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Resumen

En este articulo nos preguntamos por los ‘sin religién’ en Lima, a partir de la investi-
te} >
gacion realizada sobre transformaciones en la religion vivida en ciudades de América
Latina. El fenémeno de los ‘sin religion’ se evidencia a partir de las encuestas que pre-
guntan por la pertenencia religiosa, revelando los cambios que ocurren en este espacio,
donde se suman a los ateos y agndsticos, los no afiliados, que pueden ser creyentes sin
pertenecer a una religion, poblacién que esta creciendo significativamente.
Presentamos brevemente a los sin religion, con los rasgos comunes que aparecen entre
vi . Lu y Hsticos. -
las personas entrevistadas. Luego, abordamos el caso de los ateos y agndsticos. Y final
mente, tratamos a los sin religién y desafiliados de toda comunidad institucionalizada,
siendo creyentes con diversas practicas religiosas.
Palabras clave: Sin religién, desafiliados, movilidad religiosa, creyentes sin pertenecer
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Abstract

In this article we ask about the ‘none religious’ living in Lima, starting from the research
data produced by our inquiry on transformations in lived religion in Latin American
cities. The phenomenon of the ‘none religious’ becomes visible through surveys that
ask for religious belonging, revealing the changes that occur in this space, where they
join the atheists and agnostics, the unaffiliated, who can be believers without belonging
to a religion, a population that is growing significantly. We present briefly those without
religion, with common features that appear among people interviewed. Then, we address
the case of atheists and agnostics. And finally, we treat the non-religious and disaffilia-
ted from institutionalized communities, being believers with diverse religious practices.
Key words: None religious, disaffiliated, religious mobility, believing without belonging.
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Introduccién

A principios de la década de los 2000, los investigadores de la religi-
6n en el Pert empezaban ya a estudiar la diversidad religiosa en Lima y en
el Perd. Esta se encuentra presente al interior de las religiones, tanto en el
catolicismo como en el evangelismo, con diferencias propias de su tipo de
organizacién, pero también entre religiones que, siendo todavia minorfas, son
reconocidas como parte de la diversidad, en este caso religiosa, que se vive
en América Latina. Parte de esta diversidad son las otras religiones, como
el judaismo, el islamismo, y el hinduismo que empiezan a aparecer en las
estadisticas de América Latina, asi como otros grupos religiosos que también
forman parte de la diversidad religiosa en el Pert.

El fenémeno que nos ocupa en este articulo es la diversidad que en-
contramos en una poblacién que aparece como residual en el Censo del 2007
y en el del 2017 que en la pregunta sobre religién responde a la alternativa
de ‘ninguna’ religion, categoria que incluye a los que no declaran una religion
de pertenencia, y a los no creyentes, ateos y agnosticos y también a personas
distantes de sus religiones o creencias, de manera temporal o que han dejado
de pertenecer definitivamente, pero sin problema de seguir siendo creyentes.

En 2004, Edward Cleary empez6 a tomar en cuenta la cantidad cre-
ciente de personas sin religién en las encuestas. En el 2000, la encuesta
del Instituto Bartolomé de Las Casas sobre Sociedad Civil Catélica en el
Perd, dirigida por Catalina Romero', pregunta sobre religién de pertenencia
incluyendo la alternativa de respuesta “Soy creyente pero no pertenezco a
ninguna en particular” con una respuesta de 3.20% de la muestra. Unos afios
después, el estudio de la diversidad en este grupo de personas representa
todavia un reto, especialmente en América Latina. El sociélogo Heinz Streib
nota la necesidad de desarrollar este campo de estudio que no esta siendo
aun analizado de manera sistematica (Streib, 2014: p.274). Como sefialaba
Veronique Lecaros (2015) este grupo humano esta todavia por estudiar en el
Pert para definirlo mejor mas alla de los datos cuantitativos. Estos empiezan
a dar cuenta de otras categorias de no creyentes y de creyentes que dejan de
pertenecer a instituciones, ya sea afirmando su individualidad o buscando
comunidades abiertas y contextualizadas, que permiten vivir la fe mas alla
de los muros intra eclesiales.

Investigacién financiada por el Sub Comité de obispos para la Iglesia en America Latina
de la Conferencia de Obispos de Estados Unidos, y realizada por el Instituto de Opinién
Publica de la Pontificia Universidad Catolica del Pert.
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Los datos producidos dan cuenta de una cantidad de personas, no
agrupadas, que prescinden de una comunidad fija o identitaria, pero man-
tienen su fe o su relacién con la trascendencia. No se rigen por demarca-
ciones religiosas o grupales, sino que se permiten cruzar bordes y fronteras,
convirtiéndolos en limites borrosos o porosos que admiten el transito de
uno a otro con libertad, o la composicion de nuevas sintesis y maneras de
vivir las creencias, practicar ritos y sobre todo configurar una moral en base
a valores personales que pueden tener otras referencias sociales y politicas
como referencias identitarias y éticas.

Especialistas en religion de Europa (Portier, 2012: 201) analizan la
categoria como un fenémeno complejo® que no corresponde necesariamente
a un alejamiento de toda practica religiosa o de espiritualidad, aun menos al
atefsmo o agnosticismo. Queda entonces por explorar a partir de qué criterios
uno puede considerarse como sin religion.

En esta perspectiva, la investigacién sobre la ‘transformacion de la
religién vivida en contextos urbanos latinoamericanos® estudia cémo se vive
la religion, partiendo de una metodologia cualitativa, en base a un muestreo
teérico que incluye catdlicos, evangélicos, otras religiones vy sin religion,
permitiendo escuchar las voces de quienes se auto definen en este tercer
grupo, y expresar en sus propios términos la experiencia de vivir sus valores
y creencias sin adherir a una identidad religiosa particular. La metodologia fue
cualitativa, en base a historias o relatos sobre la vida cotidiana y la presencia
de la religion en ella, mas alla de las practicas religiosas. Seleccionamos a 80
personas, 13 de las cuales eran ateas, agnodsticas o sin religion, a quienes se
les hizo dos entrevistas largas, y se les pidié que mostraran objetos o fotos
de objetos significativos en su vida. A la vez, el andlisis cualitativo da claves
de interpretacién sobre quienes se identifican como sin religion y si se trata
de una posicién definitiva o transitoria.

