaba la
siguiente cita biblica: “Abre tu boca, juzga con justicia, y defiende los
derechos del afligido y el necesitado” (Proverbios, 31,9) y en la parte
inferior de la manta reclamaban: “Nuestros muertos guardan silencio
hasta que los vivos gritan justicia”.

Por su parte las Madres Centroamericanas llevaban una manta
con su reclamo: “Solo le pido a Dios que lo injusto no me sea indife-
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rente. ¢Dénde estdn nuestros migrantes desaparecidos?”, “No pasar
indiferente por el dolor del otro nos hace mas humanos y parecidos
a Jesus para quien el dolor del otro nunca le fue indiferente”. Aunque
llama la atenciéon que no estuvieron presentes los miles de jévenes
estudiantes y activistas sociales (simpatizantes de la izquierda y los
derechos humanos) que han estado marchando desde el mes de octu-
bre reclamando al presidente que regresen vivos a los desaparecidos
de Ayotzinapa e incluso exigiendo la renuncia del presidente de la re-
publica Enrique Pefia Nieto. Segiin me comenté Lorenzo Hernandez,
entonces director del FM4 y organizador de la marcha, los religiosos
deseaban expresar su solidaridad e inconformidad por la violencia
que sacude a México, pero no deseaban marchar junto a movimien-
tos seculares mas radicalizados o de izquierda que habian organiza-
do previas marchas por todo el pais como repudio a la desaparicion
de los jovenes de Iguala, en las cuales incluso habia habido casos de
vandalismo (algunos aluden a que eran infiltrados y hubo represién
y aprehension de estudiantes por parte de las fuerzas policiacas). En
parte, los religiosos no querian que su reclamo se fundiera con otros
mas extremistas, pero también temian de las represalias de violencia
que ya habian tenido lugar en otras manifestaciones. Lo que si desea-
ban era mostrar que, mas alla del silencio de la ctipula eclesiastica,
habia otra iglesia viva y activa que se solidariza con el dolor humano
y que reclama un pais justo. Esta iniciativa coincidi6 con el paso de la
Caravana de la Madres Centroamericanas a Guadalajara, y los organi-
zadores de la casa hogar FM4 y lograron convencer a los religiosos de
sumarse en una sola marcha, a la cual también asistieron los miem-
bros del movimiento Familias Unidas por Nuestros Desaparecidos Ja-
lisco. De hecho, cuando llegué al lugar de donde saldria la marcha,
me puse a platicar con frailes y religiosas y cai en la cuenta de que no
tenian una idea clara del problema de la migracién, y me confirmaron
que tampoco participaban en la pastoral especifica con el sector de los
migrantes centroamericanos. No obstante, su presencia le incrusté un
toque mistico cristiano.

Durante el avance de la marcha-peregrinacion se retomé el ri-
tual del viacrucis de Jesucristo (propio de las conmemoraciones de
Semana Santa) para representar el dolor de los familiares de los desa-
parecidos. Se representaron tres estaciones en las cuales se emitié un
pronunciamiento por los desaparecidos, articulando el problema de
la inseguridad y la impunidad que experimentan los transmigrantes,
los estudiantes de la normal de Ayotzinapa, los que han muerto en
fosas clandestinas, y los desaparecidos de Jalisco (muchos presumi-
blemente victimas de las organizaciones criminales y el narcotrafico).
En las paradas se denuncié con datos las cifras estimadas de desapa-
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recidos?, se hizo publica la indignacién de todas la madres de hijos
desaparecidos; se exigieron las condiciones para ejercer el derecho a
caminar con seguridad; y se denuncié que la desaparicién no puede
ser un hecho normalizado, sino que exige justicia, castigando a los
culpables y brindando respuesta veraz a las victimas (notas de trabajo
de campo el 27 de noviembre del 2014).

Los centroamericanos, durante su recorrido van encontrando
que, ademas de la hostilidad y la falta de instrumentos legales, existen
redes de apoyos solidarios, que permiten tejer redes de ayuda, de in-
tercambio de informacién para rescatar a sus familiares, a la vez que
visibilizan su dolor (tan genuino como el de los padres de los norma-
listas de Ayotzinapa) y publicitan su reclamo de justicia. Por su parte,
para muchos mexicanos, su presencia, y la oportunidad de marchar
codo a codo con ellos, es una oportunidad de concientizacién de un
problema que poco se reconoce como propio, pues la mayoria creen
que el problema de la migracion y la violencia se experimenta en la
zona fronteriza con Estados Unidos, y que las victimas son los mexi-
canos. Descubrir que los mexicanos somos victimas y a la vez victima-
rios es un paso adelante para comprender la problematica.

Ademas de hacer visible su problematica y de denunciar publica-
mente la tragedia que viven los centroamericanos, la Caravana con-
tribuye a activar solidaridades, que les permiten tejer una comunidad
moral binacional (Kearny, 1986) principalmente con las familias de
desaparecidos en México, que también conforman redes estatales y na-
cionales que reclaman y buscan a sus desaparecidos: de esta manera
el reclamo por los desaparecidos va tornandose un reclamo multina-
cional, y no solo nacional, ni de los centroamericanos. Ademas, como
hemos podido observar, permite articular una amplia red de casas ho-
gares para migrantes, con congregaciones religiosas (que la mayoria
de las veces trabajan de manera constante pero invisible en la pastoral
social, y que no necesariamente coinciden con las posturas de no in-
terferir con los gobernantes que ha asumido la mayoria de los obispos
mexicanos (De la Torre, 2014) y con diferentes organismos no guber-
namentales cuya mision es la defensoria de los derechos humanos. Y
lo mas sorprendente es que a su paso van activando el intercambio de
informacién para encontrar a algunos de los parientes desaparecidos.

26 En la primera parada del viacrucis se denuncié que: “En Jalisco, en los dltimos
afios, se han encontrado ocho fosas clandestinas con alrededor de 115 cuerpos, de
los cuales, poco o nada se sabe. Del total de desaparecidos en nuestro Estado, se
documentan al menos 770 estudiantes, de los cuales el 60% son mujeres, esto segtin
datos de la COFAD. Cuatro de cada diez desapariciones no han sido denunciadas por
desconfianza a las autoridades. A esta cifra se le suman al menos 30 mil migrantes,
que han desaparecido en su ruta hacia Estados Unidos o de regreso a sus lugares de
origen, sin contar los casi 100 mil que han sido asesinados en los ultimos 8 afios”.
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Durante la caravana de Guadalajara, sefioras que conformaban el
contingente de Honduras me comentaron que ya habian rescatado a
tres parientes, y que en su paso por la ciudad les habian dado la pista
de otro hermano desaparecido. Las estrategias de las marchas y cara-
vanas implementadas por las comunidades migratorias estan tejiendo
una red de solidaridades que amplian la conciencia y que permiten ver
que tras la voluntad politica de invisibilizar un problema de grandes
dimensiones humanas y sociales, el tejido social conformado por per-
sonas que no tienen rostros ni voz publica, permite rastrear las huellas
para encontrar a sus parientes.

REFLEXIONES FINALES

Tanto la Antorcha Guadalupana como la Caravana de las Madres
Centroamericanas generan en su andar ensambles transnacionales
activando redes que reclaman derechos humanos de los migrantes y
transmigrantes. Estas marchas van tejiendo territorios de solidaridad
en los espacios por donde transcurre la migracién. Ambas van tejien-
do en sus trayectos comunidades morales, es decir comunidades de
compromiso en las cuales se vinculan las familias de los migrantes,
las organizaciones religiosas, organismos de derechos humanos, las
casas hogar para los migrantes. Ademas, las marchas van creando en-
crucijadas de reclamos de lo que se ha dado a conocer como causas
justas. Estas marchas y caravanas recorren espacios habitados por el
dolor, por la inseguridad y por la violencia. Buscan una apropiacién
de esos espacios para reconvertirlos en territorios transitados por la
solidaridad de grupos humanos y sociedades vulnerables. Constante-
mente las marchas se cruzan entre si, y convergen en sus reclamos de
justicia y en las acciones de solidaridad con otros contingentes que
reclaman también justicia, libertad, paz, y sobre todo buscan estra-
tegias para enfrentar su condicién de vulnerabilidad y la ausencia de
acciones judiciales. Su accién es una respuesta de cara a la violencia y
a la inseguridad que atraviesa y habitan la condicion de las movilida-
des, de los desplazados, de los migrantes, de los transmigrantes, de los
que desparecieron, de los muertos. Por ejemplo, en 2001 se vincul6 el
reclamo de los migrantes con la Caravana Ciudadana por la Paz con
Justicia y Dignidad, “también llamada la Caravana del Consuelo por
la Ruta del Dolor y la Sangre”, que emprendi6 en 2011 (el 4 de junio)
recorriendo los estados mas inseguros de México, partiendo de Cuer-
navaca hasta Ciudad Juarez, Chihuahua?’. Esta marcha fue convoca-

27 Javier Sicilia es un reconocido poeta y activista catolico que lideré este movi-
miento a raiz de que durante la guerra al narcotrafico encabezada por el presidente
de la Republica Felipe Calder6n, asesinaron a su hijo y emprendié una marcha de
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da por la Red por la Paz y la Justicia y el padre Alejandro Solalinde fue
un promotor de ellas. En la ediciéon 2012 de la Antorcha Guadalupana,
esta se vincul6 con las acciones solidarias hacia las comunidades cam-
pesinas de Tabasco y Chiapas damnificados por las tormentas, ya que
con frecuencia las familias y pueblos de los migrantes eran las mismas
damnificadas (Comisién Episcopal para la Pastoral Social, 2012).

Un afio después, en 2013 el trayecto de la Antorcha Guadalupana
también se entrecruzé con la realidad de mexicanos desplazados de
comunidades que han sido invadidas por la inseguridad y la violen-
cia extrema provocada por organizaciones criminales, como ha sido el
caso del cartel de narcotraficantes los Zetas en las regiones del Golfo y
el Norte de México. Ese mismo afio se establecieron encrucijadas entre
las marchas de la Antorcha Guadalupana y la de las Madres Centroa-
mericanas, y unieron voces denunciando la inseguridad y la impuni-
dad que se vivia en su trayecto por las vias del tren de La Bestia hacia
los Estados Unidos. Por tltimo, en 2014, como pudimos ver en el caso
expuesto, la Caravana de las Madres Centroamericanas fue retomada
por las 6rdenes religiosas que deseaban expresar su repudio y exigen-
cia hacia los desaparecidos en México en el marco del Movimiento
Global Ayotzinapa, ampliando su reclamo hacia la problematica de los
desaparecidos de México. Las marchas han permitido en su andar ir
conectando piezas de un gran rompecabezas de injusticias, ilegalidad,
inseguridad, que recorre el pais. Estas piezas se van recomponiendo en
una realidad compartida por diferentes actores sociales.

Emprender peregrinaciones y caravanas es una manera de dra-
matizar la migraciéon bajo una narrativa teolégica y litargica. En el
primer caso, la Antorcha Guadalupana recupera la tradicion de la pe-
regrinacién, llevando consigo un simbolo nacional con enorme carga
emocional para los mexicanos. Esta estrategia reactiva las fiestas pa-
tronales en distintos puntos del mapa transnacional para generar un
territorio practicado y simbolizado como territorio de los mexicanos
que traspasa las fronteras entre las naciones. Este hecho ha impac-
tado también en la conciencia politica para exigir soluciones legales
y juridicas a sus problemas de manera binacional. Por su parte en
el caso de las casas hogares podemos apreciar como estas constitu-
yen el tejido de una voz y una red solidaria que da pie a tejer redes
asistenciales, acciones solidaridad y de defensoria de derechos huma-

denuncia de la violencia y la inseguridad recorriendo los Estados mas inseguros del
pais. Los lugares que visit6 la marcha son la Ciudad de México, Morelia, San Luis
Potosi, Zacatecas, Durango, Saltillo, Monterrey, Torre6n, Chihuahua, hasta llegar a
Ciudad Juérez (ciudad fronteriza con altos niveles de violencia provocada por bandas
de narcotrafico y el feminicidio de cientos de mujeres).
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nos para los transmigrantes centroamericanos. Junto con esta red,
el paso de la Caravana de Madres Centroamericanas por México va
visibilizando un amplio y profundo problema que debido a la volun-
tad estatal de invisibilizar se aprecia de manera fragmentada: el de los
desaparecidos en México.

Por otra parte, es importante atender el valor de los simbolos y los
rituales como una manera de apropiarse del territorio y de dramatizar
la problemaética actual. Por un lado, como lo reflexioné en un trabajo
anterior, la Antorcha Guadalupana retoma el simbolo de la Virgen de
Guadalupe, que es un simbolo cargado de filiacién a una nacién es-
piritual que engloba el México prehispanico, al México nacioén, pero
que debido a que simboliza “nuestra madre” lleva consigo una carga
emocional de proteccién que acompaiia a los migrantes en su transito
hacia los Estados Unidos, y que ademas podemos considerar como un
emblema con el cual se conquista el territorio de los mexicanos, hispa-
nos y latinos en los Estados Unidos. Recurriendo a Rita Segato (2007),
podemos considerar a la Virgen de Guadalupe como un simbolo mar-
cador para extender la territorialidad de un grupo que se comporta
como patria secundaria (es la madre de México), ya que es un em-
blema cargado de historia fundacional (es Tonatzin-Guadalupe), pero
sobre todo proyecta el sentimiento de una nacién espiritual que se
fundamenta en la eleccion divina hacia un pueblo débil y pobre (véase
su aparicién al indio Juan Diego), y que recientemente ha sido corona-
do como identificador de una etnicidad latinoamericana (es la Reina
de América). Este simbolo ha sido el elegido para ser llevado como
marcador territorial de los mexicanos, que a su paso van accionando
practicas festivas mediante los sistemas de las fiestas parroquiales, lo
cual permite ir tejiendo una territorialidad de pertenencia binacional,
ya que el simbolo de la Virgen es antes que nada un marcador terri-
torial con el cual se extiende el territorio de sus fieles mexicanos y se
expanden las adhesiones hacia su imagen (Segato, 2007).

En el caso de la Marcha de las Madres Centroamericanas se re-
presentd el viacrucis; este ritual ha sido incorporado por muchos
movimientos sociales populares como una manera de dramatizar el
dolor, la injusticia, el padecimiento que al igual que Jesucristo expe-
rimentan grupos sociales especificos. Cuando hice investigacién con
Comunidades de Base en barrios de Guadalajara en la década de los
ochenta, ya se usaba recrear el viacrucis de Cristo poniendo en la cruz
los padecimientos actuales que sufrian los colonos (falta de servicios,
contaminacién, terrenos ilegales, etcétera). La pastoral de la Movili-
dad Humana ha incorporado la dramatizacién del viacrucis para re-
presentar litirgicamente el dolor, el sufrimiento y la muerte de centro-
americanos y mexicanos migrantes que, al igual que Jesus, viven un
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itinerario colmado de dolor, de sufrimiento y de muerte. No obstante
el viacrucis va a su vez acompariado de una nueva teologia para el
migrante, en la cual no solo se sacraliza el dolor, sino se anuncia una
nueva vida retomando la resurreccién de Jestis como anuncio de la
esperanza “la resurreccién de Jesus es la invitacién més poderosa a
globalizar la solidaridad” (Iglesia en América 55, citado en Bobadilla
Mata, 2007), pero que, sacralizado y resignificado por la resurreccion
de Cristo, también es capaz de recompensar la denuncia por los desa-
parecidos con la esperanza de una nueva vida. El Obispo de Huehue-
tenango, Monsefior Rodolfo Bobadilla Mata, presidente de la pastoral
de la Movilidad Humana en la Conferencia Episcopal de Guatemala,
explica este paralelismo teolégico de la siguiente manera:

Nos anima el ejemplo de Jesus que experimenté la migracion y que,
desde su encarnacién en un pueblo y cultura concreta, vivié en su prac-
tica los valores del Reino, traspasando todas las fronteras y derribando
muros del odio y del racismo, con su muerte en la cruz y con su resu-
rreccion, hizo de muchos un solo pueblo. El itinerario de vida de Jesus
y la via del dolor hacia la cruz, es un camino que se sigue repitiendo
hoy en miles de personas del mundo entero. Jesus estd caminando hoy
con los marginados, los tltimos de la historia y con los migrantes, que
son los mas vulnerables. El se hace vida en el sufrimiento y en el calva-
rio de miles de personas que caminan con suefios e ilusiones de buscar
una vida mejor. El ilumina a los que luchan a favor de la vida, de los
derechos humanos y la dignidad de todos los seres humanos. Asimis-
mo, El no invita a luchar para construir el Reino de paz, amor, justicia
y libertad con una verdadera expresion de espiritualidad solidaria que
nace de la cruz. (Bobadilla Mata, 2007)

