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A MIS PADRES, PORQUE SIN ELLOS NOESTARÍA AQUÍ NI HABRÍA LOGRADO LO QUE HELOGRADO.A DIETER, POR SER UN INQUEBRANTABLECOMPAÑERO DE VIAJES POR ESTE ESCARPADOCAMINO DE LA CIENCIA.A MARIELA, POR HABER ESTADOSIEMPRE A MI LADO.A MÍ MISMO, POR MI ESFUERZO YDEDICACIÓN Y POR NUNCA DESISTIR DE MISSUEÑOS.



/ii/~. ABSTRACT .~El (neo)paganismo puede comprenderse como la reestructuración de cultos paganos(principalmente europeos) en un nuevo movimiento religioso. El prefijo “neo” se escribe entreparéntesis para indicar que hay quienes reclaman un linaje con tradiciones ancestrales. En elcaso de Lima, llama la atención por qué es posible que se dé este fenómeno si no escongruente con la tradición cultural y religiosa. Siendo este el tema de la presenteinvestigación, se indaga en las características etnográficas de las creencias y prácticas de los(neo)paganos peruanos, así como sus principales características y las motivaciones que dicentener para su conversión. De esta manera, partiendo de que la globalización supone para los(neo)paganos peruanos una fuente de nuevas espiritualidades con las cuales sentirseidentificados, nos valdremos tanto de perspectivas cualitativas (observación participante,entrevistas, relatos de vida) como cuantitativas (análisis de redes, análisis tipológico, análisisdiscriminante) para explorar una población escondida con la cual no podemos tenerrepresentatividad estadística.Veremos que existe una desilusión de las opciones religiosas tradicionales, la mismaque motiva una búsqueda de significados y símbolos nuevos, así como una tendencia aposturas eclécticas que combinen prácticas de distintas tradiciones. Así, los gruposestructurados serán tan poco comunes como los núcleos de creencias preestablecidos,favoreciendo redes entre individuos que muchas veces son mediadas por plataformasvirtuales a través de internet. También existen rivalidades entre facciones, fenómeno que sedebe principalmente a la aparición de líderes carismáticos. Finalmente, la informaciónrecogida nos permitirá decir que existe una búsqueda por una nueva espiritualidad entre los(neo)paganos limeños, consistente con una insatisfacción con su socialización religiosa inicial,y que reclama mayor individualidad no sólo en las creencias, sino también en las prácticas y lainterrelación social. Esto, veremos, es típico de la postmodernidad.
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/i/~. INTRODUCCIÓN .~Hoy en día muchas personas se embarcan en búsquedas espirituales. ¿Hasta dóndeserá que puede llevarlos esta necesidad de encontrar una senda con la cual se sientanidentificados? Este estudio explora la práctica religiosa y estilos de vida de personas que noperegrinaron para encontrar su fe, sino que “importaron” desde muy lejos ritos y creencias(neo)paganos para adoptarlos y adaptarlos.El paganismo es, así, un “concepto sombrilla” (Susan Greenwood: 2000) queoriginalmente englobaba a toda religión distinta del cristianismo. El neopaganismo, enconsecuencia, vendría a ser una categoría que alude a la reconstrucción de un culto pagano enun nuevo sistema de creencias y prácticas religiosas. Sin embargo, tal como se ha dadohistóricamente, tanto “paganismo” como “neopaganismo” casi siempre hacen referencia acultos europeos – aunque doctrinas como la teosofía se han encargado de matizar esto conalgunos elementos orientalistas1 –. En todo caso, queda claro que cuando hablamos de(neo)paganos nos referimos a personas que tienen la mira fuera de América o cuando menosfuera de Perú. Asimismo, cabe acotar que algunos informantes han reclamado seguirtradiciones ancestrales y no reformas y esto ha desatado interminables debates entredistintas facciones. Es en atención de las preferencias de los informantes – y de la informaciónque esto nos da con respecto a su tradición e identidad – y de la carga política que supondríaoptar por uno u otro término que optamos por utilizar “(neo)paganismo” de aquí en adelante.Considerando esto, el tema a investigar sería a grandes rasgos el (neo)paganismocomo estilo de vida religioso nuevo y sin precedentes en el Perú y, en concreto, el problema deinvestigación vendría a ser la posibilidad del surgimiento del (neo)paganismo en Lima. Paraaproximarnos a este fenómeno, no obstante, hemos delimitado la siguiente pregunta: ¿Por quées posible que surja en Lima el (neo)paganismo, no siendo este consistente con la tradicióncultural y religiosa peruana? Asimismo, como guía para nuestro estudio, postulamos a modode hipótesis de trabajo que esto sucede pues, dado un contexto de globalización, losindividuos buscan nuevas fuentes de espiritualidad: fuentes con las que se sientan másidentificados.