Abordamos el estudio con las siguientes hipotesis. La categoria ‘sin
religién’ incluye una diversidad de situaciones muy dispares, desde quie-

?  En la ultima encuesta del Latino-barémetro de 2013, los sin religion son asimilados a los

ateos y agnodsticos y su progresion es considerada como indice del nivel de secularizacion,
al estilo europeo.

La investigaciéon mencionada esta dirigida por Gustavo Morello de Boston College y
se realiza en Lima, Montevideo y Cérdoba, y ha sido financiada por la Fundacién J.E.
Templeton. Los investigadores principales son Catalina Romero, Néstor Dacosta y Hugo
Rabbia en cada ciudad, y en Lima, han participado como coinvestigadores Rolando Pérez
y Veronique Lecaros.
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nes se definen como ateos hasta los que siendo creyentes o/y asistiendo
ocasionalmente a actividades religiosas, se han alejado de una comunidad
religiosa, situaciéon que podria ser temporal o definitiva. Aparte de los ateos
que conforman un grupo de personas en general coherentes y convencidas,
encontramos otros que se consideran sin religién, sin convicciones firmes o
lo que los puede llevar a explorar en otras creencias o comunidades, y segun
las circunstancias, a cambiar de parecer sobre este tema.

En la primera parte del articulo, presentamos brevemente a los sin
religion, tratando de encontrar eventuales similitudes entre las personas entre-
vistadas. En la segunda parte, abordaremos el caso de los ateos y agnosticos.
Finalmente, en la tercera parte tratamos de los sin religién desafiliados de
toda comunidad estructurada, que mantienen creencias y, algunos de ellos,
practicas religiosas.

¢Quiénes son los sin religion?

En las diferentes encuestas que preguntan sobre la religion en América
Latina se utilizan diferentes categorias para dar cuenta de los sin religiéon en
el continente. L.a Encuesta Mundial de Valores pregunta por religién o deno-
minacién a la que pertenece, y la alternativa de respuesta para identificar al
grupo que buscamos es ‘Ninguna’, en inglés, ‘zone’, que en el Peru fueron el
10.1% de los peruanos en 2012. El Latinobarémetro pregunta por ¢cual es su
religién? y la alternativa para nuestro estudio es ‘ateos, agnosticos y ninguna’,
que en el Pert eran el 5% en 2013. Y el Pew Research Center, pregunta por
la ‘afiliacién religiosa’, y la categoria que da cuenta de los sin religiéon es ‘no
afiliado’, con 4% en Peru en 2014.

En la ficha para la entrevista sobre religién vivida en Lima, a las
personas se les pide auto-identificarse. La primera pregunta es general: “Se
identifica usted con alguna religién?” (dos alternativas estan propuestas: si o
no) y la segunda solicita especificar: “si es si ¢cual?”. Entre las 13 personas
que consideramos para entrevistar como no pertenecientes a una religién
se distinguen claramente dos grupos. En el primero, los ateos y agndsticos
que tienen muy clara su situacién y en el segundo, personas imprecisas en
la auto-identificacién, muchas de las cuales han tenido contacto con una o
mas comunidades religiosas. Aparte de estos dos grupos que analizamos de
manera separada, quisiéramos mencionar dos casos que habiéndose auto
definido inicialmente como sin religién, corresponden mejor a otra categoria
religiosa y no a los no pertenecientes o no creyentes.
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El primero de los dos casos es el de Luciana quien, al ser invitada
a participar en el proyecto al llenar sus datos, escribe que no se identifica
con ninguna religién y afiade: “soy cristiana evangélica, Dios es amor, no
religién”. Estas expresiones pueden corresponder a un discurso evangélico
que considera el término religion como inadecuado para identificarse porque
relativiza la soberania divina (Sanchez, 2017). Luciana pertenece al grupo
Agua Viva (neo-pentecostal), es bautizada evangélica y cumple fielmente y
con muchos escrupulos todos los mandatos de su Iglesia, por este motivo, se
le traslado al grupo de entrevistas a Evangélicos, donde ha sido considerada
su contribucién al proyecto.

El segundo caso es el de Flor, quien se definié como mormona, pero
durante la primera entrevista explicité su desafiliacién, llenando la ficha con
sus datos basicos en la segunda entrevista como sin religiéon. En base a su
auto identificacion, se ha incluido su caso en este analisis.

2. Ateos y agndsticos

Hemos entrevistado a seis ateos y agnosticos: Leo, de clase media
alta y 32 afios; Rosa, de clase baja, 50 afios; Juan, clase alta, 40 afios; Sol,
de clase media alta, 28 afios; Victor, clase media alta, 42 afios; Carlos, clase
baja, 28 afios. Comenzamos por presentar el caso de Carlos, el unico caso
de un joven agnédstico que trabaja su identidad reciente. Los otros casos
del primer grupo de entrevistados son muy claros en su identificacién. Se
refieren a una conviccion interna, una experiencia de la ausencia de Dios a
muy temprana edad. Para todos, es un proceso individual y consideran que
nadie influyé en su percepcién y decisiéon. Algunos describen con precisién
el momento en el cual tomaron conciencia de la inexistencia de Dios y de
su propia increencia. En aquel instante el atefsmo se volvié en su historia
de vida, una caracteristica asumida. Se expresan en términos que Lecaros
asemeja a los de un creyente.