Las peregrinaciones, antorchas, marchas y caravanas transnacionales
no solo tienen un sentido simbdlico, sino que ante el desafio que re-
presenta la migracién y la movilidad, la injusticia, la vulnerabilidad y
la disgregacién de la localidad, estos recorridos permiten habitar los
transitos, visibilizar el dolor y desplazar y multiplicar los simbolos
que representan anclajes de raices étnicas y nacionales. Son situacio-
nes mediante las cuales se intersectan distintas aristas de un mismo
problema que ocurre a distintas escalas espaciales de un mismo cam-
po transnacional (Levitt y Glick-Shiller, 2004), que afecta la vida de los
seres humanos ubicados en diferentes tramos y lugares de una misma
realidad. Permiten la toma de conciencia y la cadena solidaria para
salir del anonimato.
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RELIGION, MIGRACION Y DESIGUALDAD
EN LA PERIFERIA URBANA DEL
GRAN BUENOS AIRES

Aldo Ameigeiras

“YO YA ERA devoto de Mailin, porque mi madre me ensefi6 a adorar a

Mailin...” (Migrante santiaguefio)

“En realidad yo no fui el de la idea de la fundacion, yo recibi la fiesta
como pasante... y a partir de ahi me hice devoto, y bueno asi empecé...
Antes no, no era... yo me acuerdo cuando éramos chicos que mi abuelo
pasaba la fiesta, pero era chico y yo no me acuerdo casi nada, y bueno
ahora soy yo el que me encargo de que se haga...” (Migrante boliviano)

“Mire, a mi me criaron con esa creencia en el gauchito. Yo soy Corren-
tina, naci en San Lorenzo, Corrientes. Mis abuelos, como mi mama, mi
papa, era siempre la creencia en el gauchito. Y bueno cuando yo vine
acd, los correntinos tenemos siempre la creencia en el Gauchito. Todos
tenemos la imagen del Gauchito. Todo lo que nos pedimos a nosotros

nos lo concede...” (Migrante correntino)

Las palabras anteriores nos ponen en contacto con una situacién de
vida de migrantes en la cual no solo emerge la presencia de las creen-
cias religiosas sino la vinculacién de la misma con una trama religio-
sa enraizada en su sociedad de origen. Una modalidad de manifesta-
cién de la religiosidad de los migrantes en los sectores populares que
sin embargo se manifiesta de multiples maneras, ya sea transitando
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procesos de consolidacién como de recomposicién, de reproduccién
como de asuncién de nuevas modalidades de creencias. Es que mas
alla de sus caracterizaciones, las creencias como las practicas religio-
sas constituyen elementos presentes en la vida cotidiana de los secto-
res populares en general y migrantes en particular desplegdndose a
través de una diversidad de modalidades y formas expresivas. Asi en
un contexto atravesado por los procesos de globalizacion y sus mul-
tiples implicancias, con una marcada desinstitucionalizacién de lo
religioso y de desregulacién de las creencias, no solo se han acrecen-
tado las practicas religiosas festivas tradicionales de los migrantes o
las nuevas modalidades de creencia, sino también la vigencia de una
diversidad de manifestaciones religiosas y formas de vinculacién con
lo sagrado. Una situacién presente en el espacio privado como en el
espacio publico vinculadas a imagenes, devociones, marcas religiosas,
grafitis, ermitas y muy especialmente las celebraciones y manifesta-
ciones colectivas de caracter festivo. Son numerosos los trabajos que
dan cuenta de esta situaciéon en Latinoamérica y en nuestro pais (De
la Torre, 2012b; Steil, Martin y Camurca, 2009; Mallimaci, 2013; Gi-
ménez Béliveau y Esquivel, 1996; Suarez, 2015) y ratifican las aprecia-
ciones que consolidan la vigencia de las creencias religiosas como un
recurso simbdlico fundamental generador de vivencias y sentimientos
muy fuertes. Una religiosidad inserta en la vida de los sectores popu-
lares, que en el marco de la cultura popular se articula con las situa-
ciones, necesidades y problemas que acontecen en su vida cotidiana
conformando desde instancias de “compensacién simbdélica consola-
dora”, como de “resistencia” o sencillamente de dotacién de un “plus
de sentido a una vida amenazada” (Parker, 1993: 55).

Una religiosidad inserta en el marco de procesos de sincretiza-
cién e hibridacion religiosa como de nuevas modalidades de creen-
cia. Una situacion que sin embargo en el caso de los migrantes apa-
rece ocupando un lugar central en donde la apelacion a los universos
simbdlicos religiosos esta estrechamente vinculada a los procesos
de crisis como de consolidacién y reposicionamiento identitario en
el nuevo medio. Una instancia en donde las identidades religiosas
se dinamizan constituyendo no solo un anclaje en tradiciones y cos-
tumbres vinculadas a sus matrices culturales originarias sino tam-
bién en un recurso de reposicionamiento social y territorial. Secto-
res migrantes que en el caso del Gran Buenos Aires han marcado
fuertemente la trama poblacional en diversos momentos de su con-
formacién histérica. Debemos considerar que el Gran Buenos Aires
constituye la zona en donde se han asentado numerosos grupos de
migrantes desde fines del siglo XIX hasta la actualidad, de manera
que la migracion ha pasado a constituir entonces un factor clave en
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su conformacién poblacional. Asimismo las expresiones religiosas de
estos grupos, han constituido un bagaje fundamental de su cultura y
se han transformado en un elemento de fuerte gravitacién en su vida
cotidiana constituyendo un recurso clave frente a las dificultades del
desarraigo o los problemas de su nueva insercién en el medio urba-
no. Una situacién en donde también han sido estos grupos migrantes
quienes sufren visiblemente las causas de la marginacién social y la
pobreza y donde se hace explicita la desigualdad social. En ese mar-
co nos interesa plantear nuestra apreciacién acerca de la densidad
significativa y la relevancia de las fiestas religiosas populares de los
migrantes. Un tipo de manifestaciéon que, sin excluir otras modalida-
des de vivencia y expresién religiosa, se constituye sin embargo en
el nacleo vertebrador de la vinculacién colectiva de los migrantes en
su conjunto frente a lo sagrado. Un planteo que no implica descartar
otros aspectos, como aquellos relacionados con las modalidades reli-
giosas predominantes y el grado en que las mismas conforman tam-
bién recursos significativos no solo en cuanto al reposicionamiento
identitario sino en el conjunto de su vida cotidiana. Nos preguntamos
asi: ¢Estamos ante un recurso exclusivamente vinculado a dicho re-
posicionamiento en el nuevo medio? ¢Constituye en cuanto tal ex-
clusivamente una instancia de reproduccién de tradiciones religiosas
relacionadas con su lugar de origen? ¢Nos encontramos ante una ma-
nera de vivir y manifestar la religiosidad articuladamente con tradi-
ciones religiosas originarias pero recreadas en los nuevos contextos
culturales? En la busqueda de algunas respuestas desarrollaremos
dos momentos a partir de los cuales profundizaremos en la tematica.
El primero relacionado con la caracterizacion de la migracién en la
periferia urbana del Gran Buenos Aires, el segundo vinculado con las
singularidades de la religién de los migrantes en dos barrios de la pe-
riferia y finalmente concluiremos con una reflexiéon general en torno
a los interrogantes y planteos realizados.

PERIFERIA URBANA Y MIGRACION EN EL GRAN BUENOS AIRES

Al hablar de periferia urbana nos referimos preferentemente al area
circundante de la ciudad de Buenos Aires que se despliega a través de
24 partidos Un area compleja que se ha conformado como el AMBA
(Area Metropolitana Buenos Aires) que constituye la regién de urba-
nizaciéon mas importante del pais. Una zona que especialmente en la
década del ochenta y del noventa cambié de fisonomia agudizando
los procesos de fragmentacién social con distintas maneras de ocu-
pacion de la tierra y areas de urbanizacién en donde junto a nuevos
emprendimientos urbanos persisten barrios, villas y emergen asenta-
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mientos. El crecimiento de la segregacién espacial se acompaiié de
una carencia de tierra vacante, un fuerte condicionante en el momen-
to de definir posibilidades de radicacién en el nuevo medio. En ese
contexto el conurbano bonaerense, en alusién a los partidos que han
crecido en torno a la ciudad capital posee caracteristicas singulares
no solo como resultado de los procesos urbanisticos que lo fueron
conformando sino también por los flujos poblacionales y las tramas
socioculturales que se fueron creando en torno al mismo (Rofman,
2010; Cravino, 2012).

Si a fines del siglo XIX y comienzo del XX fueron los migrantes
de origen europeo, preferentemente italianos y espafioles los que pro-
cedieron a radicarse luego de distintos transitos de la ciudad capital,
en la década del cuarenta fueron predominantemente sectores pobla-
cionales provenientes de las provincias argentinas que se desplazaban
tanto en el marco de un creciente procesos de urbanizaciéon como fun-
damentalmente atraidos por las fuentes de trabajo de las industrias
radicadas en esta zona metropolitana. Sectores para quienes el pasaje
por la villa constituy6 generalmente una etapa previa a la posibilidad
de traslado. Se radican asi migrantes de distintas provincias especial-
mente del noroeste y del noreste entre muchos otros. Un proceso de
radicacién alentado en ese momento por las fuentes de trabajo y la
posibilidad de acceso a la tierra a través de nuevos loteos en el Gran
Buenos Aires. Serda mas tarde, a partir de las décadas del sesenta y
del ochenta, que comenzara a tener una mayor relevancia la presen-
cia de migrantes provenientes de paises limitrofes, especialmente bo-
livianos, paraguayos y en menor cantidad peruanos. Esta presencia
de migrantes emerge acompanada por situaciones socio-laborales y
culturales dificiles que se profundizaron hacia fines de la década del
noventa como consecuencia de las situaciones de pobreza, desempleo
y marcada desigualdad. Si bien en los ultimos afios, especialmente
en forma posterior al 2003, se redujo la desocupacion y se produjo
una reduccion de la pobreza y la desigualdad ademas de sancionarse
una nueva ley migratoria (que implicé cambios positivos), la pobreza
como las llamadas fronteras urbanas y las diferencias que las caracte-
rizan contintian vigentes. Es que los cambios generados a nivel global
y con enormes repercusiones en las sociedades en general se han tra-
ducido a su vez en instancias de “descentramiento” (Barbero, 1999)
pero también de recrudecimiento de las desigualdades. Resulta inte-
resante al respecto lo sefialado por Néstor Garcia Canclini respecto a
considerar la manera en que

la reformulacion del orden social y de gran parte de las interacciones
nacionales e internacionales, debido a las innovaciones tecnolégicas
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y al neoliberalismo econémico, modifican el sentido de lo diferente y
lo desigual. [...] las diferencias y desigualdades dejan de ser fracturas
a superar como pretendia con la ingenuidad que conocemos el huma-
nismo moderno. La relativa unificacién globalizada de los mercados se
siente perturbada por la existencia de diferentes y desiguales. (Garcia
Canclini, 2004)

Una desigualdad que se expresa y estd presente de diversas maneras
condicionando la vida de las personas a la vez que generando situacio-
nes de discriminacion. Las Ciencias Sociales que han abordado la des-
igualdad han ponderado generalmente la dimensién socio-econémica,
en donde la asimétrica distribucién de los ingresos se ha constituido
generalmente en el elemento clave a considerar, si bien vamos a ver que
no el tnico. Al respecto el trabajo realizado por Luis Reygadas (2008)
sefiala la necesidad de tener en cuenta la complejidad de los procesos
que generan las desigualdades y la multiplicidad de las dimensiones
en juego, tanto las econémicas como las sociales, las culturales, como
las politicas y territoriales. Asi si bien manifiesta la relevancia de la
dimensién econémica y los aspectos estructurales, considera necesario
tener en cuenta también otros procesos y dimensiones que terminan
produciendo un “entramado de desigualdades”, las cuales lejos de ser
naturales responden a instancias que han sido construidas y legitima-
das socialmente. En el caso que nos ocupa en donde dicha desigualdad
se vincula con la situacion de sectores migrantes en sectores populares
si bien es fundamental tener en cuenta dicha condicién de asimetria
y desigualdad dichos aspectos simbélicos adquieren una importancia
central que demanda explicitar el cardcter dindmico de las matrices y
tramas que conforman las culturas populares. Una caracteristica que
si bien esta inserta claramente en dicho entramado lejos de quedar
acotada en lo que algunas denominan en forma descalificatoria como
“Cultura de la pobreza” se corresponde por el contrario con la llamada
“cultura de los sectores populares” (Valentine, 1972; Ameigeiras, 1998),
tanto con sus limitaciones como con sus potencialidades en un marco
de claras hegemonias como de capacidad de recreacién y reposiciona-
miento (Miguez y Seman, 2006). Una trama simbdlica profundamente
articulada con lo religioso que demanda un abordaje de la tematica,
que mas alla de los estudios e investigaciones sobre las relaciones entre
religion y pobreza (Zalpa y Offerdal, 2008) pueda profundizar también
en el conocimiento de las formas en que dicho entramado se vincula
con las problematicas y necesidades de los migrantes en el contexto
general de su vida cotidiana.

Es alli donde observamos la presencia de tradiciones religiosas
insertas en matrices culturales que lejos de conformar elementos es-
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taticos que se reproducen emergen cargados de significatividad y di-
namismo. Al respecto es interesante recuperar el planteo de Raymond
Williams en relacién a las “interrelaciones dindmicas” presentes en
la complejidad de los procesos culturales en donde el autor distingue
distintos elementos que aparecen en las culturas vinculados con su
pasado y que denomina “arcaicos” de aquellos otros elementos que
aparecen como nuevos y que denomina como “emergentes”’. Entre
ambos, aparecen aquellos elementos que si bien se ha constituido en
el pasado “todavia se halla en actividad dentro del proceso cultural no
solo —y a menudo ni eso, como un elemento del pasado, sino como un
efectivo elemento del presente—". Una instancia cargada de significa-
cién en la cual lo residual da lugar expresivo a experiencias y valores
que no siempre son coincidentes con la cultura dominante pudien-
do presentarse en algunas oportunidades incluso como una “relacién
alternativa e incluso de oposicién a la cultura dominante” (William,
1980: 144). Una perspectiva que es recuperada también por Jests
Martin Barbero (1987) al sefialar la importancia de esta categoriza-
cién que permite avanzar en la interpretacién del “enmarafamiento
del que esta hecho lo residual” en cuanto a su relacién con el pasado y
la cultura dominante y lo que “resistiéndola se articula secretamente
con lo emergente”. Es entonces en el seno de dichas matrices cultura-
les que se presentan aspectos residuales, cargados de significacién y
con capacidad de articulacién con los universos simbélicos emergen-
tes. Resulta interesante asimismo lo sefalado por C. Parker (2011: 33)
en cuanto su consideracién sobre las limitaciones del “cristianismo
como religién occidental” en este contexto cultural a la vez que recu-
pera por el contrario la “matriz de las religiones indigenas americanas
“como la presencia de las religiones africanas y orientales en occiden-
te y América, por las caracteristicas de sus “estructuras significativas”
que las constituyen en “receptivas de componentes diversos y ofrecen
un gran margen para cultos y rituales diferenciados integrados sin-
créticamente en las practicas de los diversos grupos y comunidades”.

DE INTERSTICIOS Y ENTRAMADOS

Una situacién que agudiza la necesidad de considerar tanto la relevan-
cia de dichos aspectos residuales como la perspectiva de los actores y
especialmente en un momento de reconocimiento de subjetividades,
sus distintas manifestaciones y posicionamientos en la trama socio-
cultural de la sociedad actual, en general y del conurbano en particu-
lar. Hacer alusién a un “entramado” nos remite entonces a conside-
rar la relevancia de situaciones en las cuales la vida de los migrantes
transcurre no solo en los espacios de convergencia colectiva laborales
o de circulacién diaria sino también en lo que Homi Bhabha (2013)
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llamaba intersticios. En nuestro caso nos interesa plantear la conside-
racién de los intersticios como ambitos en donde se producen cruces
culturales y se recomponen identidades. Es alli precisamente donde
cobra relevancia hacer alusién a la existencia de un “entramado de
religiosidad” en cuanto las tradiciones religiosas lejos de excluirse, en
la mayoria de los casos, se entrecruzan e hibridaban generando expe-
riencias distintas y consolidando nuevos universos de sentido.

Un entramado que emerge especialmente en los espacios fronte-
rizos, en los intersticios de la vida cotidiana y de las practicas sociales
y simbdlicas de la convivencia en el territorio. Lo intersticial es una
nocién que da lugar a apreciaciones diversas pero cargadas de signifi-
cacién. Desde otra mirada que nos resulta sumamente pertinente para
nuestra aproximacién tematica, René de la Torre (2012a) hace alusiéon
precisamente a la religiosidad popular como “entre-medio” haciendo
alusioén a una ubicacién que transita entre la religién institucional y
la espiritualidad individualizada. Una nocién interesante que emerge
plena de sentido, pero también con muchos interrogantes.

Una mirada que de alguna manera lleva a una apertura y un re-
planteo que nos conduce a cuestionar no solamente enfoques existen-
tes sobre la temética en particular, sino que fundamentalmente plan-
tea la necesidad de un profundo cuestionamiento de la forma en que
conocemos en las Ciencias Sociales, desde donde lo hacemos y con
que finalidad lo planteamos. Asi, es clave percibir que nuestra mira-
da y apreciaciones sobre estos temas estd siempre inserta en marcos
interpretativos diversos y que es en relacién con dichos marcos que
elaboramos nuestros diagndsticos, construimos nuestras interpre-
taciones y sacamos nuestras conclusiones. Acercarse al conurbano,
comprender la peculiaridad de los grupos migrantes y su religiosidad
requiere ese esfuerzo por generar un desplazamiento que desde lo le-
gitimado en nuestros marcos referenciales pueda avanzar hacia otro
lugar que posibilite interpretar la forma y el modo en que los migran-
tes no solo conocen sino también interpretan y reflexionan sobre su
propia practica. Un posicionamiento que debe considerar la situacio-
nalidad de grupos y sectores que han sido permanentemente despla-
zados y descalificados a partir de planteos conceptuales o abstractos
en la manera de pensar e interpretar la realidad en la que viven dichos
sectores (Ivasilachis, 2006; De Sousa Santos, 2009) sin considerar que
dicho pensar popular se sustenta desde una experiencia que fecunda
el sentido de sus propias vidas (Ameigeiras, 2002: 92).

Hablar entonces acerca de la periferia significa estar atentos a la
existencia de una trama socio-cultural compleja y singular, heterogé-
nea y desigual que constituye un soporte fundamental del despliegue
cotidiano de los migrantes en su lucha por la supervivencia diaria. Al
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respecto es interesante observar una convivencia en el territorio de
grupos poblacionales distintos que no esta exenta de tensiones y de
conflictos, como no puede ser de otra manera en cuanto los recur-
sos son escasos y el desafio de sobrevivir en un contexto distinto al
originario es dificil. Una convivencia que se explicita en el espacio
urbano en zonas donde residen mayoritariamente ciertos grupos que
se distinguen a su vez de otros insertiandose en el imaginario barrial
en identificaciones territoriales claramente presente en las represen-
taciones de los nativos y residentes permanentes del lugar. Formas de
aludir a los otros como “los del fondo”, “los del rio”, acompanados
por otros como los de “bolitas” o “paraguas”, estereotipos o descalifi-
caciones que constituyen la base de discriminaciones en la légica de
la exclusién. Al respecto una de nuestras entrevistadas en un trabajo
anterior, precisamente en el barrio Obligado, nos decia:

Te digo que es dificil, porque vos sabés que en el fondo para muchos
somos todos iguales, paraguayos, bolivianos, peruanos, todos “cabe-
citas negras”, como dicen... (Migrante peruana, citada en Ameigei-
ras, 2006)

Una apreciacién que reafirma una pertenencia social que unifica
mas alld de las diferencias que presentan distintos grupos, migran-
tes y no migrantes en los sectores populares de la periferia urbana.
Obligado es un barrio al respecto que ademas de sus particulari-
dades presenta, con relacion a la apreciacion de los migrantes, ca-
racteristicas comunes con otros barrios en cuanto a la discrimina-
cién, un problema que atraviesa el conjunto de la trama social. La
dificultad de aceptacién del otro, de reconocimiento de lo que el
otro es como ser humano, de su bagaje cultural y su capacidad de
trabajo es encubierta detras de prejuicios y estereotipos alentados
por visiones xen6fobas y crisis econémicas y sociales. Una situacién
que acrecienta la necesidad de profundizar la consolidacién de una
“ciudadania intercultural” (Bonilla, 2008) que contribuya a recono-
cer la relevancia de los recursos simbélicos y sociales que permitan
la consolidacién de identidades y reposicionamientos en un medio
dificil. Alli es donde las experiencias religiosas traidas y asumidas,
recuperadas o resignificadas se constituyen también en un elemento
clave de su propio bagaje existencial. Una situacién que genera a su
vez la necesidad de una aproximacién dispuesta a comprender la
significacién que las experiencias y vivencias de lo religioso tienen
para los migrantes, en ese lugar y en este contexto politico, econé-
mico, social y cultural.

266



Aldo Ameigeiras

LOS MIGRANTES Y SUS MANIFESTACIONES RELIGIOSAS:

LA RELEVANCIA DE LAS CELEBRACIONES FESTIVAS O LA
EXPERIENCIA COLECTIVA DE EXPLICITACION DE LO SAGRADO
Nuestra reflexién sobre la migracion y la religiosidad de los migrantes
esta sustentada en nuestra experiencia de trabajo en barrios periféri-
cos del Gran Buenos Aires y muy especialmente en estos tiltimos afios
en tres trabajos de investigacién: uno ubicado en la localidad de Villa
de Mayo, en el barrio Guadalupe del Partido de Malvinas Argentinas;
otro en la localidad de Km 30 en el mismo partido bonaerense, y por
altimo la investigacién realizada en el barrio Obligado en el Parti-
do de San Miguel, todos ellos a unos 32 km aproximadamente de la
Ciudad Auténoma de Buenos Aires En estos lugares hemos llevado a
cabo distintas inserciones territoriales en periodos diferentes, lo cual
nos permite tener una visién integral del tema. Se trata de barrios
periféricos, que no solo se encuentran en zonas limite de sus respec-
tivos partidos, sino que presentan un tejido urbano fragmentado con
zonas diferenciadas socialmente (sectores medios y bajos y zonas en
condiciones de pobreza) donde puede observarse la segregacion espa-
cial con marcada desigualdad coincidentes con ambitos de fuerte pre-
sencia migratoria, especialmente de migrantes de origen interno asi
como de grupos relevantes de migrantes bolivianos y paraguayos. En
esta presentacion, si bien tendremos en cuenta las tres experiencias,
profundizaremos en las que estamos trabajando actualmente, que son
Obligado y Km 30.

En el caso de Guadalupe en Villa de Mayo, se trata de una zona
que ha crecido en los tltimos afios consolidando la presencia de sec-
tores medios con bajo poder adquisidor, a diferencia de Km 30, que
no solo es la localidad més pequena del partido, sino que en la mis-
ma es mayor la existencia de zonas diferenciadas socialmente. Una
situaciéon que de alguna manera se reproduce en barrio Obligado, en
donde se distinguen claramente las distintas zonas y donde, si bien ha
habido varios cambios que han consolidado la estructura urbana —
cosa que no ha ocurrido en Km 30—, la presencia de bolsones de po-
breza es mucho mayor, concentrandose los grupos mas marginales en
el margen del rio Reconquista, a la vez que grupos muy importantes
de migrantes en la zona mas alejada de la ruta de circulacién princi-
pal. Al respecto es interesante observar que mientras la presencia de
migrantes del interior —predominantemente santiaguefios (es decir,
oriundos de la provincia de Santiago del Estero)— en Guadalupe esta
dispersa en su ubicacion barrial, sin embargo han generado celebra-
ciones colectivas en las que participan migrantes y vecinos de otros
barrios (especialmente de Km 30). Asimismo, en las fiestas y encuen-
tros de migrantes de los paises limitrofes, si bien se convoca de una u
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otra forma a la participacién del vecindario, predomina la presencia
de los miembros de dichas comunidades en cada uno de los barrios en
que se desarrolla y eventualmente a la participacién de otros barrios
pero practicamente acotados a miembros de la comunidad de origen.
En el caso de Obligado la observacién respecto a la trama migrante es
mas accesible en cuanto, como sefialamos, aparecen bastante delimi-
tados los espacios predominantes de radicacién de los mismos, méas
alla de los cambios y traslados, y es muy visible la presencia de boli-
vianos y paraguayos. En el caso de Km 30 la visibilidad y presencia de
los bolivianos es notablemente mayor que la de los paraguayos y por
supuesto que la de los peruanos.

La presencia de santiaguefios en Barrio Guadalupe en Villa de
Mayo, si bien esta dispersa en el barrio, ha logrado converger clara-
mente en torno de la celebracién de la fiesta del Cristo de Mailin. Una
celebracién que comenz6 circunscripta a los santiaguefios del lugar
para ir amplidndose con los afios a santiaguefios de otros lados. La
pregunta que nos haciamos cuando comenzamos alli nuestra investi-
gacién pasaba por tratar no solo de entender el significado que tenia
la fiesta para el santiaguefio, sino qué diferencias y semejanzas tenia
con la que se producia el mismo dia en la provincia de origen. ¢Era
solo una reproduccién de la originaria? ¢Implicaba algo mas que eso
y avanzaba hacia una recreacién con diferencias importantes? La po-
sibilidad de trasladarnos al pueblo de Mailin en Santiago del Estero (a
180 km de la ciudad) realizar el viaje con peregrinos y participar de la
fiesta alld, nos permiti6é no solo lograr algunas respuestas a nuestros
interrogantes sino también descubrir un cierto “corredor” migrante
entre quienes estaban alla y los que quedaron aca en Buenos Aires. La
fiesta se fue ampliando a lo largo de los afos en el Gran Buenos Aires
y se convirtié en un encuentro de santiaguenios de distintos lugares y a
la que se le sumaron migrantes de otras provincias. Hay alli un transi-
to en la singularidad festiva que hizo a su transformacién pasando de
ser un ambito de resocializacién santiaguenia (el hablar en quichua,
los bailes, las comidas) y de relaciones de paisanazgo y parentesco a
una fiesta religiosa popular de amplia participacién. Muy especial-
mente es de destacar en este caso el involucramiento de los vecinos
en cuanto las casas de familia, los negocios y los espacios privados
son atravesados por la celebracién de la fiesta y se convierten en am-
bitos posibles de encuentro, festejos y comercializacién. También alli
se visualiza el esfuerzo de la institucién religiosa por “demarcar” un
espacio que sin embargo ha trasvasado sus limites y responde a mul-
tiples significaciones e intereses de los actores intervinientes. Como
fiesta religiosa popular aparecen en ella con claridad la coexistencia
de lo litargico con lo ludico, de la oracién con la musica, del baile
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con las comidas, de la feria con los altares. Puestos de venta de ob-
jetos religiosos donde comparten mesa santos catélicos oficiales con
santos populares, elementos para orar y otros para curar u obtener
proteccién y el “Santito” como llaman al Cristo ocupando un lugar
privilegiado porque es la imagen clave que atrae a la multitud cuando
su imagen sale en procesién por las calles del barrio. Un momento
enormemente significativo y que resume en un punto de emotividad
central de la festividad su sustento religioso. Los presentes en el cam-
pito pasan rapidamente cuando se organiza la procesién alrededor del
campito por las calles del barrio, del baile y la musica, de las comidas
y las bebidas a saludar al santito, a querer tocarlo, a pedirle y a hacerle
promesas. La celebracién festiva hegemoniza asi cualquier otro tipo
de manifestacion litargica y ludica, simbdélica o social. La expresion
de un creyente al pasar la imagen “...aqui esta nuestro santito”, expli-
cita de alguna manera esa presencia colectiva en el espacio publico,
un espacio también transformado ese dia.

En el caso de Obligado el tema de la migracién presenta sus pe-
culiaridades, lo cual nos obliga a tener en cuenta que se trata de un
barrio con una importante circulacién y flujo poblacional.

En el barrio hay rotacién de la gente migrante, estan los que vienen por
trabajo y generalmente se quedan, pero también otros que vienen por
otras razones, o vienen porque son familias y no permanecen mucho
tiempo, especialmente aquellos que vienen por salud; otras veces esta
el padre aca y los hijos, pero alguien ha quedado alla hasta que en al-
giin momento venga... (Entrevista a José)

Es que en el lugar se han producido cambios en los tltimos afios que
han permitido una mejor organizacién urbana; sin embargo, la ocu-
pacion del espacio contintia fuertemente condicionada por los niveles
socioeconémicos y la mayor o menor cercania al rio. Es interesante
observar cémo las distintas representaciones presentes en los vecinos
acerca del barrio aparecen asociadas a momentos que marcaron la
llegada y radicacién de grupos poblacionales migrantes, incluso aque-
llos momentos en que como en el 2001 se agudizaron los conflictos e
incluso las acciones concretas discriminatorias. Sin embargo, dicho
momento fue superado y paulatinamente se fue transitando, acom-
panando los cambios politicos y sociales, a una etapa de disminucién
de la desocupacion y de reinsercién laboral. También aqui la visibili-
dad de los migrantes de origen boliviano, especialmente las “mujeres”,
contribuyeron a limar estereotipos falsos de “pasividad” en cuanto
recorrian las calles del lugar y del partido con sus carritos de verdu-
ra. Asi, tanto los bolivianos vinculados a la actividad comercial en
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la venta de verduras y hortalizas en general como en los paraguayos
insertos en el mercado de la construccion los hombres o las mujeres
empleadas en casa particulares en otros lugares, fueron generando
mayores instancias de visibilizacién y de aceptacion en el territorio.
Han pasado varios afios y cambi6 la realidad del pais y del barrio
favoreciendo en ciertos aspectos un incremento especialmente de la
migracién paraguaya e integrandose en distintas actividades e insti-
tuciones. Sin embargo, la discriminacién de una forma u otra sigue
estando presente en algunos sectores. Especialmente en estereotipos y
prejuicios en la vida cotidiana de los habitantes del lugar.

Si bien los migrantes bolivianos han sido superados en cantidad
por los paraguayos tienen una visibilidad importante en el territorio
en estrecha vinculacién no solo con su actividad comercial, la venta
ambulante de verduras o los negocios sino por sus practicas religiosas
a partir especialmente de sus manifestaciones festivas en el espacio
publico. Al respecto, la presencia publica de las celebraciones de ori-
gen boliviano impacta més que la de los paraguayos en tanto apelan
a las bandas musicales y a los desfiles de bailarines, como a los car-
gamentos de los vehiculos con objetos de diversos tipos y colores y
demas simbolos festivos transitando por las calles del barrio.

Esta situacién de los migrantes bolivianos es factible de ser ob-
servada tanto en Obligado como en Km 30. En dichos lugares las
implicancias de dicha fuerte presencia publica especialmente en las
celebraciones festivas es generalmente asumida por los vecinos del
barrio como representativa del conjunto de los “bolivianos “. Sin em-
bargo, debemos tener en cuenta que detras de la denominacién de
“bolivianos”, como generalmente se refieren a los distintos migrantes
de dicho pais los restantes vecinos, existen procedencias que caracte-
rizan zonas diversas de Bolivia, mas o menos cercanas. Mas alla de ce-
lebraciones comunes, porque la fiesta y el desfile unifican, hay formas
que los distinguen e identifican. Asi en Obligado los que proceden de
Bombori, (un pueblo préximo a Potosi), generalmente son devotos de
Santiago, mientras que los que son devotos de la Virgen de Guadalupe
proceden generalmente de Sucre.

Las devociones implican poner en marcha un sistema de pasan-
tes, pero a su vez se producen en torno a las mismas distintas ma-
nifestaciones de religiosidad que se explicitan en oraciones, pedidos
y despliegue de ceremonias y ritos fuertemente arraigados. Para los
primeros, el “Tata Bombori”, como lo llaman los de la zona, recupe-
ra experiencias vividas de los migrantes con devociones y peregrina-
ciones realizadas en su tierra y ruegos vinculados especialmente con
diversidad de pedidos, que desde la salud (un tipo de peticién muy
comun entre los devotos que le atribuyen al santo potestades al res-
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pecto) hasta el trabajo, el bienestar y el éxito en sus emprendimientos
acompania el vinculo con el “santito”. Asi, entre quienes hablan ayma-
ra o quichua, o entre quienes habitan en la zona andina o en el llano,
existen diferencias importantes que también se trasladan a las devo-
ciones que practican, ya sea que se enmarquen estas en la tradiciéon
catélica o en practicas heredadas de las distintas regiones. Sin em-
bargo, en los barrios abordados la convergencia en el espacio publico
en torno a una celebracién conforma un evento festivo de caracter
colectivo convertido en la expresiéon relevante de su religiosidad, pero
también de la posibilidad de manifestar la alegria de bailar al son de
la musica, de colocarse vestidos especiales, de compartir la comida y
la bebida. Es decir, multiples actividades cargadas de sentido en ese
tiempo especial de la celebracién. Pero un momento clave también
de reafirmacion identitaria. Una situacién que en Obligado genera un
reposicionamiento identitario y a la vez también un reposicionamien-
to social (Ameigeiras, 2004) que se reproduce también en Km 30, ya
que en ambas se genera una fuerte articulacién entre lo individual y lo
colectivo, lo privado y lo publico. La celebracién surge en ambos casos
a partir de decisiones individuales en el contexto familiar (el migrante
que a partir de una decisién personal troca la imagen y la trae al lugar
para comenzar una devocién) y luego se traslada al ambito publico
constituyéndose en una celebracién colectiva. En Km 30 en particular
los migrantes bolivianos constituyen sin embargo el grupo predomi-
nante no solo cuantitativamente sino en su presencia publica, como
nos decfa un formante del lugar.