Carlos, un joven de origen chino, quien se identifica como agnostico,
especifica: “siendo consecuente con mi discurso de ser agnoéstico, no hago
ningun tipo de practica religiosa catélica”. Sin embargo, acompafia a su mama
en los ritos taofsta, especialmente en las festividades de septiembre vinculadas
a la Luna, Precisa que su papa ateo no participa con ellos. En estos términos
expresa el sentido de su participacién: “creo que es algo mas que religioso,
lo veo como una tradicién, ¢no?, como algo mas o menos mecanico”. En
otros pasajes de la entrevista, se refiere a estas practicas en la misma pers-
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pectiva: “tradicion”, “cultura”, algo “chino”... Para él, estos ritos no implican
creencia, tienen un sentido cultural y étnico. Es la Gnica persona entrevistada
que hace claramente el deslinde entre religién como cultura y como creencia.
Hsta situacion se puede explicar por la peculiar situacion de Catlos. Tuvo una
formacion catdlica en el colegio. impulsado por su madre, taoista, y su padre
ateo, quienes querfan adecuarse a la sociedad limefia que era muy catélica. En
su busqueda de si mismo, toma contacto con la Asociacién Peruana de Ateos,
y también toma contacto con la Sociedad Humanista Secular. Es homosexual
y feminista. Habla de sus principios, se considera una buena persona y dice
que no tiene que rendir cuentas a alguien que no sea ¢l mismo, buscando
asi claramente su autonomia, y manteniendo criterios morales en su vida.

En el caso de Leo quien se auto define como ateo, él afirma que: “na-
die me llevo a ser ateo, no es algo que haya sido inculcado, es una conclusi-
6n a la que llegué desde muy chico” y precisa que fue a los 4 anos. Afiade:
“entonces siempre he sido ateo, no es que alguien me haya convencido |...],
pero nunca, digamos cuando escuchaba alguna conversacion religiosa o algo
de este tipo, nunca me lo crefa, entonces por defecto, siempre he sido ateo”.

Sol dice: “nunca hice preguntas [sobre religion| porque realmente nunca
cref. Nunca cref. por mas que me hagan todos los rituales para mi era mas
un fastidio”. Afiade: “desde que tengo 3 afios era un fastidio”.

Rosa afirma: “creo que he sido creyente hasta los 10 afios”. Cuenta que
tomo conciencia de su increencia cuando vivio a los 10 afios recogida por
religiosas como huérfana en un convento con otras nifias. En aquel contexto
de mucha oracién y rituales, dice: “senti que esto no tenfa ningin sentido”
para ella. Dos veces en el mismo parrafo en el cual menciona su toma de
conciencia emplea la expresién “de pronto” que implica una experiencia
fuerte y repentina.

Victor crecié en una familia catdlica hasta que su familia paterna se
volvié evangélica y varios parientes le predicaron para convertirle. A los 11
afios, vive una experiencia que lo marca: “A los 11 afios, recuerdo el momento
claramente, porque estaba yendo por la avenida a mi colegio. |...] Sentia esta
imagen que te dan, ¢no?, que Jesus estd en la puerta de tu corazén y toca
y te dice “dbreme”, y yo, “spara quér”, “para salvarte”, “sde quér”, “de lo
que te voy a hacer si no me abres” [risas| [...]. Me di cuenta de que no tenia
ningin sentido |[...]. Ahi simplemente deje de creer internamente”.

Juan tuvo una experiencia fuerte y determinante de la inutilidad de
la religion y de las Iglesias. Menciona que, desde su infancia, como era un
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“nifio muy reflexivo” se fue dando cuenta de las contradicciones en los que

lo rodeaban, en particular en su abuela “cucufata®™

y “racista”. Su toma de
conciencia del ateismo, a los 20 afios, la describe en los siguientes términos:
“hay un momento inexplicable, no sé... Inexplicable porque ... yo estaba una
vez en la casa de mis papas, en la sala [...] y llegaron unos sefiores, unos fa-
miliares de mi papa [Juan cuenta como estos seflores estaban llevando a una
persona a una iglesia evangélica vecina para que se sane de sus adicciones.
Después de algunas consideraciones sobre este tema, regresa para contar su
vivencial... y sali corriendo, y dije, asi digamos, una posesion, no sé quién me
poseyo, o sea qué fuerza extrafia, pero sali corriendo, no te miento, de una
esquina a otra [...] y sali corriendo asi, iracundo, loco [después de algunos
comentarios generales sobre la religién, regresa sobre el hecho.] Fue realmente
una cosa para mi no sobre natural porque es un termino...s{ podria ser sobre
natural porque no todo tiene que ser... lo sobrenatural cargado, relacionado a
lo religioso, pero una cosa asi que tuve, sali, tomé conciencia de las cosas”.

Aunque algunos, Juan, Carlos y Sol mencionen padres ateos, los tres
provienen de familias creyentes (con mas o menos conviccidon e intensidad
de practica) y perciben su decision como individual. Para ellos, el asumirse
atea o agnostico puede implicar una forma de marginacion en relacién con
su entorno que pudo hasta llegar a una forma de conflicto. Leo, aunque de
familia catélica sin practica regular fue puesto en colegio catélico para que
siga los sacramentos de iniciaciéon. A pesar del pedido de sus padres y de la
presion del colegio cuenta como logrd evitar por diferentes estrategias hacer
su primera comunion.

En general, son criticos de las incoherencias religiosas que observan
en los demds; Sol y Juan observan contradicciones en sus abuelas, Rosa y
Leo en los religiosos y catequistas, Victor en su familia evangélica... Algunos
como Victor, Leo o Juan mencionan alguna reflexion sobre la incoherencia
de creencias. Para todos ellos, estas consideraciones no representan el motivo
profundo de su increencia. Su atefsmo o la ausencia de Dios, corresponde a
una conclusién racional que se afiade a una experiencia vivida que le afiade
emocién y sentimiento.