Los bolivianos no sé si son mas numerosos que los paraguayos, pero
no tengo dudas que estan més organizados y unidos. Pregunta a los ve-
cinos y vas a ver, lo que pasa es que cuando festejan, especialmente una
vez al afo, organizan un desfile con cantos y baile y andan por todo el
barrio y a la gente en general le llama mucho la atencién y creo que lo
valoran... (Entrevista a Enrique)

No es un hecho menor que ademas de contar con un lugar propio para
sus encuentros cuenten con una radio que trasmite para los bolivianos
del barrio y también de toda la zona, pues es escuchada en varios lu-
gares, como hemos podido comprobar en barrio Obligado. Distintas
manifestaciones de los migrantes que explicitan claramente que las
fiestas y celebraciones, si bien constituyen un punto nodal de encuen-
troy a la vez de expresién publica, no son la inica manifestacién de su
vida social y cultural, ni tampoco religiosa. Pareciera ser que en el me-
dio urbano lo religioso se inserta en lo cotidiano, aportando una tra-
ma significativa clave en las situaciones de supervivencia como en los
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momentos limites, en la vida como en la enfermedad y el trabajo. Una
situacién que avanza sin embargo hacia una convergencia colectiva
en la celebracion festiva, con mayor o menor grado de explicitacion
publica pero que se convierte en escenario fundamental de encuentro
y celebracién de los migrantes.

Los migrantes paraguayos tienen sin embargo una presencia co-
lectiva predominante en barrio Obligado, mientras que en Km 30 es
mas dispersa y tiene una gravitacién menor que la de los bolivianos
al no desplegar una celebracion festiva de las caracteristicas que he-
mos sefialado. Tampoco generan en el imaginario colectivo barrial el
mismo tipo de representaciones sobre su posicionamiento territorial y
social. En el caso de Obligado se han ubicado en la zona denominada
como “el fondo” del lugar en cuanto es lindera con uno de los limites
del barrio y en una zona cercana al rio. En dichas cuadras es impor-
tante la consolidacién de la radicacién paraguaya que se manifiesta
en comercios como también en la venta de pasajes a Asuncién del Pa-
raguay y en costumbres de la vida cotidiana en que el uso del guarani
ha pasado a ser un lenguaje corriente y evidentemente una instancia
de reconocimiento publico mayor que la explicitacion del quichua por
parte de los bolivianos. Despliegan devociones y celebraciones festivas
que, aunque con menor presencia en el espacio pablico poseen parti-
cularidades interesantes. Nos referimos en primer lugar a la fiesta de
la Virgen de Caacupé la cual motiva un encuentro y movilizacién co-
lectiva, pero de mucha menor presencia que la de los bolivianos. Ge-
neralmente se trasladan con sus imagenes hasta la llamada “gruta de
la virgen” ubicada en una de las esquinas cercanas al rio. Alli se ador-
na el lugar con estandartes de colores y banderas paraguayas a la vez
que se celebra a la Virgen de la Gruta y se habilita un lugar en donde
se depositan distintas imagenes traidas por los vecinos y se comparten
alimentos. Al respecto es interesante observar cémo, ademas de esta
concentracion en la gruta, también se llevan a cabo encuentros mas
reducidos en las casas de aquellos paraguayos que poseen una imagen
de la virgen de Caacupé, que muchas veces por su tamano no han
podido trasladar a la capilla. Los vecinos también se acercan a dicha
casa en donde se comparte la comida, se escucha musica e incluso se
baila. Especialmente alli se genera un espacio celebrativo cargado de
sentido, no solo por lo que implica el encuentro en general sino por la
significacion profunda y la historia que siempre acompana a la ima-
gen en particular de dicho hogar. También en ese tipo de circunstancia
se le pide al sacerdote que concurra para bendecir la imagen.

Es que el tema de “las bendiciones” ocupa entre los paraguayos
un lugar especial. Algo semejante pasa con la celebracién en el mes
de junio de la Fiesta de San Juan que es una fiesta muy sentida y es-
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perada. La celebracién de una misa o la realizaciéon de una procesién
son comunes. En el marco de la fiesta de San Juan se lleva a cabo una
ceremonia organizada exclusivamente por los paraguayos consisten-
te en el cruce de las brasas, la cual sin embargo convoca también la
curiosidad de los vecinos. Una tradicion a la que se suela convocar
al sacerdote, pero exclusivamente para que “bendiga las brasas”. El
cruce solo se puede realizar el dia mismo de la fiesta, no cualquier
otro. Por tltimo, nos encontramos con la celebracién de San Blas que
se lleva a cabo en la capillita del mismo nombre. Previamente a la
misa se celebra la “candelaria”, en la cual se “bendicen las velas” que
posteriormente seran cruzadas a quien lo solicite para realizar la cura
de su garganta, y posteriormente la llamada “medida de San Blas”. En
esta ocasién también se le pide al sacerdote que “bendiga las aguas y
la garganta”. Una diversidad de ceremonias, ritos y celebraciones en
donde se pondera lo colectivo, pero en donde también tiene relevancia
el &mbito privado de la casa, aunque abierto a los vecinos y en donde
emerge la enorme relevancia de lo mitico-simbélico ritual en los sec-
tores populares. En el caso de Km 30 la veneracién a la virgen de Ca-
acupé esta fuertemente centralizada en la Iglesia Catdlica del lugar en
donde esta depositada la imagen y en las celebraciones que se generan
en torno a la misma el dia de su fiesta.

El Cristo del Mailin, la Virgen de Guadalupe o Santiago de Bom-
bori, la celebracién a la Virgen de Caacupé o la Fiesta de San Blas a lo
que se le suman formas y modalidades expresivas religiosas diversas
denotan practicas a las que se le suman distintos elementos y simbo-
los. Musicas y comidas, pero también rituales son asi atravesados o
coexisten con otros del &mbito urbano. Un entramado cultural del que
no esté exento lo religioso. Si los migrantes internos como los bolivia-
nos y paraguayos en los barrios abordados asumen elementos religio-
sos tradicionales los mismos sin embargo no solo son resignificados,
sino que sustentan una matriz religiosa de base tradicional desde la
cual se entretejen elementos religiosos que se constituyen con recur-
sos simbélicos diversos desde los cuales abordan distintas situaciones
de su vida cotidiana.

Las relaciones sociales entre paraguayos como aquellas entre
bolivianos implican a su vez redes sociales que consolidan tanto su
insercién en el medio como instancias de reciprocidad y ayuda. Ins-
tancias en donde se despliegan practicas interculturales, tanto inter-
nas como externas. En ese marco, las celebraciones festivas religiosas
conforman el nacleo central de su expresién social colectiva. Préac-
ticas sociales y simbélicas y celebraciones festivas diversas que sin
embargo no estan exentas de tensiones y conflictos, tanto alguna vez
a nivel externo (por los desfiles o bailes en el espacio ptblico) como
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interno (por discrepancias entre grupos distintos). En el caso de las
celebraciones festivas en las cuales el sistema de pasantes constituye
una piedra clave, muchas veces se hace dificil elegir a los que podrian
asumir la fiesta dado al incremento de obligaciones y el costo de las
mismas. En este aspecto, el despliegue de un sistema de padrinazgos
contribuye a alivianar una tarea que, mas all4 de los supuestos benefi-
cios simbdlicos que traera para los pasantes, les exige un compromiso
y esfuerzo muy grande.

REPRODUCCION O RECREACION: LAS TRANSFORMACIONES
FESTIVAS Y LOS MULTIPLES SIGNIFICADOS

La fiesta constituye realmente un punto nodal vinculado a las mani-
festaciones de la religiosidad popular en general, pero ademaés con-
forma una instancia clave cuando se vincula con la religiosidad de
los migrantes en sectores populares. No es la tinica, claramente, pero
es la manifestacion colectiva més importante. Es una modalidad vin-
culada a la religiosidad tradicional, pero por otro lado emerge como
una instancia en donde se articulan tradiciones no solo marcadas
por lo religioso sino también por distintas motivaciones que estan
presentes en la misma y que explicitan necesidades y expectativas di-
versas. Es que en estas manifestaciones emerge la enorme relevancia
simbdlica del acontecimiento festivo, que no permanece estatico en
el tiempo, sino que se va transformando como todas las actividades
cotidianas. Una situacién que no es exclusiva de las fiestas santia-
guetias o bolivianas sino también de las paraguayas y otros grupos
migrantes, pero que tiene en las manifestaciones de estos grupos
un punto de referencia fundamental para comprender la densidad
y polisemia que las constituye, como hemos podido comprobar pro-
fundamente en nuestro trabajo de investigacién con migrantes tanto
del interior como de los paises limitrofes en el Gran Buenos Aires.
Esta relevancia de la fiesta ha sido sefialada por distintos trabajos en
los cuales emerge la fuerza del sentido que la constituye y caracte-
riza (Sanchis, 1997; Steil 1996; Giménez, 1978). Asimismo, muchos
trabajos aparecen desde distintos &mbitos disciplinarios enfatizando
béasicamente la relacién de la fiesta religiosa de los migrantes con la
identidad étnica, pero también nos encontramos con aquellos que
remarcan su relacién con lo sagrado frente a los que enfatizan en
este contexto el predominio del consumo y los intereses comerciales
que la atraviesan. Al respecto es interesante lo sefialado por Grimson
(1997: 77) en su analisis sobre la fiesta religiosa de los bolivianos en
la ciudad de Buenos Aires:
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En esas disputas se desarrolla una lucha por la definicién del sentido
de la fiesta, pero es precisamente en la indefinicién del mismo, en la
imposibilidad de que se imponga uno sobre otro, en la ambigiiedad y
conjugacion de las series semiéticas que atraviesan a los participantes,
como el sentido global de la fiesta se construye. (1997: 77)

Sin embargo, ni lo religioso aparece como homogéneo y estrictamen-
te tradicional, ni lo comercial o lo ltdico determina en si mismo la
caracterizacion de la fiesta ni la identidad étnica implica desconocer
las diferencias sociales, recordando a su vez lo sefialado por Carlos
Garcia Vazquez (2005) en cuanto que en lo étnico tampoco puede
desconocerse las diferencias internas. Es que lo que estd en juego es
precisamente la polisemia de sentidos que se genera en un espacio
intersticial de caracter colectivo con. estrecha interrelacién con las
expresiones vitales de los sujetos. Expresiones desde donde se conso-
lida una apreciacion de la realidad como un continuo de manifesta-
ciones humanas que lejos de disociarse en distintas dimensiones, se
integra. Es necesario generar una mirada que permita comprender la
profunda significacién de lo festivo en que se explicitan una polisemia
que alude a la integralidad y las multiples formas expresivas de lo
humano. La fiesta conforma un &mbito permanentemente renovado,
no solo por las practicas sociales que se despliegan en la misma sino
fundamentalmente por los entrecruzamientos de sentidos y motiva-
ciones que poseen sus participantes. Es que la fiesta es algo mas que
una celebracién anual que se desarrollé en un momento y un tiempo;
la fiesta se constituye en “una presencia constante en nuestra vida in-
dividual y colectiva” (Freitas Pérez, 2012: 22) pero ademas en el caso
de los migrantes en un compromiso ineludible.

...ahora cuando llega la fiesta, parce que uno tienen que cumplir ese
dia...porque es algo que uno lleva muy adentro. (Entrevista a Pedro)

En una oportunidad en que regresibamos de una peregrinacion a la
Fiesta de Mailin en Santiago del estero y estabamos cerca de arribar
nuevamente a Buenos Aires, una mujer, conversando con otra, sacé un
pafiuelito y mientras lo encerraba en su mano le decia a su compariera
que guardaria alli todo lo que habia vivido y sentido, lo tendria todo el
afio hasta el momento en que se repitiera la fiesta. Una vivencia pro-
fundamente inserta en su vida diaria. Una instancia en que el espacio
publico se llena de sentido transformando convocatorias oficiales y su-
perando motivaciones individuales. La fiesta religiosa popular no es la
Unica manifestacién festiva en el espacio publico, dado que aconteci-
mientos como el carnaval o manifestaciones politicas y movilizaciones
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populares conllevan cargas distintas de enorme significatividad social.
Sin embargo, la fiesta religiosa popular constituye un acontecimiento
de enorme densidad simbdlica y una diversidad de practicas sociales.
Una modalidad fundamental de articulacién entre lo sagrado y lo pro-
fano, entre lo simbélico y lo ritual, entre lo devocional y lo ludico y que
por sus mismas caracteristicas posibilita como pocas practicas socia-
les y simbdlicas esa expresion sincrética con capacidad de transitar en
estos vericuetos complejos de la globalizacion y los cruces culturales
actuales. La vinculacién de lo sagrado, con la expresividad corporal y
lo erético, con la mistica popular y las practicas comunicativas, con
la motivacién del encuentro y los intereses comerciales conforma una
manifestacion de enorme potencialidad presente en el espacio publico
que esté atravesado como toda practica social por tensiones y proble-
maticas. Una explicitacién de lo humano sin embargo, que trastocando
estereotipos y transitando mezclas y cruces diversos explora los cami-
nos que se generan en las fronteras entre el ocio y lo productivo, el con-
sumo y el placer, contrastando normas y perspectivas legitimadas en
la sociedad como la manera adecuada de explicitar la conducta social.
Una situacién que ya estd presente de alguna manera en las aprecia-
ciones vinculadas con el andlisis de carnaval y la relevancia de lo ritual
(Da Matta, 1980; Gomez Tavares, 2012) pero que se profundiza en las
explicitaciones actuales de las celebraciones festivas. La fiesta como
una de las expresiones centrales presentes en un espacio intersticial de
enorme significacién en cuanto constituye una manifestacién especial
de lo colectivo. Una instancia en donde son muchas las instancias que
emergen como significativas y las miradas al respecto como aquellas
apreciaciones que enfatizan la manera en que lo intersticial conforma
un ambito en donde el llamado “gasto festivo” cobra una relevancia y
una significacién especial (Scribano, Magallanes y Boito, 2012).

Es interesante observar, a través de la fiesta, dos vertientes que
se complementan y coexisten. Por un lado, la que caracteriza a quie-
nes hacen de las celebraciones festivas el epicentro de su religiosidad,
tanto en sus practicas sociales como simbélicas pasando a constituir
la misma, sino la tinica, expresién maxima que los moviliza afectiva y
emocionalmente. Por el otro, los que participando de las celebracio-
nes en cuestion manifiestan vivencias y modalidades que no se sujetan
exclusivamente a lo religioso y que expresan y vehiculizan otras préac-
ticas y necesidades (Garcia Vazquez, 2005; Giorgis, 2004). Es que la
fiesta conforma un campo privilegiado de puja de sentidos en donde
lejos de constituirse en un campo neutral de intereses y confronta-
ciones es atravesada por los conflictos en que debaten su existencia
los seres humanos en una sociedad periférica marcada por neolibera-
lismo vy la desigualdad social. De alli también ese aparente contraste
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para muchos entre fiesta y feria, entre lo mégico-religioso y lo comer-
cial, entre lo solidario y lo rentable, ese espacio de cruce complejo al
que se refiere Jorge Gonzalez (1994: 191) al sefialar:

Porque la feria organiza, viste y representa un “nosotros” plural que
esta (o ha estado) ligado no solo a las pasiones y a las mismas visceras.
Esos mojones de identidad, recuero y porvenir vinculados a espacios,
ambientes sensaciones, son verdaderos puntos de toque, encuentro y
convergencia de una pluralidad de grupos y clases de agentes muy dife-
renciados en que lo social que se reconocen —a su manera— en su feria.

La feria como explicitacién de multiples cruces y universos simbéli-
cos. Como sefnalamos oportunamente en relacion a la fiesta que los
migrantes santiaguefios realizan por el Cristo de Mailin que hace evi-
dente la coexistencia de productos alimenticios con aquellos de uso
doméstico, los de entretenimiento con los de culto, los de celebra-
ciones y cultos religiosos con los de vestir. Un espacio en donde el
consumo de comidas de todo tipo va acompafiado por la presencia
insoslayable de la musica popular, desde la chacarera al chamamé,
desde la cumbia a la charata. Un espacio en donde se produce una
“sacralizacion del espacio publico” a la vez que una presencia de lo
doméstico y lo cotidiano que se traduce en una ocupacion efectiva del
lugar del acontecimiento (Ameigeiras, 1992; 2001).

El campito, la plaza, el escenario central para nosotros resulta ocupa-
do preponderantemente por familias. La escena reproduce la estancia
domeéstica, no en vano se transportan elementos cotidianos que hacen
al reconocimiento propio... Nos encontramos ante una reproduccién
del &mbito domiciliario en un nuevo escenario, el escenario sagrado de
la fiesta. No se trata solo de secularizar lo sagrado sino precisamente
de lo contrario, de sacralizar lo cotidiano.

Lo que muchas veces no se comprende no es la polisemia de la fiesta
sino sus implicancias en cuanto manifestacién clave de lo humano
en relacién a la configuracién simbdlica y la explicitacion social de lo
sagrado. La fiesta vinculada con un sentido de participacién, de estar
presente alli. Como nos sefialaba un entrevistado:

Siempre vuelven... por eso vengo a vender para la fiesta, porque sé que
seguro van a estar, que se sacrifican durante el afio, pero hoy estan...
(Entrevista a feriante)

De alli nuestra apreciaciones respecto a la relevancia de estar presente
en un lugar y en un momento, una singularidad que se concretiza en el
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estar alli el dia de la celebracién festiva, como sefialAbamos en una an-
terior presentacion, en cuanto es en dicho “estar” en donde “se produ-
ce radicalmente la conversion simbolica-religiosa” (Ameigeiras, 1992:
414). Una instancia que constituye la manifestacién mas relevante de
la experiencia religiosa colectiva y particularmente de su vinculacién
con las religiones populares (Croatto, 1994: 261; Isambert, 1982: 125)
pero a su vez no reducida a dicho comportamiento colectivo y con una
caracterizacion de caracter trans-social (Duvinau, 1974: 196).

Por eso las resistencias y cuestionamientos existentes también
desde algunas perspectivas institucionales de la Iglesia Catdlica, a la
transformacién que se produce de la fiesta religiosa popular en su co-
existencia con la feria, el consumo o las expresiones musicales o la-
dicas. Una coexistencia que se inserta en toda las manifestaciones vi-
venciales y expresivas presentes en la cotidianeidad de los creyentes,
en cuanto lejos de ser una expresion de ritos y practicas invariables,
desborda creatividades y mezcla comidas y bailes, practicas consumis-
tas e intereses comerciales. Una mezcla que sin embargo no implica
desde la perspectiva de los sujetos participantes el abandono del senti-
do y expresividad de lo sagrado como una instancia vertebradora de su
sentido de la vida y de las relaciones cotidianas por su supervivencia.

A MANERA DE UNA REFLEXION FINAL

Considerando los interrogantes iniciales vinculados en particular con
las caracteristicas de la religién de los migrantes en zonas periféricas
en la actualidad nos encontramos con varios aspectos que pasaremos
a comentar. Por un lado, es necesario enfatizar como caracteristica
central el carécter holistico de dicha religiosidad que hace que el sen-
tido de la misma sea inescindible del sentido total que le dan a su vida
los migrantes. Una perspectiva que incorpora la apreciacién sobre lo
sagrado profundamente inserto en la trama social, cultural y econé-
mica de la vida cotidiana. Una religiosidad que da lugar a un “en-
tramado de religiosidades” dindmico y con capacidad de articulacién
con nuevos universos simbdélicos.

En cuanto religiosidad, supone manifestaciones inscriptas a pro-
cesos de desinstitucionalizacién, si bien las mismas no implican nece-
sariamente ni una ruptura con las instituciones ni con las tradiciones
y legados religiosos que han sido recibidos pero que son claramente
recreados por el propio sujeto. Es interesante observar en el caso de
los santiaguefos, como en el de los bolivianos y los paraguayos —y es-
pecialmente en los dos primeros tal como hemos explicitado en el tex-
to—, que se trata de espacios inventados y recreados como propios por
los migrantes coexistiendo generalmente con la institucién religiosa
presente en el lugar, algo observable tanto e Guadalupe como en Km
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30 y Obligado. Si en Guadalupe ha sido la Iglesia Catélica quien per-
cibié la importancia de la celebracién en la provincia de los migrantes
e incentivo el comienzo de la celebracién en el barrio, en Obligado fue
un migrante boliviano, el llamado “fundador”, quien decide traer una
imagen de Bolivia fundando la devocién, organizando la fiesta y co-
menzando a movilizar el sistema de padrinos y pasantes, una decisién
exclusivamente en manos de los bolivianos, como también de alguna
manera se reproducira en Km 30. Al respecto mereceria profundizar-
se la forma en que se ha realizado la apropiacion festiva ya sea por las
instituciones religiosas, por la comunidad migrante o por los sectores
populares en general. Si Mailin tiene una estrecha relacion institucio-
nal, sus précticas y celebraciones escapan claramente a los esfuerzos
de cooptacion y estd marcada por su caracter popular. Si la Fiesta de
Guadalupe de Sucre o de Santiago de Bombori es acompaiada por la
institucién, sin embargo, es la comunidad boliviana la receptora y de-
positaria fundamental del despliegue de la misma y es la celebracién
festiva la que constituye el momento nodal de su presencia en el espa-
cio publico. Por otro lado, en €l caso de los paraguayos en Obligado, la
relacién presenta ambos aspectos. Mayor relacién institucional para
algunas celebraciones, menor participacion en otras y practicamente
ninguna en las restantes, a diferencia de Km 30 en donde dicha par-
ticipacién de paraguayos en forma estrecha con la Iglesia es mayor.

Es aqui en donde esta instancia de una relacién que no genera
totalmente una ruptura con la institucién a la que alude también René
de la Torre es factible de ser percibida con un agregado: el desplaza-
miento entre tradiciones y tramas distintas en el caso de los migrantes
abordados coloca como un soporte béasico y vertebrador la tradiciéon
religiosa inserta en su matriz cultural originaria.

A partir de alli se generan procesos que potencializan la capaci-
dad de articulacién de las practicas sociales y simbdlicas religiosas y
las constituye en un recurso simbdlico relevante. Si las expresiones
dan lugar a la consolidacién de la identidad religiosa o transitan hacia
la consolidacién de la identidad social en el territorio, si producen un
reposicionamiento identitario o conforman una expresiéon alternativa
nos encontramos de todas formas con una trama simbdélica cuya den-
sidad significativa manifiesta como las celebraciones festivas ocupan
indudablemente un lugar especial en la vida social de los sujetos en
sectores populares.
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CIENCIAS SOCIALES Y TEOLOGIAS

LOS POBRES Y EL PUEBLO EN LAS TEOLOGIAS
DE LA LIBERACION EN ARGENTINA

Fortunato Mallimaci

REFLEXIONES CONCEPTUALES PREVIAS

En trabajos previos de nuestros grupos de trabajo “Sociedad, cultura
y religién” del CEIL/CONICET y “Religiones, espiritualidades y poder
en América Latina y el Caribe” de CLACSO, asi como en las valiosas
producciones nacionales, venimos analizamos las distintas dindmicas
socio-religiosas que problematizan nuestro continente. Cada vez mas
vemos cémo modernidades, secularizaciones y laicidades muiltiples
nos acompafian en los rostros y vidas de la cotidianeidad latinoameri-
cana y caribena. América Latina es una y diversa.

La bibliografia disponible viene creciendo y nos permite ana-
lizar los distintos regimenes sociales de acumulacién (con sus he-
gemonias particulares) que a nivel nacional se han constituido en
nuestra modernidad y subalternidad latinoamericana y caribena
como las configuraciones especificas de nuestras sociedades, grupos
religiosos y Estados que han conformado a lo largo de la historia,
que no son ni mejores ni peores que los de la modernidad europea o
yanqui sino diferentes.

Hoy, en 2016, nuestros regimenes sociales democraticos son con-
frontados a la globalizacién capitalista, especialmente a las maniobras
del capital financiero junto a un mercado cada vez mas desregulado
con mdltiples respuestas nacionales desde lo socio/politico/religioso.
Muestran el mapa de los diversos caminos seguidos desde México a
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Tierra del Fuego y desde el Pacifico al Atlantico (Alonso, 2008; Blan-
carte, 2008; De la Torre, 2011; Levine, 2012; Ameigeiras, 2012 y 2014;
Mallimaci y Judd, 2013; Odgers Ortiz, 2011; Oro y Tadvald, 2014).

Estos estudios desde las Ciencias Sociales de personas y grupos
religiosos —con los dilemas de secularizacién y pos-secularizacion,
desinsitucionalizacién e integracién; comunitarismo e individuacién
interculturalidad y multiculturalidad, colonialidad y poscoloniali-
dad— son cada vez mas confrontados, desde la 16gica de los actores, a
dialogar con teologias, misticas, espiritualidades y creencias multiples
que son utilizados por esos mismos actores. ¢Qué nos quieren decir
las personas creyentes cuando se refieren a esos temas? Nacen desde
alli subjetividades, sociabilidades, praxis, sentidos, deseos y relaciones
con el cuerpo y el alma que o eran “sospechados” como manipulacién
o alienacién o simplemente eran “ignorados” por los investigadores
dado que nuestros paradigmas y hermenéuticas nos impedia verlos,
reconocerlos y hacerlos palabras, conceptos y teorias.

Hay que profundizar, como dice la colega Vasilachis (2006: 59), lo
que ella denomina epistemologia del Sujeto Conocido, donde

el que conoce abandona el lugar que le confiere el conocimiento cien-
tifico y que lo separa de aquellos a quienes conoce, y asume un otro
lugar que lo identifica con ellos, que los hace iguales. Es a partir de
esa igualdad que la distancia se acorta, desaparece, y el que conoce se
encuentra en su mismidad con aquel que esta conociendo.

En muchas investigaciones realizadas por nuestro programa de “So-
ciedad, cultura y religiéon” (CEIL/CONICET), estas reflexiones sobre
“cémo” ese “actor y persona”, “ese otro y otra” es conocido, reconoci-
do en el valor de su conocimiento, de su sabiduria y en la contribucién
que nos aporta a los investigadores en la interaccién social comienza
a ocupar un espacio mas relevante. La Sociologia de las creencias ad-
quiere asi mayor dinamismo y espesor y donde, cuando investigamos,
debemos tomar al actor como un par, un igual que conoce y produce
conocimientos, donde hay una mutua complementariedad y adquiere
la relevancia perdida frente al paradigma del investigador como tinico
sujeto cognoscente que produce nuevos conocimientos.

Aqui aparece entonces la pregunta sobre el vinculo entre las Cien-
cias Sociales y las llamadas creencias religiosas, ya no de manera tini-
ca y “universal” sino en el contexto de la modernidad y colonialidad
socio-religiosa de América Latina y el Caribe. Para eso es necesario
abandonar un paradigma positivista y materialista histérico que ana-
liza a las personas solo como “cosas”, que investigue desde el exterior
en la relacién investigador-objeto de estudio, que se dedica a compro-
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bar teorias dado que supone una ciencia objetiva y se relacione con
las personas desde afuera y desde arriba. Esto, que son premisas ge-
nerales de esos paradigmas, se intensifica cuando se encuentran fren-
te a personas y grupos que “universalmente” son considerados como
“religiosos”. Méas cuando limita entre lo que es y lo que no es ciencia, o
cuando dicen ambos realizar analisis cientificos de la realidad, repro-
duciendo —a su manera— unos el viejo paradigma de Augusto Comte
que diferencia la ciencia de las creencias —teolégicas— a las cuales
envia a la metafisica, o el de cierto marxismo institucionalizado que
envia las creencias religiosas al espacio de la alienacién y el opio. Am-
bos creian que con el avance y desarrollo de la “verdadera” ciencia
y sus respectivas academias (positiva unos y marxistas otros), esas
creencias religiosas iban a desaparecer y/o refugiarse en el espacio de
lo privado y el hogar.

TEOLOGIA Y CIENCIAS SOCIALES EN AMERICA LATINA

Al analizar los vinculos entre las Ciencias Sociales y las teologias se
supone que ambos espacios y esferas se han autonomizado y creado
sus propias legitimidades, verdades, creencias y sistemas de validez.
O han sido campos de batalla en la larga historia de esos vinculos
entre el mundo académico y el mundo de las religiones. Seguimos
deudores de conocer como fue y es en cada uno de nuestros paises de
América Latina. El sociélogo francés Jean Seguy (2002) intent6 hacer
un balance en Europa al comienzo del siglo XXI. Constataba que “las
relaciones entre Sociologia y religion (teologia en este caso) no van
constantemente en una sola direccién “y que se acepta cada vez mas
que modernidad y religién no se excluyen mutuamente”. Concluye di-
ciendo que las “relaciones entre Sociologia (o Ciencias de la Religién)
y religién (y/o Teologia) son relaciones histéricas, es decir sometidas
al cambio en lo inesperado de sus variaciones” (Seguy, 2002: 28).

Una mirada local desde la Teologia podemos verlo en la produc-
cién de uno de los te6logos més importantes de la Argentina. Se trata
de Marcelo Gonzélez (2005) que los ha resumido en un trabajo titula-
do La reflexion teoldgica argentina (1962-2004).

Las producciones de las Ciencias Sociales como de las teologias
—en cualquiera de sus multiples variantes— no escapan —en el largo
plazo— al dilema y al devenir de la legitimacién y la institucionali-
zacion. Las facultades de Teologia tienen siglos de historia y las de
Ciencias Sociales son del siglo XX. Segtin paises, hoy en el siglo XXI
hay experiencias histéricas donde conviven bajo un mismo régimen
de legitimacién estatal (Alemania); en otros es diferenciado y a veces
antagénico como en América Latina y Francia y otros son regimenes
mixtos como Inglaterra y EEUU.
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Lo novedoso —por ejemplo, en Argentina— es la irrupcion de las
Universidades Catolicas —pontificias y de ordenes religiosas— que
son aceptadas por el Estado para su funcionamiento como institucion
privada auténoma, como institucién privada sostenida por el Estado,
0 como situaciones mixtas, quebrando monopolios estatales del mun-
do universitario. En nuestro caso fueron fruto del golpe de Estado
civico-militar-religioso de 1955 que, como preeminencia del mundo
catélico integral en la politica estatal, permitié la creaciéon de univer-
sidades privadas y por ende las catdlicas, quebrando el monopolio
estatal educativo a ese nivel. En las dos universidades nacionales ar-
gentinas (fundada la de Cérdoba por los jesuitas en 1613 y la de Bue-
nos Aires en 1821, siendo su primer rector un sacerdote) los estudios
teolégicos finalizan en el siglo XIX.

Recordemos que la orientacién sociolégica de los estudios juri-
dicos puede descubrirse primero en la América espanola que en la
América inglesa. En 1831 se sustent6 la primera tesis de Teologia en la
Universidad de Buenos Aires y en 1862 la tltima. El derecho canénico
comienza a desaparecer de la ensefianza universitaria a partir de esta
fecha, siendo reemplazado por el derecho “natural” que ha dado ori-
gen, en Argentina, a la Sociologia como disciplina (Soler, 1979: 158).
En la UNC los estudios teolégicos finalizan en 1864. Habra que espe-
rar hasta 1918 para una nueva transformacion de los claustros con la
“Reforma universitaria” que se origina en Cérdoba y se expande por
toda América Latina (Sanguinetti y Ciria, 2006).

Hoy no hay ni facultad ni ensenanza de la Teologia ni de religién
en ninguna universidad estatal argentina mientras que las Ciencias So-
ciales son ensefnadas tanto en las universidades publicas como en las
privadas y las catélicas. Si hay catedras de Sociologia de las Religiones
en muy pocas universidades estatales, ¢como serd y cudl habra sido la
historia en el resto de América Latina? La retirada de la Teologia no
significa retirada de las creencias religiosas del espacio universitario.