Rosa menciona la experiencia del orfanato de religiosas como trau-
matico. Para los demas, sus referencias a la religién son negativas, expresan

El término ‘cucufato’ o ‘cucufata’ en el Diccionario Enciclopédico Espafiol quiere decir
‘persona beata, mojigata, puritana. Pert; Que actia de modo hipécerita. Persona que tiene
ideas tradicionales.’
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rechazo mas no trauma. Juan menciona al atefsmo como una liberacién, pero
sin hacer referencia a algo especifico. Todos se satisfacen de esta situacién.
Ninguno percibe que le falta algo comparando su vida a la de los demas.

Aunque los ateos entrevistados tengan un recorrido individual que los
apartan de su medio y demuestren un cierto orgullo por esta situacién, su
narrativa estd impregnada de la cultura religiosa peruana. Quiéranlo o no,
son hijos de lo que Manuel Marzal llamé «tierra encantada» (2002) y Gustavo
Morello, C. Romero, H. Rabbia, N. Da Costa, «una modernidad encantada»
(2017). Como lo subrayan los estudiosos de la religiosidad latinoamericana, la
dimensién sobre natural estd presente como un componente que lo permea
todo (Cleary, 2009: p.46; Ameigeiras, 2008: p.309; Martin, 2008: p.73; De La
Torre y Martin, 2016; Romero, 2013: p.607). Y podriamos comprender esto
mejor desde una perspectiva post secular, considerando la dimensién sagrada
de lo inmanente que refieren a la busqueda de una conexién cosmoldgica a
través de rituales fuertes, aceptando la posibilidad del misterio presente en
la historia humana y en el universo, sin separar necesariamente el mundo
en dos realidades paralelas, como lo sagrado y lo profano. (Romero, 2014)

Nancy Ammerman, analizando las entrevistas de los no afiliados
norteamericanos, nota su falta de interés por los temas religiosos y la casi
ausencia de narraciones sagradas (sacred stories) en su discurso (2014: p.
127). Interpreta esta situacién como una consecuencia de no pertenecer a
comunidades de fe («spiritual tribes»). Aunque por el nimero de casos no
podamos ir mas alld de plantear hipétesis, es notable que los entrevistados
se consideren como casos individuales en oposicién a su entorno. Ninguno
expres6 una forma de indiferencia por el tema. Para los entrevistados, el
atefsmo representa una manera de existir, de definirse en contraste con sus
familias. Aparte de Carlos, agnéstico, quien en el momento de la entrevista
estaba considerando aproximarse a un movimiento ateo encontrado via
Internet, ninguno de los ateos de nuestra muestra menciona un interés por
vincularse con otros ateos. En un pafs como el Peru tan saturado de imagenes
religiosas, de referencias constantes a lo divino, la fe representa la norma y
el atefsmo tiende a vivirse de manera individual y casi solitaria.

Aunque los ateos tomen su distancia de la perspectiva religiosa, su nar-
rativa continia impregnada de los esquemas cercanos. Danicle Hervieu-Léger
comenta a propoésito de los relatos de conversion experimentada como unico
e individual por la persona. «Todos los recorridos de convertidos se cuentan
como caminos de construccién de si. En la forma en la cual se presentan,
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estos relatos se alejan muy poco de un esquema clasicamente refrendado que
opone un «antes» tragico, desesperante o simplemente mediocre y un «des-
pués» caracterizado por el contrario con la plenitud del sentido de la vida».
Rosa, Victor, Carlos. mencionan el afianzar su atefsmo como un alivio, una
«liberacién». Es una toma de posicion que orienta gran parte de su vida, en
particular la relacién con su familia y con las tradiciones heredadas con las
que se produce una ruptura.

Aparte de estos casos tenemos los de Sol y Leo. Para ellos, el ateismo
corresponde a una conviccién intima que remonta a la nifiez. Estos casos
abren el camino para explorar diferentes alternativas vividas en el transito
a la no creencia, ya sea ésta la negaciéon de Dios que ocurre con los que
llamamos ateos, que puede ir de una militancia activa a una afirmacién pa-
siva de la no creencia, al caso de la experiencia de la ausencia de Dios, que
lleva a buscar una ética y un buen comportamiento de manera autébnoma,
sin rendir cuentas a nadie, incluyendo a Dios. V. Lecaros propone analizar
este fenémeno tomando el proceso de conversiéon como una analogia para
describir la conviccién de que dios no existe, y la experiencia de su ausencia,
que marca un quiebre en la vida de la persona.

Lecaros cita a Hervieu-Léger (1999: p.132, p.133) quien considera,
reflexionando sobre las conversiones religiosas, que existen dos tipos de
conversion. El primer tipo de conversion conlleva fuertes dimensiones comu-
nitarias: las personas las viven como la entrada en una ‘familia’. Este primer
tipo es mas frecuente en individuos de origen popular que experimentan la
marginacién y la exclusién. En cambio, el segundo tipo de conversioén es
individual y corresponde a un descubrimiento personal de la religion, ya sea
por medio de libros sagrados o por motivos estéticos y éticos. Tomando
en cuenta las diferencias de contextos, la reflexién de Hervieu-Léger puede
adaptarse al medio de los ateos peruanos y latinoamericanos en general. La
conversién al ateismo en este contexto es principalmente individual y en
oposicién con el entorno.

3. Creyentes sin religion

Aparte de los ateos convencidos, en el Perta queda por entender: squi-
énes son los sin religién creyentes? Segun la encuesta realizada por el Pew
Research Center (2013), son la gran mayoria de los que se autodefinen como
sin religion (ateo, agnostico, sin religiéon en particular).
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Ammerman en sus andlisis de historias de vida, consideré como una
categoria a los no-afiliados®. Esta nocién nace en un contexto norteamericano
de denominaciones que se rige sobre la base de adhesion individual voluntaria
a un grupo religioso o a una Iglesia incluida la catdlica. En esta perspectiva,
existen reglas claras que permiten determinar la asociacién a una institucion
religiosa: pago de membrecia, asistencia a actividades y cultos. Como lo
comenta José Casanova (2017: p.31) esta manera de concebir la pertenencia
religiosa no es aplicable a otros contextos y la palabra denominacion es dificil
de traducir a otros idiomas. Sin embargo, en la medida en que las religiones
dejen de ser confesiones publicas, o religiones establecidas, o de Estado, y
pasen a ser parte de la sociedad civil; y en tanto siga aumentando la diver-
sidad religiosa, la adhesion a una religién se convertird en electiva, libre, y
voluntaria. Proceso que sera largo y complejo, y tendra que regularse.

:Sin qué religion?

Segun el enfoque antropoldgico desarrollado por Marzal (Marzal, 2002:
p.316), “el catolicismo popular es una cultura en el sentido antropolégico
del término, es decir una manera de ver la vida y de construir el mundo.
Como toda cultura se transmite de generaciéon en generacién”. Por este
motivo, aunque la persona no tenga casi ninguna practica religiosa, ella se
sigue identificando como catdlica. La antropéloga Emilie Doré (Doré, 2012:
p.35, 36) investigando en Huaycan (barrio marginal de Lima) constata que
las personas se consideran catdlicas, aunque su relaciéon con la institucién sea
casi inexistente. Segun ella, la gran mayoria de los que se identifican como
catdlicos hacen una “declaracién puramente formal que no implica una prac-
tica consciente y constante de la religion catdlica”. La antropéloga nota que
“el catolicismo es hasta a veces vivido como una no religion, una eleccién
por defecto, la eleccion del menor compromiso”. A la pregunta, “stienes una
religién?”, una mujer respondié: “no, soy catélica, por tradicién, digamos”.

En su referencia a los que llamamos “sin religién”, Ammerman emplea varias nociones
como casi sinénimos (2014: p.121): “espiritualmente sin compromiso” (“spiritually disen-
gaged”), desafiliados (“disaffiliated’) y no afiliados (“nonaffiliates”). Aunque Ammerman no
aborde el tema, en contexto norteamericano, se ha hecho la distincion entre “unchurched’
que nunca han estado en una Iglesia y “dechurched” quienes han salido de una Iglesia.
Nosotros en nuestra muestra solo tenemos “dechurched”’. 1.os “unchurched’, tal como lo
confirman las encuestas (en particular el Pew (2014) sobre los cambios de situacién reli-
giosa), todavia parecen ser una minotfa.
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Desde la perspectiva del Derecho candnico (CIC 1983, c. 849) de la
Iglesia catdlica, los catdlicos bautizados no podrian considerarse sin religion
ya que el bautismo proporciona los criterios objetivos de pertenencia, al
definirse como “puerta de los sacramentos, cuya recepcién de hecho o al
menos de deseo es necesario para la salvacion, por el cual los hombres son
liberados de los pecados, reengendrados como hijos de Dios e incorporados
a la Iglesia, quedando configurados con Cristo por el cardcter indeleble”. Lo
que significa que toda persona bautizada queda catélica, pase lo que pase®.
Pero, estas reglas objetivas poco conocidas no corresponden necesariamente
a la realidad subjetiva. Existen personas que se consideran catdlicas pero
que no estan bautizadas. Por otro lado, hay individuos bautizados que han
dejado de considerarse catdlicos, o han dejado de participar en la vida de la
parroquia, o de lo que se llama ‘practicar’ la vida religiosa, para referirse a
la asistencia a misa dominical y recibir los sacramentos entre otros. Este es
un campo que queda por investigar.

En contextos evangélicos (asi como entre testigos de Jehovah, ad-
ventistas y mormones), el estar sin religién tiene otro sentido porque estos
grupos se rigen por parametros de afiliacién parecidos a las denominaciones
norteamericanas. Objetivamente, en las perspectivas evangélicas, existe un
proceso de entrada al grupo y de salida. Segun el nivel de estructuracion del
grupo, las exigencias para ser aceptado son mas o menos formales. En la
1EP, (Iglesia Evangélica del Pert), una de las Iglesias mas grandes y mejor
estructuradas, el criterio para ser miembro de una comunidad local es la
asistencia 4 domingos seguidos al culto y posteriormente si la persona no
asiste 6 domingos seguidos es tachada de las listas. Pero nos falta estudiar si
subjetivamente, los miembros de esta Iglesia se consideran no pertenecientes,
y si existen mecanismos para reincorporarse si esa fuera su voluntad.

Varios especialistas que han analizado el tema de los sin religion en
Estados Unidos, lo interpretan como un fenémeno evangélico. Estudiando
una paradoja evangélica, el flujo constante de conversiones y el reducido

6 La excepcién que confirma la regla nos viene del problema que ha tenido la Iglesia para
resolver el pedido de algunos ateos europeos quienes querian no pertenecer a la Iglesia ob-
jetivamente. Se decidié tachar los nombres de los registros porque no se puede “desbautizar
a nadie”. En el Documento Final de la V Conferencia del Episcopado Latinoamericano y
de El Caribe, § 100, e, los obispos consideran deber asistencia a los catélicos que definen
precisamente como los que han sido bautizados. Los obispos no parecen haber tomado
en cuenta desde la perspectiva misionera que desarrollaron en Aparecida que muchos se
consideran como catélicos sin ser bautizados.
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aumento del nimero de fieles, Cleary (2004) considera que los sin religion
son principalmente evangélicos que han abandonado sus iglesias.

Entre los entrevistados en Lima, creyentes sin religion,” Lizbeth (35
aflos, clase media alta), Marfa (42 afios, clase media alta), Abigail (28 afios, clase
baja) y Blanco (46 afios, clase media alta) vienen de familia evangélica o que
se ha vuelto evangélica durante su nifiez. Roberto (27 afios, clase media alta)
de una familia catdlica poco practicante, ha frecuentado durante 2 afios en su
adolescencia a los testigos de Jehovah. Yasu (33 afos, clase baja) ha pertene-
cido a los testigos de Jehovah hasta los 18 afios. En este grupo, Roberto, un
cientifico y Yasu son los que expresan mas duda sobre su creencia en Dios.