Es en la década de los sesenta y setenta, con la irrupciéon masiva
de numerosos cristianos en las luchas y organizaciones populares en
América Latina desde lo que se llamé “la opcién por los pobres”, que
el vinculo entre Ciencias Sociales y Teologia vuelve a plantearse. Las
Ciencias Sociales y las teologias dudan de su “cientificidad” y de sus
verdades universales construidas de arriba hacia abajo. En el ambito
académico hay algunas catedras y encuentros entre socialismo y Teo-
logia; entre marxismo y religién, entre cristianismo y revolucion, y
numerosos cristianos comienzan a dirigir centros y federaciones estu-
diantiles. En sindicatos obreros, movimientos campesinos y barriadas
populares se da el mismo debate, aunque comienza a haber diferen-
cias sustantivas entre paises dependiendo de la identidad politica y
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cultural de esos movimientos como de los niveles de industrializacién,
educacion, ruralidad, tipos de catolicismos dominantes y de Estado-
nacion. Los pobres, los pueblos y sus organizaciones no son los mis-
mos ni tienen la misma historia ni memoria en México, Brasil, Bolivia
o Argentina (Mallimaci y Judd, 2013).

Es en esas mismas décadas que se vuelve a plantear entonces el
vinculo entre Ciencias Sociales y grupos religiosos ya no desde un
religioso del orden y la familia ni del paradigma que consideraba a
lo religioso como resabio irracional o conciencia alienada desde un
positivismos o funcionalismo o materialismos histéricos ni al desa-
rrollismo capitalista como tnica teoria viable en el capitalismo peri-
férico como era hegemoénico en las Ciencias Sociales sino desde una
praxis que junta a especialistas y militantes de ambos campos para
dar respuestas a las injusticias que se viven en sus sociedades. Las
Ciencias Sociales se complejizan sumando paradigmas criticos y an-
ticolonialistas junto con militantes cristianos que se identifican con
las causas de los oprimidos y buscan otras interpretaciones para el
accionar de su Dios. Comienza la simbiosis en esas décadas entre las
producciones sociales en la linea de las teorias de la dependencia y las
producciones teoldgicas en lo que se irad identificando como distintas
Teologias de la Liberacion. Fe y politica, compromiso cristiano y op-
cién revolucionaria, liberacion o dependencia y lucha anticapitalista
unifica a unos y a otros.

La revolucién cubana, las reformas del Concilio Vaticano II y su
correlato latinoamericano en el Encuentro de Medellin, junto a una
efervescencia juvenil y social que disputa el orden, la moral y la do-
minacién hegemonica desde un antiimperialismo y socialismo difuso,
forman una gran corriente de opinién y movilizacién que recorre todo
el continente.

Al mismo tiempo, el proceso de liberacién y efervescencia que se
vive unifica en la accién a militantes surgidos de partidos y movimien-
tos nacionalistas y socialistas con proyectos amplios anticapitalistas
por un lado y por otro a militantes surgidos de experiencias cristianas
—especialmente catdlicas— que reinventan vinculos politico-religioso
para una praxis que consideran liberadora. En ambas situaciones se
plantea un saber y una opcién al servicio de los oprimidos. Las Ciencias
Sociales dominantes como las teologias hegemoénicas serdn cuestiona-
das hasta sus raices y las consecuencias perduran hasta nuestros dias.

En el caso argentino, es la critica a unas Ciencias Sociales “asép-
ticas”, que “viven en la torre de marfil”, “despolitizadas” unas y “poli-
tizadas” otras, al servicio de la dominacién. Surge un amplio intento y
la construccién de unas Ciencias Sociales que recorre América Latina
y el Caribe que se sienten comprometidas, vinculadas a las luchas po-
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pulares y con produccioén de conocimiento critico. Las catedras nacio-
nales y las catedras marxistas —es el caso argentino— cuestionan el
orden académico burgués.

En el caso de los tedlogos encontramos lo que hemos llamado
una inversién simbdlica. Por un lado, de una Teologia deductiva, aca-
démica e institucionalizada que buscaba cémo aplicar sus “verdades”
a los creyentes y a los pobres, se pasa a otra que se “nutre” de los sig-
nos de los tiempos de Dios en la historia y de la vida de esos pobres,
considerados ahora creyentes y oprimidos, para construir Teologia.
Poco a poco, en esta segunda linea, vendra la reflexién y discusién
sobre cuales son los “signos de los tiempos” liberadores y cuales son
los actores sociales que “llevan” y “construyen” la emancipacion. Se
deja de lado la pregunta sobre si Dios existe (mundo burgués) para
reemplazarla por la pregunta de dénde esta Dios y cémo encontrarlo
(mundo creyente y popular).

En ambos casos —los cientistas sociales como los te6logos—, la
pregunta sobre las causas de esas injusticias y las maneras de encon-
trar alternativas viables para solucionarlas presentan diferencias y
varias alternativas. El buscar cambiar el sentido y con quién dar esos
cambios produce quiebres, conflictos y profundas divisiones. Las le-
gitimaciones histéricas de los que habian conducido el movimiento
obrero o académico o catélico o politico o social o estatal comienzan
a ser cuestionadas. Las opciones también son multiples: producir co-
nocimientos en otros paradigmas continuando o saliendo de sus insti-
tuciones; abandonar las Ciencias Sociales como la Teologia y sumarse
a experiencias sociales, politicas y/o politico-militares; realizar expe-
riencias y negociaciones en uno y otro lado, etcétera. Las historias de
vida nos muestras esas trayectorias. Conocemos mucho maés de las
trayectorias de los te6logos que de los cientistas sociales en Argentina
(Diana, 2013).

En las Ciencias Sociales la discusién sobre las estructuras, el de-
bate teorico, las relecturas de los clasicos el “sujeto histérico” interpe-
laba cémo analizar una sociedad: dividida en clases o en etnias o en
razas o en estamentos. Los debates sobre reforma o revolucién, gra-
dualismo o todo de golpe y la discusién entre el pasado y el presente
producen cuestionamientos varios.

El imaginario del vinculo con los pobres y el pueblo tiene siglos
de experiencia en el cristianismo y podemos afirmar que es constitu-
tivo de sus origenes y de su utopia de la fraternidad universal del Pue-
blo de Dios en la llamada construccién del Reino de Dios. El c6mo,
con quiénes, desde dénde, el espacio que ocupan y para qué ese vin-
culo aqui y en el mas alld con los pobres constituye la larga historia
de los cristianismos.

288



Fortunato Mallimaci

A la vieja disputa de pobres del campo y pobres de la ciudad o
campesinos y obreros del XVIII y XIX, el siglo XX conocera el de
pobres y miserables explotados en el capitalismo y trabajadores sin
libertad en el socialismo y el de paises imperiales y paises sometidos;
pobres en los paises centrales y pobres en los paises subdesarrollados
y la emancipacién de unos y otros estara en el corazén del corto siglo
XX (Hobsbawm, 1995) y en otros en el largo siglo XX (Arrighi, 1999).

El mundo cristiano ha sido prolifico durante siglos en construir
conceptos y calificaciones sobre el extenso mundo de los pobres. El lu-
gar, el espacio, las interpretaciones, las sociabilidades y las subjetivida-
des que se han construido en el largo plazo con los pobres y la pobreza
como con los ricos y la riqueza son temdticas continuamente presentes
desde siglos en las diversas memorias y representaciones cristianas.

Pobres de espiritu, pobres materiales, pobres virtuosos, pobres
inocentes, pobres culpables, pobres con y sin derecho, pobres como
vanguardia en multiples mesianismos y pobres como retaguardia en
numerosas resistencias, en el cémo caracterizar a quienes son los
pobres ayer, hoy y aqui, con qué ascetismos (mi vida) y misticismos
(Dios en mi vida), cémo acompafiarlos —intramundano y extramun-
dano, silencioso y festivo, lejano y cercano, violento y pacifico, orga-
nizado e individualizado—, qué prometerles y en qué tiempos, es una
reflexion que ninguna investigacién —en las Ciencias Sociales ni en la
Teologia— puede soslayar. Debemos sin embargo reconocer que mas
alld de comprender a los pobres como relacién o como situacion, las
Ciencias Sociales latinoamericanas no han producido conceptualiza-
ciones significativas sobre estos actores.

¢Las religiones o las politicas o el sistema o las propias victimas
son las causantes de esa situacién de pobreza? ¢La aversién manifiesta
contra el mercado del catolicismo es la causa de la pobreza en América
Latina? ¢La afinidad entre la ética protestante y el espiritu del capita-
lismo es la solucién a la pobreza? ¢El medioevo empobrecié y obscu-
reci6é y la modernidad trajo riqueza e iluminé gracias al capitalismo?
¢Cémo logramos afirmar en el siglo XXI que todas las personas tienen
los mismos derechos a disfrutar de una vida digna y plena y a ser reco-
nocidas en las diferencias de sus opciones cotidianas? Sigue resonando
con fuerza la frase del aleman Carl Schmitt y sus secuelas sobre los es-
tudios de las modernidades y las secularizaciones. (Hay una analogia
estructural entre la nocién moderna de soberania estatal y la nocién
teoldgica de la potencia absoluta de Dios? ¢Seran solo algunos o sera
que “todos los conceptos significativos de la moderna teoria del Estado
son conceptos teolégicos secularizados”? (Schmitt, 2009).

En las décadas del sesenta y setenta la discusion de aquellos que
se comprometian en la transformacion de lo popular (en las Ciencias
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Sociales y en el mundo teolégico) profundizaban en el concepto de
pobre como categoria social —clase, pueblo, estamento, etnia, raza—
o como categoria cultural —identidad, conciencia, subjetividad, cos-
movisién, creencias y como categoria biblica, los pobres de Yahve,
estar con y ser pobre—, y de ese modo politico y teolégico, discutian
sobre el lugar y el ethos de los pobres en la transformacion social. La
educacién popular masiva en América Latina, por ejemplo, nacié y
se consolidé al calor de esas reflexiones socio-educativas y religiosas
donde la figura de Paulo Freire es el tipo-ideal de educador liberador
(Wanderley, 1984).

Hoy, en el siglo XXI valoramos esa insercién popular y reconoce-
mos la limitacién de la época —tanto en las Ciencias Sociales como
en la Teologia— en la tematica de diversidad de género, sexual, emo-
cional y cultural como en la poca valoracién de la vida democratica
y la negociacién cotidiana y en la comprensién de los tiempos y la
perdurabilidad y transformaciones del capitalismo.

Un importante cientista social manifestaba en 1977:

La obra que hoy publicamos parte de la necesidad de conocer la histo-
ria de cada pais para actuar en cada pais. Y une a todos los paises en
un esfuerzo conjunto con la certeza de que en medio de sus diferencias
mas significativas nuestros pueblos encontraran los rasgos comunes
que le permitiran actuar en forma cada vez mas unitaria. La obra con-
tribuird a alentar [...] acerca de las luchas de liberacién de América
Latina. Su caracter concreto [...] sin duda presionara por salir de ese
torpe debate en que se busca definir el “ser” de América Latina, como
mero modo de produccién o el “ser” de los latinoamericanos —perso-
nas y grupos— como entes y sustancias que escapando a las relaciones
histéricas concretas carecen de realidad y de memoria. En cuanto a la
ideologia de los autores, cabe decir que todos practican o buscan prac-
ticar un analisis de clase. (Gonzalez Casanova, 1977)

En la Facultad de Filosofia y Letras de la UBA, en la carrera de So-
ciologia se discutia en los setenta entre las premisas de liberacién o
dependencia; capitalismo, reformismo o socialismo; nacionalismo re-
volucionario, socialismo nacional o socialismo marxista; patria o im-
perio; insurgencia o violencia revolucionaria donde las confluencias
socio-religiosas ampliaban las perspectivas y paradigmas. “Patria, si;
colonia, no”, “Solo el pueblo salvara al pueblo” y “No somos putos, no
somos faloperos, somos soldados de FAR y Montoneros” y las disputas
entre catedras marxistas y nacionalistas mostraban las hegemonias de
la época en el mundo académico que se radicaliza (Mallimaci-Giorgi,
2007). En el movimiento obrero argentino “liberador”, a la hora de lla-
mar a actores a sumarse a su lucha, se incluye a religiosos, sacerdotes,

290



Fortunato Mallimaci

religiosas y cristianos revolucionarios como “participes naturales” en
la caminada.
Afios mas tarde, un tedlogo afirmaba:

La reflexion sobre la palabra de Dios se halla ligada al modo como esta
es vivida y anunciada en la comunidad cristiana. En los tltimos siglos,
la Teologia tuvo que hacer frente al estado de cosas proveniente de lo
que se conoce como mentalidad moderna. Ahora, una nueva situacion,
provocada por la propia época moderna, ha comenzado a surgir: la
presencia histérica, cada vez mas enérgica y extendida, de los pobres
y oprimidos de este mundo. En este contexto nace el discurso sobre la
fe que se conoce como Teologia de la Liberacion, en la que ocupa un
lugar fundamental la fe de los pobres del continente latinoamericano.
Resulta relevante, por tanto, el recurso a las Ciencias Sociales para
conocer mejor la realidad social y dibujar con mayor precision los de-
safios que ella plantea al anuncio del Evangelio, y por consiguiente a
la reflexion teoldgica. (Gutiérrez, 1984)

Asi como no habia una sola Teologia tampoco habia unas tnicas
Ciencias Sociales. Estructuralismos, historicismos, culturalismos, fi-
losofias de la historia, lecturas clasistas, nacionales o pluriclasistas;
teorias varias de la dependencia y el desarrollo y sobre el devenir del
capitalismo en la regiéon como sobre las vias armadas, pacificas o re-
formistas como salida frente a dictaduras y gobiernos opresivos se
ofrecian en el “mercado” de las opciones de esas Ciencias Sociales.

En una reflexién actual (Legorreta Zepeda, 2010) se retinen tra-
bajos de tedlogos y socidlogos latinoamericanos donde se evalaa la
relacién entre Teologia y Ciencias Sociales, con miras a visualizar lo-
gros, limitaciones y carencias, asi como a identificar nuevos campos
de reflexién en comun.

El libro tiene tres partes: en la primera se intenta un anélisis cri-
tico de la experiencia de la Teologia de la Liberacion y su relacién con
las Ciencias Sociales. En la segunda se profundiza el tema de “la cultu-
ra moderna” en la reflexion teolégica, y en la tercera el desafio actual
para el quehacer teoldgico situado. Hay maés reflexion sobre la Teologia
que sobre temas epistemolégicos y tedricos de las Ciencias Sociales. Se
afirma que en rasgos generales hubo dos estrategias teolégicas y ecle-
siales catélicas que son presentadas como la lucha contra la moderni-
dad burguesa que desea volver a la cristiandad y otra de la Teologia de
la Liberacion que trata de superar la nostalgia de la cristiandad.

Las Ciencias Sociales también han criticado (o autocriticado, se-
gun algunos autores) los errores de las diversas teorias de la depen-
dencia en lo que respecta al analisis del capitalismo y sus posibilida-
des de “desarrollo”, asi como a los sujetos/actores que se enfrentan y
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al rol del estado en esos procesos. Hubo miradas estructuralistas sin
actores; en otros se dejaron de lado la complejidad de 16gica de los
actores y la heterogeneidad popular, en la mayoria se ignoré el ac-
cionar politico-religioso dislocador de largo plazo y se afirmé “que la
Iglesia y el Ejército” eran los dos pilares de la oligarquia, se minimizé
la importancia de las pautas culturales y la capacidad de respuesta
represiva de los grupos hegemoénicos nacionales y regionales con el
apoyo de los EEUU.

Ademas, en la realidad latinoamericana resulta dificil hablar his-
torica y sociolégicamente de “un pueblo” o de un “pobre”, o de un
“proletariado” o de “un campesino” con un sentido de unidad orga-
nizacional o cultural o clasista. La diversidad de situaciones estruc-
turales y culturales, asi como la transformacién de los intereses de
sectores populares hace mas prudente hablar de “hibridajes” que de
purezas o sincretismos o nuevas sintesis que suenan mas a construc-
ciones teleolégicas que al analisis comprensivo de largo plazo (Garcia
Canclini, 1989). Lo hibrido es sobre todo mezcla y gambeta que en
América Latina estda hecha de idas y salidas, de negociaciones y vin-
culos de pre y post con la modernidad. Mapear social, simbdlica y
geograficamente las creencias religiosas en Argentina es encontrar pe-
dazos de pre, post y modernidad en un mismo espacio, barrio y grupo
social (Mallimaci, 2013).

Del mismo modo, la descalificacién a priori de esos “hibridos”
sectores populares como a los regimenes sociales de acumulacién que
los acompariaron y a los Estados que los cobijaron como populistas o
desviados o demagogos se asemejan a los imaginarios sociales blan-
cos, colonialistas y transatlanticos que no son capaces de ser interpe-
lados por la otredad.