Frontera porosa y borrosa o abierta

¢Qué marca los limites entre la pertenencia, o no a la religién? Segun
los criterios institucionales hemos visto que las condiciones puestas por cada
religion: son el bautismo para la Iglesia catélica, donde se habla de “perte-
necer’ y, para las Iglesias evangélicas, la participacién comunitaria, o lo que
algunos llaman ‘congregar’ donde se habla mas de afiliarse o desafiliarse.
Algo similar se aplica a otros grupos religiosos en comunidades pequefias.
Sin embargo, hablar de los bordes entre la pertenencia o no a una Iglesia o
religién, no es lo mismo que hablar de la afiliacion religiosa, o de la identidad
religiosa a la que nos hemos referido como la dimensién subjetiva. Por esto
nos parece importante escuchar lo que nos tienen que decir quienes se han
definido como sin religion, no afiliados y creyentes.

En la primera entrevista, Lizbeth se presenta como sin religién, de
hecho, hemos llegado a ella por este motivo. Ha frecuentado varias Iglesias
evangélicas y se dice: «no religiosa»; «cristiana libre porque se identifica con
Cristox». Sin embargo, en el momento de llenar el formulario, al final de la
segunda entrevista, se identifica como «cristiana protestante». Ha empezado
a asistir a algunos cultos de la Iglesia luterana. Aunque no sea miembro en
el momento de la entrevista, este hecho influencié su identificacién®.

Tomamos en cuenta que los casos seleccionados no son necesariamente representativos
de los creyentes sin pertenencia en Lima, pero si. nos ayudan a comprender como se teje
la relacién entre pertenencia evangélica y desafiliacion.

Segun nuestro protocolo, el entrevistado tenfa que llenar la hoja de datos personales antes
de empezar la conversacién. Sin embargo, en algunos casos, en particular en las primeras
entrevistas, por motivo administrativo, se entregd la hoja al final de las entrevistas. No
nos habfamos percatado que este hecho podia tener un impacto sobre la forma en la cual
la hoja iba a ser completada. Esta falla involuntaria ha permitido comprobar la fragilidad
de la pertenencia (o ausencia de pertenencia) entre muchos sin religion.
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Aunque Roberto no lo exprese en palabras porque habla muy poco,
podemos también en su caso observar la fragilidad de la pertenencia religiosa.
Nos ha sido presentado como catélico sin practica. En la primera entrevista,
le preguntamos si es catélico, responde: «de nombre». Sin embargo, al mo-
mento de llenar la hoja, después de la segunda entrevista, se identifica como
sin religion. El pecado, es uno de los motivos que invoca para no frecuentar
ninguna Iglesia un tema muy presente en la predicacién.

Entrevistamos a tres personas cuyo recorrido religioso es muy parecido:
Abigail, Blanco y Marfa. Los tres nos fueron presentados de la misma mane-
ra, como personas que no pertenecen a ninguna Iglesia; Maria nos presento
a Blanco como una persona en la misma situaciéon que ella. Los tres han
pertenecido a Iglesias evangélicas y experimentado fuertes conversiones. Por
motivos de tensiones con otros miembros de las Iglesias y con los pastores,
han tenido que dejar a sus Iglesias, invitados (o presionados) a retirarse. La
forma en la cual han llenado la ficha (primera entrevista) es reveladora de la
dificultad a identificarse cuando uno se ubica en los limites. Marfa, animadora
de grupos evangélicos, se identifica con ninguna religion, sin embargo, asiste
a actividades religiosas comunitarias. Abigail se identifica como «cristiana
pentecostal» pero no participa en actividades religiosas comunitarias y sin
embargo «asiste a algunos eventos compartiendo como iglesia». Blanco se
identifica como «creyente, cristiano». No asiste a actividades religiosas co-
munitarias, pero pone que «cada tanto» asiste. Entre los tres, la persona que
mads cercana se encuentra a las Iglesias evangélicas es Marfa quien mantiene
una relacién constante y participante (hasta evangelizadora) con varios grupos
evangélicos. Ella usa el término sin religiéon en el sentido de sin afiliacion.
Abigail y Blanco emplean los calificativos, «cristiana pentecostal» y «creyente
cristiano» a la usanza de muchos catélicos, es decir asistencia eventual en
oportunidades particulares y algunas practicas individuales’.

Hemos entrevistado a Flor por haber estado afiliada a la Iglesia de
Jesucristo de los santos de los ultimos dias conocidos como mormones. Los

Hsta situacién podria ser considerada como un ejemplo de un fenémeno que Olivier Roy
(2008: p.242) llama “‘formatage’, es decir considerar y evaluar a una religién con parametros
que pertenecen a otra. Roy considera que en el entorno europeo y norteamericano se tiende
a pensar las otras religiones a partir de la 16gica cristiana. Da como uno de los multiples
ejemplos, la conversién al hinduismo, lo cual es tradicionalmente un sinsentido porque
uno nace hindd y pertenece a una casta. En el caso del Perd, V. Lecaros ha argumentado
que la religién dominante es el catolicismo y que por lo tanto a menudo, se aplican en
medios evangélicos criterios catélicos (2016: p.109).
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que la conocian como mormona, no sabian que habia abandonado la deno-
minacién y por teléfono, respondié que habia sido mormona pero que ya
explicarfa. En el momento de llenar el formulario (primera entrevista) puso
que tiene una religion llamada «independiente». Esta expresion es calcada so-
bre la formula «trabajo independiente»; de hecho, se adscribe en el formulario
como trabajadora «independiente, por cuenta propia». En esta situacién, se
ubican muchas personas de las zonas marginales limefias.