Para comprender las dificultades de obtener el acompanamiento
de esos heterogéneos y complejos sectores populares, ayer se utilizé
el recurso a la “falsa conciencia” y hoy es el de la “manipulaciéon me-
diatica”. Si bien esos factores existen (ignorarlos lleva al otro extremo
de negar esos factores de poder), no se puede reducir solo a ellos el
apoyo a ciertas politicas “pro-capitalistas” o “represivas” puesto que
esto lleva a reemplazar al mundo popular por los “nticleos duros” o
“vanguardias” esclarecidos, religiosos o politicos. En el mundo politi-
co como en el religioso las 16gicas tipo iglesia, secta y mistica coexis-
ten cada una con su imaginario de la institucién-partido, el sacrificio,
el tiempo, los especialistas, promesas, la espera, los caminos y los ac-
tores centrales y son mas o menos necesarias segin los objetivos que
se busquen y los actores que sean interpelados (Troelstch, 1992). El
reino de Dios, la sociedad sin clases, la armonia entre las personas y
el mercado transparente y en equilibrio son diferentes utopias mo-
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vilizadoras en las maltiples y diversas modernidades que prometen
paraisos, sacrificios y esperas.

Los actores tienen muiltiples identidades e intereses seculares
como religiosos, y la idea de un sujeto tnico (el pueblo, la clase, la
nacion, los pobres, los oprimidos) y de una identidad tinica (por su-
puesto pura y no contaminada) llamada a cumplir objetivos tltimos
“revolucionarios” o “comprometidos” es mas filosofia de la historia
que andlisis de situaciones concretas. Mas aun, esa mirada “roménti-
ca burguesa” desde la objetividad que juzga desde afuera, en el fondo
descalifica las mediaciones historicas —en especial la politica y la re-
ligiosa con sus negociaciones y disputas— y se suma a la ideologia del
mercado, de fuerzas armadas, de grupos empresariales y mediaticos
y de grupos religiosos que apuestan a la antipolitica como manera de
acumular mas y mejor poder.

Un colega cuestiona categorias de unos y otros y nos debe hacer
reflexionar:

En suma, una pregunta que se hicieron las Ciencias Sociales a partir
de los ochenta —y que aun no se han respondido, y que la Teologia
creo aun no se ha hecho siquiera—, es como fundar la lucha politica
contingente —es decir, mediada por instituciones precarias— a partir
de la heterogeneidad de intereses sociales, sin perder en el camino la
orientacién ética de futuro. Esto no es facil, pues sabemos que desde
sus origenes para la Teologia la relacion entre escatologia e institucién
ha resultado muy problematica, como puede observarse en el enorme
esfuerzo intelectual de San Agustin o de Bonhoeffer por encontrar una
solucion. (Guell, 2011)

Y agrega:

El giro epistemolégico dado a principios de los setenta por la Teologia
latinoamericana es una herencia radical y permanente que debe ac-
tualizarse. Ello supone repensar la idea clasica de praxis. Parece pru-
dente tomar en cuenta los giros que han dado las Ciencias Sociales
para repensar las relaciones entre sujeto y objeto, estructura y agente,
institucién y moral. Hacerse cargo de esos giros supondra redefinir las
relaciones entre Teologia y Ciencias Sociales, y avanzar hacia una que
probablemente debiera ser més horizontal. (Ibidem)

De todos modos, las reflexiones deben profundizarse. Las Ciencias
Sociales, como las ciencias exactas son una narrativa mas como lo
son las teologias. Son un camino y una aventura que no se rige por
fronteras cementadas. Pueden legitimar como deslegitimar y hay
que saber que esos fundamentos son politicos, culturales y de auto-
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ridad reconocida mas que académicos, sociales o religiosos (Vasila-
chis, 2006).

La “realidad” no es tangible y singular sino fluida, social y cul-
turalmente construida, sentida y multiple segtin actores, tiempos y
memorias. No hay una realidad objetiva y externa y que puede ser
analizada “objetivamente”. No olvidemos que la llamada ciencia re-
corta lo que “es” a su medida. Si la espiritualidad o el misticismo o
el ascetismo no “es” y por ende no “existe” entonces no aparece en
nuestras concepciones. Por eso son tan importantes los paradigmas
—tedricos v metodolégicos— desde los cuales se interpreta y com-
prende el mundo. La “verdad” no se encuentra, sino que se construye
desde una ontologia que supone que todas las personas nacen con la
misma dignidad e igualdad y las existencias construyen diferencias a
respetar y desigualdades a suprimir. Se trata sobre todo de no estable-
cer “leyes” ni de “comprobar hipétesis y teorias” sino de interpretar y
comprender los multiples mundos de la vida —con cuerpos, almas y
espiritus— desde las personas con sus relaciones e identidades. Méas
aun, “desde la memoria de las victimas”.

Cuanto mas se objetive y se tome distancia epistemolégica con
los actores populares que estan siendo conocidos —como ocurre en
las Ciencias Sociales y en las teologias hegeménicas—, cuanto maés
se impida o dificulte el didlogo con ellos, la relacién de conocimiento
se transforma —nos guste o no nos guste— en una relacién de poder.
Desafio tanto para la Teologia como para las Ciencias Sociales, para el
te6logo como para el cientista social.

No podemos seguir imponiendo nuestras categorias y nuestra vi-
sién del mundo a la hora de interpretar el mundo de los pobres sino
comprenderlo desde el propio punto de vista de los actores analiza-
dos. Hay mucha mas facilidad en que esta perspectiva se logre desde
teologias liberadoras que desde Ciencias Sociales que siguen prego-
nando objetividad, andlisis desde afuera y suponiendo a las personas
como “cosas”.

LAS TEOLOGIAS DE LA LIBERACION EN ARGENTINA

La Teologia de la Liberacién se autocomprendié en América Latina al
mismo tiempo como “una nueva manera de hacer Teologia” (Gutié-
rrez, 1971: 33), como “reflexién critica en y sobre la praxis histérica
en confrontacién con la Palabra del Sefor vivida y aceptada en la fe”
y desde “la perspectiva de su participacion en el proceso de liberacién
que se opera en América Latina” (Ibid.: 61). La irrupcién del pobre
como tema biblico y espiritual, como horizonte hermenéutico de pra-
xis liberadora y como sujeto de la Teologia la ha caracterizado hasta
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hoy. El método elegido diferencia momentos y niveles y se unifica en
el mundo de la vida cotidiana. Los pobres son en América Latina opri-
midos y creyentes y anuncia que esa opciéon debe entenderse como
“una accion histérica del pueblo de Dios en el seguimiento de Jestus”
(Ellacuria, 1990).

Esta Teologia tuvo una repercusion en América Latina que exce-
di6 en gran medida los limites de la esfera religiosa. De alli que el bino-
mio Teologia y Liberacién expandi6 sus significados en Latinoamérica
a partir de la constitucién de una red social, de una praxis “liberadora”
y de una modalidad de insercién eclesial caracterizada por la presencia
en el “mundo de los pobres” que llamamos catolicismo liberacionista
pues intentan transformar las dominaciones estructurales, personales
y estatales desde el horizonte de sentido de construir aqui y ahora la
escatologia del Reino de Dios (Mallimaci y Donatello, 2012).

Es sobre todo en ese espacio nacional donde se han ido cons-
truyendo histéricamente desde los heterogéneos sectores populares
y subalternos, diversas memorias, imaginarios sociales, conflictos y
esperanzas que ningun anélisis “desde el mundo de los pobres” puede
ignorar o despreciar o analizar con categorias descontextualizadas.
Una mirada critica desde las diversas Teologias de la Liberacion debe
ser capaz de analizar en el largo plazo aciertos y errores, éxitos y fra-
casos tanto a nivel latinoamericano como en cada Estado-nacién.

Para decirlo mas claramente, las “realmente existentes” Teolo-
gias de la Liberacién se nutrieron tanto de las experiencias histéricas
nacionales de lucha y emancipacién como de los esfuerzos por en-
frentarse a los continuos intentos de dominaciéon econdmica, militar
y cultural de los EEUU en la regién. O, en otros términos, dado que
los procesos historicos de liberacién no son ni lineales ni tinicos ni
uniformes, existen numerosas Teologias de la Liberacién tanto a nivel
latinoamericano como a nivel de cada Estado-nacién dado que los po-
bres han hecho sus memorias, luchas, resistencias y esperanzas libe-
radoras en multiplicidad de mediaciones y organizaciones nacionales.

Simplemente queremos recordar que el vinculo entre lo catélico
y lo politico a nivel del Estado-nacién moderno (donde el primero
no es solo la institucién y el segundo no es solo el gobierno y lo
partidario) no comienza con el Concilio Vaticano II ni termina con
Aparecida en el 2005 sino que tiene una larga, compleja y diversa
historia en el continente.

Desde el mundo politico, tanto el siglo XIX como el XX y el XXI
muestran una gran mayoria de Estados nacionales con partidos poli-
ticos mayoritarios y activos movimientos sociales mas proclives a la
negociacion, a los vinculos permanentes y a la biisqueda de legitimi-
dades varias con el mundo religioso y en especial en el catélico que a
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la negacién o enfrentamiento. De alli las diversas laicidades que per-
mean y se transforman en nuestro continente.

Un breve contexto e historia socio-politico-religiosa argentina de
1930 a 2015 en la produccién de conocimientos.

El contexto socio-politico argentino podemos analizarlo desde
diversas esferas de racionalizacién. Por un lado, la crisis global de
1930 produce un proceso de militarizacién y catolizacién de la socie-
dad y el Estado que deslegitima a los partidos politicos pre-existentes
y donde se etiqueta a la democracia como “formal” o “burguesa” o
“liberal”. Por otro, hay un proyecto amplio de industrializacién na-
cional y beneficios sociales a la poblacién con un gran crecimiento de
obreros industriales y trabajadores en servicios y en el Estado con el
surgimiento de experiencias sindicales, obreras y populares en 1945
que promovieron profundos cambios sociales y resistencias a la do-
minacién econémica, donde el movimiento peronista fue el actor méas
significativo desde esa fecha a la actualidad.

El gobierno nacionalista, popular y democrético entre 1946 a
1955 con afinidades y dislocaciones con el mundo catélico es derriba-
do por un sangriento golpe de Estado civico-militar-catélico. Aviones
militares bombardean la principal plaza de la ciudad de Buenos Aires
y mueren centenas de ciudadanos. Los aviones llevan como insignia
una cruz y una V, es decir, “Cristo Vence”.

Entre 1955 y 1973 bajo tutela militar se suceden gobiernos civi-
les y militares sin legitimidad ciudadana duradera. Un autor llamé
a esta situaciéon como de “empate hegemoénico” (Portantiero, 1973),
utilizando un concepto valioso para comprender la sociedad, el Es-
tado y la politica en Argentina. El movimiento popular peronista fue
reprimido, proscripto electoral, cultural y simbélicamente y obligado
a actuar en la clandestinidad. Se nutria desde su activa presencia en
el mundo sindical, obrero y territorial. Los movimientos y asesores de
la JOC (Juventud Obrera Cristiana) primero y luego de la JEC (Juven-
tud Estudiantil Cristiana) y la JUC (Juventud Universitaria Cristiana)
impulsan esas mismas organizaciones desde parroquias, barrios, fa-
bricas, colegios y universidades. En Argentina, como en la mayoria de
los grandes paises de América Latina, no se crean experiencias demo-
cratas cristianas que canalicen esas experiencias.

A fines de los sesenta grupos que proclaman la insurreccién po-
pular y aquellos que realizan acciones politico-militares (guerrilla ur-
bana) concitan amplias adhesiones en el mundo juvenil y urbano. In-
fluenciados por la revolucién cubana, las denuncias “anticapitalistas”
del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo (MSTM) y la am-
plia efervescencia social que se vive en las principales ciudades indus-
triales y universitarias argentinas, se constituyen en un nuevo espacio
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de propuesta, lucha y resistencia. El mundo catélico organizado desde
su matriz anticomunista y antiliberal mantuvo afinidades tanto con
las Fuerzas Armadas (FFAA) que reprimian como con los trabajadores
urbanos y rurales, estudiantes y profesionales que se enfrentaban, y
en especial con los jévenes que se suman a la lucha insurreccional y a
la lucha armada.

En 1973 las FFAA y los grupos de poder econémicos y mediaticos
que las apoyan deciden replegarse, y el movimiento peronista gana
las elecciones con més del 60% de lo votos. El acceso democratico al
gobierno de un nuevo gobierno peronista crea innumerables expecta-
tivas a nivel popular y amplia al mismo tiempo el accionar insurrec-
cional y guerrillero. Al igual que en 1954, en el afio 1974, gobernando
el peronismo, la distribucién de la riqueza es la méas equitativa de la
historia argentina (Lindemboin, Grana y Kennedy, 2005) y en los afios
siguientes ocurren los golpes de Estado. Ese mismo afio, 1974, es ase-
sinado por grupos de derecha el sacerdote Carlos Mugica, vinculado al
MSTM y al mundo de los pobres, continuando un espiral de violencia.

Conflictos al interior del peronismo, pujas redistributivas cada vez
maés violentas y un contexto latinoamericano donde los EEUU apues-
tan nuevamente a dictaduras, culminan con un plan sistemético de
terrorismo de Estado contra el movimiento popular —en especial diri-
gentes obreros, estudiantiles y sociales— y la sociedad en su conjunto
entre 1975-1983. Ese periodo fue el de mayor represion en la histo-
ria argentina con su secuela de treinta mil detenidos-desaparecidos,
cientos de madres asesinadas por “subversivas” y sus bebés entregados
como botin de guerra, y miles y miles de torturados, presos y exilados.

La puesta en marcha de politicas anti-obreras destruyé el inci-
piente Estado de bienestar, desregularon los controles estatales sobre
el sector financiero, eliminaron las conquistas de los trabajadores, im-
pulsaron proyectos de desindustrializacién y concentraron la econo-
mia en manos de conglomerados agro-industriales-financieros nacio-
nales y extranjeros. La derrota en la guerra contra Gran Bretana luego
de la aventura militar de las FFAA argentinas por el control de las
islas Malvinas en 1982 y las protestas de las victimas del terrorismo
nucleadas en organismos de DDHH —donde se destacaron Abuelas y
Madres de Plaza de Mayo— facilité en 1983 el retorno a la vida demo-
cratica. La sociedad y el Estado argentino ya no eran los mismos, pues
se habia vivido el terror y el miedo junto al crecimiento de la pobreza
y el desempleo impulsado desde el Estado con un plan sistematico de
eliminacién del otro y la otra “subversivos” de una manera ampliada
desconocida hasta ese entonces. Una vez mas como en 1910, en 1920,
1955 y en 1976 la defensa de la seguridad nacional era el mito movili-
zador de las fuerzas represivas y restauradoras.
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Ese periodo se caracterizé también por la responsabilidad, co-
laboracién, complicidad y participacién activa de amplios sectores
del catolicismo en las politicas represivas, dado que la lucha contra
los subversivos (considerados como no personas), también se reali-
z6 al interior del mundo catélico, donde sus autoridades se sintieron
ampliamente “amenazadas desde la propia institucién” por lo que se
llamé el “tercermundismo”. Amenaza que no era solo percibida desde
el episcopado argentino sino acompanado a nivel regional por el Con-
sejo Episcopal Latinoamericano (CELAM) y desde el centro romano
(Methol Ferre, 1977). Las FFAA encontraron silencio en unos, apo-
yos en otros y cooperacion directa en otros —en especial el vicariato
castrense— para asesinar dirigentes catélicos, sacerdotes, religiosos y
seminaristas catalogados por los militares y los propios obispos como
“subversivos” e “infiltrados” (Mallimaci, 2015 y Bilbao-Lede, 2016).

Desde 1983 a la fecha, la democracia —con idas y venidas— se ha
ido consolidado y se vive en el pais el periodo democratico mas largo.
La tensién entre concentracién econémica y ampliacién de derechos
sociales; entre propuestas de ajustes neoliberales y ampliacién del
mercado interno y trabajo digno para todos y todas; entre fortalecer el
Estado al servicio de la mayoria ciudadana y dar libertad al mercado
desregulado, y entre mantener legitimaciones patriarcales y redistri-
buir derechos de reconocimiento a las mujeres y a los movimientos de
la diversidad sexual, siguen estando vigentes.

Poco a poco se ha rehecho el tejido y el lazo social, se ha avanza-
do desde 1983 a la fecha en una politica de ampliacién de derechos y
lucha contra la desigualdad. Se destacan politicas econémicas inclu-
sivas a la totalidad de nifios, jévenes y ancianos, leyes de divorcio, ma-
trimonio igualitario e identidad de género, leyes de democratizacion
de medios audiovisuales y, en especial, se han juzgado por tribunales
y jueces comunes al conjunto de los responsables del terrorismo de
Estado. Las Madres y Abuelas de Plazo de Mayo aparecen como los
principales referentes éticos en la bisqueda de verdad, justicia y me-
moria. Hoy en 2015 son cientos los oficiales y personal de las FFAA
condenados por delitos de lesa humanidad. Esa lista incluye a algunos
civiles y sacerdotes condenados por los mismos delitos'.

LOS ORIGENES DE LA TEOLOGIA

DE LA LIBERACION EN ARGENTINA

En el contexto de referencia, la Teologia de la Liberacion (TL) implicé
en la Argentina una elaboracién y praxis intelectual volcada tanto a la

1 Ver las estadisticas actuales sobre el proceso de justicia por delitos de lesa huma-
nidad en <http://www.cels.org.ar/blogs/estadisticas/>.
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transformacion del catolicismo como a la vida social y politica del pais.
En los afios sesenta y setenta —momento de surgimiento de la TL— la
mayor parte de las esferas de la vida colectiva pasaron por un proceso
de disolucién en la politica partidaria. Las organizaciones, grupos y
militantes catélicos seran protagonistas activos de este proceso.

Por ende, no es de extranar que la mayor parte de la energia y el
dinamismo intelectuales del movimiento catdélico (en especial de los
catélicos de accién en y desde el mundo popular) se volcara a discu-
siones y debates de coyuntura, al “qué hacer” aqui y ahora junto con
los sectores populares. Los principales referentes de la Teologia de
la Liberacion en Argentina escribieron muy poco. Por el contrario,
dieron innumerables conferencias, debates publicos, intervenciones
en barrios, fabricas y villas miserias y clases formales en institutos de
formacién. Es una Teologia mas “hablada” que “escrita”, méas partici-
pada que dirigida, mas de “accién espiritual comprometida” que de
“reflexién académica”. De alli que el potencial radical del ascetismo
catélico (Pace, 1983), en un contexto de efervescencia colectiva, supu-
so una superposicion entre los conflictos internos del campo religioso
con aquellos que predominaban en la esfera politica, a tal punto de
volverse instancias casi indiferenciables. El ascetismo, el mesianismo
y el altruismo que de aqui se desprende —comprometerse y dar la vida
por los demas pues el Reino esta cerca— serd una de las principales
caracteristicas de ese movimiento catélico liberacionista.

A partir de las experiencias politico-religiosas en la Argentina, es
dificil hablar para este tema de una autonomia total de lo politico o lo
teolégico. Nos abocaremos a rescatar algunas lineas que nos permiti-
ran reconstruir comparativamente y de manera “tipica-ideal”? el desa-
rrollo de un proceso de insercién popular que, si bien contintia hasta
hoy como memoria movilizadora, ha perdido la intensidad, impacto
y la significatividad de los sesenta y los setenta. No estaran todos los
hechos, acontecimientos y personas sino aquellos que sintetizan en
un momento histérico lo mas significativo para la comprensién de un
largo proceso.

Hay un corpus académico en las Ciencias Sociales (Silva Gotay,
1981; Gémez de Sousa, 1984; Lowy, 1999; Levine, 1996 v 2012) que se
ha hecho dominante y que hace comenzar “el movimiento de la TL”
partiendo de la preparacién o gestacion en los sesenta del Concilio y
Post-Concilio Vaticano II; la creacion o génesis en Medellin (1968) y las

2 Entendemos por “tipico-ideal” un proceso de representacién formal de un con-
junto de logicas diacrénicas como sincrénicas que nos permiten conceptualizar un
fenémeno y compararlo. Al respecto, puede consultarse el clasico texto de Max We-
ber (1904).
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conferencias nacionales que lo “actualizan”; el crecimiento o sedimen-
tacién donde segiin cada pais se hace en los setenta o en los ochenta y
los conflictos socio-politico-religiosos que se generan en cada Estado-
nacién, a nivel regional y en el caso particular del catolicismo, con las
autoridades vaticanas desde esos momentos hasta comienzos del siglo
XXI. Los estudios de Lowy recuerdan la “aversiéon manifiesta” del cato-
licismo con el mercado y la ética capitalista y lo relaciona con las nue-
vas propuestas “revolucionarias” en América Latina. Los trabajos de
Scannone (1987), Tamayo Acosta (1989) y Oliveros (1990) resumieron
esas primeras perspectivas teoldgicas liberadoras en el siglo XX y no
contamos con trabajos globales y particulares sobre las continuidades
del movimiento teolégico liberacionista en el siglo XXI.

Para el caso argentino la gestacién en los sesenta tiene los antece-
dentes conocidos del Concilio Vaticano II, los encuentros del CELAM,
y la reunion de teélogos en Brasil en 1964 con la participacién —entre
otros— del argentino Lucio Gera, del peruano Gustavo Gutiérrez y
del uruguayo Juan Luis Segundo. Sobresalen las motivaciones socio-
religiosas y las efervescencias intelectuales que se viven en los espe-
cialistas catélicos que buscan coordinarse e insertarse en el pueblo y
con los pobres.

Esta efervescencia produce —entre otros acontecimientos— el
nacimiento en 1968 —previo al encuentro de Medellin— del primer
movimiento sacerdotal de todo el continente (hablamos del Movi-
miento de Sacerdotes para el Tercer Mundo) que hace firmar una car-
ta de mas de 700 sacerdotes pidiendo que se condene a la “violencia
estructural” y no solo a la de los movimientos insurgentes.

La reunién de Medellin con su “denuncia profética” en 1968 tiene
amplio impacto en el pais. Al afio siguiente, en 1969, se organiza la
“relectura” desde la vivencia argentina, que se expresara en el llamado
Documento de San Miguel firmado por el conjunto de la Conferencia
Episcopal Argentina.

El primer y mas extenso documento —y el menos citado— esta
dedicado al “presbiterio”, mostrando la preocupacién episcopal so-
bre los conflictos que crecian entre obispos y sacerdotes por todo el
pais. Los obispos piden moderacién y aceptacion de la autoridad. Al
mismo tiempo el documento afirma el compromiso con los mas po-
bres y denuncia la opresién y la injusticia. Se insiste sobre la pobreza
en la Iglesia, la busqueda de la justicia reconociendo que frente a “las
opresiones que sufren asuman su responsabilidad personal y com-
prometan su esfuerzo en procura de su total liberacién”, se les habla
a los dirigentes donde se destacan el mundo empresario, el mundo
obrero y las FFAA y la pastoral popular con su revaloracién de la
religiosidad popular.
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No hay menciones a la democracia, ni a la dictadura militar que
se vive ni a los partidos politicos para que luchen por la justicia. El
afirmarse desde “arriba” y desde “afuera” no se cuestiona la militari-
zacién y catolizacién que se vive.

Un espacio comudn que nuclea y lleva adelantes las conclusiones
de Medellin (1968) y la encarnacién local (San Miguel, 1969) organi-
zado a nivel nacional desde la Conferencia Episcopal Argentina (CEA)
sera la Comisién Episcopal de Pastoral (COEPAL) designada en 1966
para crear un plan nacional de pastoral. Esta formada por obispos
(Marengo, Zaspe y Angelelli), por te6logos (se destacan Tello, Gera,
Justino O“Farrell, Gerardo Farrell, entre otros), biblistas (como Ma-
teo Perdia), religiosas (Aida Lopez, Laura Renard y Esther Sastre) y
varios mas. Sera el lugar privilegiado de la reflexién en comun de la
Teologia argentina del pueblo entre sacerdotes “de acciéon” y agentes
catélicos insertos en parroquias y movimientos bajo el liderazgo de
Lucio Gera (Scannone, 20153).

Sera el catolicismo liberacionista, su compromiso altruista y sus
redes sociales y religiosas el espacio central y vital donde se expresa-
ran en la sociedad y en el Estado. El Movimiento de Sacerdotes para
el Tercer Mundo (MSTM) sera entonces el actor mas significativo del
periodo, nuclea activamente a 524 sacerdotes (en su mayoria diocesa-
nos) y es casi el 10% del todo el clero en el pais (concentrado especial-
mente en las grandes ciudades). Entre ellos se destacan la mayoria de
los asesores de los movimientos especializados de la Accién Catdlica
(JAC, JEC, JOC, JUC), de los que trabajaban en parroquias de barrios,
en colegios y fabricas y los que comienzan a insertarse en territorio
popular. El “concepto de “pueblo” debe ser analizado como una de las
categorias centrales de la concepcion politica del movimiento. Ade-
mas, hablan de “un socialismo latinoamericano que promueva el ad-
venimiento del Hombre Nuevo”, de sumarse con “los pueblos pobres
y los pobres de los pueblos” y de mantener “un contacto permanente
con el pueblo” (Martin, 2010: 91).

Las denuncias, los compromisos con el pueblo, la presencia pu-
blica cotidiana con las victimas de la dictadura y la opresién econé-
mica, los conflictos con el poder politico, econémico y eclesiastico
llegaran a niveles nunca vistos en la catolicidad argentina. La eferves-
cencia y la radicalidad son al mismo tiempo politicas como religiosas.
Miles y miles de catélicos formados en ese catolicismo liberacionista
se hacen presentes en la actividad social, partidaria y politico-militar.
Los conflictos entre los catolicismos se reproducen y potencian al in-

3 Ver <www.losocial.com.ar/nota.asp?iddocs=6196#> y Mayol, Habegger y Arma-
da, 1970.
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terior de las contradicciones de la sociedad y el Estado en Argentina
(Donatello, 2010; Cuchetti, 2012; Esquivel, 2013; Gimenez Béliveau,
2008 y 2016, y Ameigeiras, 2014a).

Los grupos catélicos més ligados al orden burgués y militar re-
chazan y cuestionan conceptos como “liberacién” y “cambio de es-
tructuras”. Junto a esta reflexiéon teolégica catélica liberadora crece,
nutre y da sentido otra reflexion teolégica catélica también en el es-
pacio publico y mediatico que hace suya el accionar represivo de la
mayoria de las FFAA. Obispos contra obispos, superiores religiosos
contra otros superiores, sacerdotes y te6logos del MSTM contra otros
tedlogos, sacerdotes que se autodenominan “argentinos y patriéticos”
y en especial de capellanes militares que ven solo comunistas y sub-
versivos en ese catolicismo liberacionista. Sacrificio, martirio, dar la
vida, testimonio, compromiso, denuncia son conceptos y significantes
vacios que solo pueden ser comprendidos en el momento y en el con-
texto que son pronunciados.

En 1970 la mayoria de los obispos argentino elige —por miedo de
la disolucién eclesial, por sentirse amenazados, por lealtad a las FFAA
y a los grupos dominantes, por percibir que se pierde la identidad ca-
télica de siglos, para enfrentarse al MSTM u otras causas ya presentes
en San Miguel y a seguir investigando— como presidente del episco-
pado a la figura mas ajena a los documentos del Vaticano II (rechaza
la mayoria de sus documentos) y a un critico enérgico del documento
de San Miguel como es el arzobispo Adolfo Tortolo. La Conferencia
Episcopal Argentina, dirigida seis afios por dicho obispo, marcara a
fuego el proceso de catolizacién y militarizacién que se vivira hasta el
retorno de la democracia en 1983. El obispo de las FFAA, Victorio Bo-
namin, sera caracterizado como “el profeta del genocidio” por brindar
sostén “sacral” al terrorismo de Estado (Bilbao y Lede, 2016).

Las 6rdenes religiosas viven la misma tensiéon a su manera. Los
jesuitas —por ejemplo— viven conflictos internos entre sus miembros
con denuncias y expulsiones. En 1969 sera elegido superior de dicha
orden el sacerdote Jorge Bergoglio, quien asume a fin de imponer un
disciplinamiento y un reordenamiento. En 1976 suspende de la or-
den por desobediencia e ideologizacién a tres sacerdotes que viven
en villas populares de la ciudad de Buenos Aires. Lo mismo hace el
cardenal Aramburu de la ciudad de Buenos Aires en ese momento.
Dos de ellos —Jalics y Yorio— estaran meses detenidos-desaparecidos
y torturados en el centro clandestino de la Escuela de Mecénica de
la Armada (ESMA). Apareceran a los seis meses abandonados en las
afueras de la ciudad, denunciando luego lo sucedido y acusando a
sus superiores en la Compaiiia de Jestis de haberlos desprotegido y
desprestigiado.
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En Argentina, optar por los pobres, ir al mundo de los pobres,
teologizar desde los pobres, significaba en la década del sesenta y los
setenta encontrarse con un mundo movilizado y organizado, donde
la cultura e identidad mayoritaria era la proveniente del movimiento
peronista que se expresaba como antiliberal, antiimperialista y anti-
comunista. Su propuesta de tercera posicién (no comunista ni capi-
talista) mantenia amplias afinidades con la ensefianza social histérica
del catolicismo en la Argentina.

Desde esta perspectiva, se interpretara al pueblo no como clase
social ni como pobres individualmente sino como un sujeto comuni-
tario con una historia, una cultura, un ethos, donde lo cristiano, en
especial lo catélico con su religiosidad popular es parte indisoluble.
La lucha no es clase contra clase sino entre “élites ilustradas” y el
pueblo de los pobres. Hay asi en la praxis de liberacién una dimen-
sion “redentora” de la religiosidad popular y de alli la importancia
de conocerla, preservarla y ampliarla. Se revaloriza la historia de los
pueblos y de los pobres en los pueblos latinoamericanos dado que alli
ha estado y esta inculturado —con errores y virtudes— el Pueblo de
Dios (Scannone, 1987).

Los “signos de los tiempos liberadores” —desde este paradigma—
no comienzan con el movimiento obrero o campesino o con los par-
tidos de trabajadores o de clase, en su mayoria minoritarios (como
en la mayoria de los paises de América Latina salvo Chile) sino que
incluye a los pueblos originarios, a la evangelizacién ibérica con su
hibridismo y misticismo y a los movimientos masivos populares que
han irrumpido en nuestras historias. La hermenéutica “popular” es
llevada hasta el extremo de afirmar entre algunos de los seguidores de
la Teologia de la cultura y del pueblo como la Teologia de los pobres
que “los pobres y los pueblos no se equivocan nunca”.

Y aqui entramos en otras légicas, minoritarias unas, masivas
otras e individuales, tipo mistico, secta o tipo iglesia siguiendo las
categorias troeltschianas. Si la produccién teolégica liberadora solo
es para un reducido grupo de seguidores a nivel social y para &mbitos
académicos religiosos, la conflictividad se resuelve y reduce puertas
adentro eclesiasticas y con salidas individuales. Si la produccién teo-
légica liberadora se transforma en catolicismos de accién masiva, en
movimientos socio-religiosos con producciones simbélicas mesiani-
cas como es el caso de la Argentina de los sesenta y los setenta, la
conflictividad se resuelve en el ambito de lo publico, de la sociedad,
los catolicismos y el Estado. En épocas de terrorismo de Estado con
amplia legitimidad y complicidad catélica como eran las dominantes
en ese momento, las victimas en el catolicismo liberacionista seran
contadas por miles.
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Estas producciones socio-teolégicas liberadoras llegan a multi-
tudes y producen amplias afinidades como aversiones politicas, re-
ligiosas y politico-religioso-militares. Cientos y cientos de militantes
catélicos, de sacerdotes y religiosas formados en esa matriz seran
detenidos-desaparecidos, asesinados, puestos en prisién y tortura-
dos. Religiosas como Alice Domon y Leonie Duquet, sacerdotes como
Mugica, Silva, Bustos, Gazzari, Doriak, Adur, seminaristas como Di
Pietro, Barbeito, Cirio; obispos como Enrique Angelleli* y tantos otros
y otras nutren el amplio martirologio argentino. Viven mas en el co-
razén de los creyentes y en las “personas de buena voluntad”, en las
victimas del terrorismo de Estado y en movimiento de Derechos Hu-
manos que en la institucién eclesidstica. Son los martires catélicos
que hicieron y siguen haciendo memoria (Cattoggio, 2016).

PRODUCCION TEOLOGICA LIBERADORA

ARGENTINA EN LOS SETENTA'Y LOS OCHENTA

La riqueza y el drama que se vive entre los sesenta y los ochenta en la
sociedad y el Estado argentino se pone de manifiesto en esta tension
entre la produccién teolégica liberadora principalmente de sacerdotes
como Lucio Gera, Rafael Tello y Orlando Yorio —sus principales refe-
rentes— y las acciones que esa reflexion religiosa produce no solo en
un pequerio grupo de sacerdotes y religiosos/as sino en el conjunto de
la movilizacién y efervescencia social que las hace suya en lo politico-
partidario. Lo que da elementos diferenciadores al proceso argentino
del resto de América Lati