De origen catodlica, se convirtié con toda su familia a la religién mor-
mona y permanecio en ella 5 a 6 afios. Dejo esta religion por desilusién
cuando tuvo problemas con su esposo y no recibié el apoyo que esperaba
de los lideres. Su relacién con el catolicismo es compleja e ilustra bien la
manera en la cual las devociones pueden desarrollarse de manera autbnoma
y no implican necesariamente una adhesion a la doctrina y a la practica de
los sacramentos. Rosa ha mantenido a lo largo de su vida una gran devocion
a la Virgen de la Puerta, patrona de Trujillo, gracias a su abuela que la lle-
vaba en peregrinacion y le fomenté la devocion. Siempre tiene una foto de
la imagen en su mesa de noche'’. A la pregunta sobre lo que pasé con esta
devocién en su tiempo de mormona, respondié que los lideres no entraban
en su dormitorio... Sin embargo, al dejar a los mormones, a pesar de haber
tenido contactos con curas y participado en varias actividades, incluida una
peregrinaciéon hasta México, no volvié a identificarse como catolica'. Siente
que comunica constantemente con Dios en su cotidiano y esto es para ella
lo principal: a lo largo de la entrevista, este tema regresa como un /leztinotiv.

Religion dindmica

Los autores que estudian el fenémeno evangélico en América Latina
han notado la alta movilidad («high mobility» segin Henry Gooren) de la
afiliacién religiosa en los medios evangélicos (2007: p.55) (Bastian, 2001:

10" Para la segunda entrevista, hemos pedido que el entrevistado traiga una foto de un objeto

significativo para ¢él. Rosa dio la foto del cuadro de la Virgen de la Puerta que estd en su
mesa de noche. Sin embargo, como entrevistamos a Rosa en su casa, le hicimos notar
que tiene varias imagenes de Virgenes en su sala, pero para ella no tenfan la importancia
esencial del cuadrito de su mesa de noche.

Es un lugar comun entre los investigadores (Cleary, 2004) confirmado por la encuesta del
Pew que los evangélicos (asi como los mormones, testigos de Jehovah y adventistas) no
regresan al catolicismo o no se vuelven catdlicos. Flor representa un caso singular. Nunca
abandoné sus devociones catdlicas que para ella no son catélicas especificamente. Cuando
dej6 los mormones, particip6 en actividades catdlicas y tuvo comunicacién sobre temas
espirituales y amistad con sacerdotes, pero nunca sintié6 que habfa regresado al catolicismo.
No desarrolla una reflexién doctrinal. Su actitud se enraiza en su relacién personal con Dios.
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p-106; Uribe, 2009: p. 178; Ihrke, 2016). Gooren para graficar la dinamica
en la membrecia evangélica distingue 5 etapas que podrian ser consideradas
‘estaciones’ pre-afiliacién (la persona empieza a asistir a algunos cultos),
afiliacién (la persona entra de manera formal en el grupo, se (re)bautiza
eventualmente), conversion (compromiso de la persona con la comunidad),
confesion (la persona se vuelve un lider, se involucra en actividades de pro-
selitismo) y eventualmente desafiliacién (la persona deja el grupo).

En el marco de este articulo, nos interesa particularmente lo que ocurre
con relacién a la desafiliacion.

Cabe recalcar que, aunque en el esquema haya estaciones claras, en la
realidad, algunos han tomado posiciones y otros se ubican entre estaciones.
Flor, Blanco y Marfa por su edad y por haber pasado por varias Iglesias estan
firmes en la posicién que han forjado a lo largo de su vida y que ocupan
desde hace ya unos aflos. Ammerman también nota que los entrevistados de
mas edad son los mais firmes en su posicién'?. Roberto considera que su po-
sicién no es definitiva y que si tiene hijos podria volver a pertenecer a alguna
Iglesia. Lizbeth se ubica entre estaciones, entre desafiliacién y pre-afiliacion;
segun las circunstancias se percibe como mds cercana a una que a la otra.

Los motivos invocados para dejar a las Iglesias corresponden a los
mencionados por los autores que han estudiado los desafiliados, en general
implican hechos desagradables, especialmente para los que han llegado a
un gran nivel de compromiso, conversiéon y confesiéon en la clasificacién de
Gooren (Bowen, 1996; Gomez, 1996; Lecaros, 2015). La decepcién abarca
a los demas en particular a los pastores. En el caso de Abigail, por mas que
los problemas vengan de otros miembros, es la actitud de los pastores o lide-
res que no supieron tratar con equidad la situacién que provocé la ruptura.
Ammerman también nota la desazén que deja el proceso de desafiliacion
en los entrevistados por lo que llama «incidentes desafortunados» («unhappy
incidents»; 2014: p.122) (Gachet, 2013).

Si el momento de la desafiliacién fue dificil para algunas personas,
Flor, Maria, Abigail, Blanco, logran superar la desilusion y buscan desde la
no-afiliacién una manera de seguir nutriendo su fe a partir de diversas prac-
ticas y hasta de compartirla con los demds. L.a amargura que recuerdan es
remplazada por una forma de satisfaccién y alegria.

2 Asf se expresa Ammerman (2014: p.127), “mientras que los mds jévenes eran los que mas

probablemente eran no practicantes, no son en verdad los que tienen mayor probabilidad
de ubicarse entre los verdaderos desafiliados”.
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Blanco (profesor de administracién de empresas en una universidad)
es un claro ejemplo de alguien que ha reconstituido una disciplina de oracién
y una nueva forma de «comunidad eclesial» informal. Blanco sigue leyendo
la Biblia, tomandola como guia para orientar su vida. «Al leer como creyente
la Biblia, al tener la Biblia, ya comienzo a vivir bajo esos principios y vivo
normal». Blanco afiade: «la Biblia es parte de lo mio [...] hablo lo mio segun
mis convicciones en Dios». Blanco encuentra mucho positivo en esta nueva
situacion, en particular la libertad. Asi se expresa: «si te hacen miembro [de
una Iglesia] es porque definitivamente vas a obedecer toda la forma, entonces
si yo me involucro, voy a tener que obedecer y yo creo que ahorita tengo
una libertad que no la podria cambiar». Desde su no-afiliacién, Blanco en-
cuentra otras formas de «evangelizar» sin tener que dar cuentas a nadie. Da
el siguiente ejemplo: «yo por ejemplo me reuno... hace un ratito estaba en la
universidad y tengo dos chicos que trabajan en la fotocopia de la universidad,
yo me reuno con Dios en la fotocopiadora y hablamos de Dios, un ratito no
mas]...] Compartimos la palabrax.

El relato de Blanco permite completar el esquema de Gooren que
representa la situaciéon del creyente desde un punto de vista institucional.
La no afiliacién no significa dejar toda forma de vivencia religiosa. Blanco
ha ocupado niveles altos en las tres Iglesias a las cuales pertenecié porque
estaba muy cercano a la cipula de los pastores principales. Después de
su desafiliacion, sigue en la evangelizaciéon, una fase que corresponde a la
confesion segin el esquema de Gooren, es decir Blanco ha cambiado de la
confesion desde la Iglesia para pasar a la confesion desde una fe personal sin
pertenencia. Cabe recalcar que el vocabulario de Blanco con el cual expresa
su nueva experiencia no ha cambiado, es representativo de los modismos
evangélicos: «evangelizar, «me redno», «compartimos la palabrax... Como lo
nota Sean Currie, la desafiliacion no significa que la persona abandone sus
creencias, sus convicciones y mas ain varias de sus practicas adaptandolas
a las nuevas circunstancias (Currie, 2016: p.51). Blanco es un claro ejemplo
de este fenémeno.

Conclusién

A partir de las entrevistas realizadas a los participantes en el proyecto
a partir de su identificacién como no creyentes o no pertenecientes a una
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religion, encontramos tres tipos' de ‘sin pertenencia’ que nos permiten abrir
nuevas preguntas sobre esta poblacién heterogénea en proceso o busqueda
de definirse socialmente y ser reconocidos por los demas, ya que son una
minoria de individuos.

El primer tipo corresponde al mas conocido y extendido en los pafses
donde la experiencia de secularizacién y de laicidad se desarrollé o se ha
establecido en la cultura local. En este se encuentran los ateos, agndsticos y
no creyentes. La mitad de los participantes en este proyecto, invitados por
no pertenecer a una religion, se identificaron como ateos o no creyentes en
Dios o en la trascendencia, o agnésticos. Se trata de una decisién racional,
que puede iniciarse desde muy temprano al no aceptar los relatos religiosos
como posibles, al no entender el sentido de creer en la existencia de otro
mundo, y de seres divinos que forman parte de un universo sagrado parale-
lo al mundo profano donde transcurre la historia de la humanidad. Aca es
donde el ateismo clasico discute con teologias especificas, correspondientes
a visiones decimononicas y pre conciliares con referencia al Vaticano 1I. Y
la pregunta es si estan dispuestos a discutir racionalmente también con otras
teologias. Asi, entre los ateos, la negacion de Dios se puede convertir en un
tipo de relacién de negacién activa, que puede llegar a formar parte de la
identidad del sujeto, e incluso dar lugar a la formacién de agrupaciones de
ateos, como las que relata Carlos quien, siendo agnéstico, ha buscado con-
tactarlas, para reforzar su decisién de no creencia que es reciente.

El segundo tipo, corresponde a los que no pertenecen a una religién,
llamados ‘nones’, y desafiliados pero que siguen siendo creyentes. A ellos les
basta con una relacién directa con Dios y la practica ocasional en eventos
importantes. Lla pregunta que surge entonces es si ‘ser creyente sin comuni-
dad’ es la condicién para auto definirse sin pertenecer. Si hablamos de una
persona sin pertenencia en el catolicismo gestamos hablando de una persona
que no practica o un ‘no practicante’ independientemente de que siga con-
siderandose catdlico y creyendo en el Dios de Jesucristo? Aca también seria
importante investigar mas sobre las razones que llevan a desvincularse de
los espacios comunitarios en la Iglesia catdlica.

En el caso de los evangélicos, se habla de personas que no congregan,
es decir no participan en las celebraciones comunitarias ni escuchan la prédica

3 Construir tipos nos lleva més alla de la auto definicién de las personas entrevistadas,

siguiendo a Max Weber, tratamos de atribuir ciertas caracteristicas comunes a un individuo
histérico que lo hacen particular y distinto a otros.
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de los pastores rutinariamente, ni contribuyen econémicamente a su comuni-
dad, pero si hablan con Dios, leen la Biblia, cumplen con los mandamientos
principales. ¢Qué significa la no pertenencia para ellos? ;Cémo diferenciar
de esta categoria la de movilidad religiosa entre comunidades evangélicas con
diferentes pastores, y/o teologias?

El tercero, nos lleva a explorar a quienes son creyentes y estan bus-
cando nuevas formas de comunidad cristiana, que pueden ser ecuménicas,
interculturales, abiertas al didlogo y a la participacién no jerarquica de los
participantes. Comunidades abiertas, sin fronteras delimitadas, donde puede
haber identidades religiosas fuertes, pero no cerradas. Son personas que no
se declaran no pertenecientes, porque como creyentes siguen teniendo como
referencia a sus iglesias originales, o han incorporado elementos religiosos o
de sentido de la fe de otras religiones en las que han participado. El caso de
Flor, quien ha sido mormona 6 afos, y antes catdlica, puede ser un ejemplo,
pero pensamos en otros que estan entre quienes se identificaron como caté-
licos y como evangélicos, pero que estan buscando otra manera de vivir su
religion, vinculada a los desafios y exigencias actuales a la practica histérica
del creyente.
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