1 La relevancia de elementos africanistas, chamánicos y otros será discutida más adelante.
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Los siguientes objetivos se desprenden de los puntos anteriores:

 Elaborar una descripción densa de la práctica mágico-religiosa y creencias de

los practicantes del (neo)paganismo en Lima.

 Registrar una aproximación a la a) historia, b) organización y funcionamiento,c) doctrina y creencias y d) ética de las distintas formas de agrupaciones yredes neopaganas.
 Señalar cuáles son las características de los practicantes del (neo)paganismo en

Lima.

 Exponer cuáles son las características sociológicas – a) género, b) edad,c) sector socio-económico, d) ocupación, e) nivel educativo, f) estado civil – delos practicantes del (neo)paganismo en Lima.
 Exponer cuáles son las características de los estilos de vida de los practicantesdel (neo)paganismo en Lima.
 Analizar las relaciones que existen entre individuos o facciones/agrupacionesque practiquen el (neo)paganismo en Lima.
 Generar tipologías que permitan una mejor comprensión de las agrupaciones yredes de practicantes del (neo)paganismo en Lima.

 Señalar las motivaciones existentes para la conversión a religiones o estilos de

vida (neo)paganos.

 Analizar los procesos de socialización en la vida religiosa que han tenido lospracticantes del (neo)paganismo en Lima.
 Ver cómo ha ido cambiando a lo largo del tiempo la experiencia que han tenidolos integrantes de la población objetivo con el (neo)paganismo.Esta discusión nos lleva a tratar la relevancia de realizar un estudio como este, yvamos a ver que tenemos tanto una justificación social como una teórica para llevar a cabo lainvestigación. En primer lugar, y como veremos con mayor detenimiento en el MarcoMetodológico, se trata de una población escondida (Merril Singer: 1999) o una cuyosintegrantes y la interacción de los mismos es ocultada (en este caso adrede) del ojo público. Alser así, hay varias consideraciones que debemos tomar en cuenta. Según M. Singer (1999), laestigmatización social es uno de los factores que conlleva a que las personas opten por
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ocultarse del ojo público. El mismo autor también señala que estudiar este tipo de poblacionespermite evaluar el impacto de políticas sociales y desarrollar programas para cubrir carenciassociales.En el caso de nuestro estudio, existe una estigmatización producida ante los prejuiciosque se reproducen en una sociedad con una tradición cultural eminentemente católica ocristiana, cuando menos. No debemos olvidar, en ese sentido, que “paganismo” fue un términoutilizado tradicionalmente por el cristianismo para denotar el límite de su propia identidadante una alteridad que era vista como bárbara, caótica y peligrosa no sólo social ypolíticamente, sino también a una escala escatológica. Actualmente, es muy común entredistintos grupos cristianos asociar todo lo que reclame filiación con el “paganismo” con elconcepto del mal, muchas veces denominándolos cultos “satánicos” o “demoníacos”. Es poresto que consideramos que debe estudiarse a esta población, para dar luz sobre sus prácticasy creencias y dar a conocer opciones religiosas que no tendrían por qué ser objeto dediscriminación en una sociedad y un Estado laicos.Esto nos lleva a hablar de la relevancia teórica, y empecemos por señalar,precisamente, que es necesario examinar la secularización y la laicidad. Para esto, partamosde la diferenciación histórica que hace Demetrio Velasco (2006) entre laicidad a la francesa(laicismo) y a la americana. Brevemente, la primera implicaría erradicar la influencia de lacristiandad en el estilo de vida y costumbres del Estado y los ciudadanos y una lucha activacontra la fe cristiana. Por otro lado, la segunda consistiría en una separación de las esferasseculares (política, economía y ciencia) con respecto a la religiosa, no de manera militante,sino buscando la convivencia de todos bajo un mismo Estado a pesar de las creencias quepudieran dividirlos.Para el caso del Perú, Catalina Romero (2006) señala que, a diferencia de otras ex-colonias como México, la religión no dividió a los fundadores del nuevo Estado y que, aunquehacia 1979 la constitución separara al Estado de la Iglesia, no sería sino hasta el 2002 quenacería la propuesta de un Estado netamente laico. Por tanto, políticamente la religión no haestado en la mira de todos, por lo que muchas veces es relegada del análisis social. Noobstante, esto deja un vacío en la investigación en el Perú respecto a las religiones y unadesactualización de la religión como fenómeno social en la experiencia en este país.
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En el libro “Ciencias de la Religión en el Perú” (Dorothea Ortmann: 2002) se puede verque el principal interés en las religiones es desde la arqueología y la historia, principalmentevinculado a los antiguos cultos incaicos y a la mitología. Por otro lado, pasando a hablar de laantropología exclusivamente, podemos destacar la obra del religioso Manuel Marzal, quecitaremos seguido a lo largo de esta tesis, quien tiende a enfocarse en el catolicismo popularcomo una religiosidad típica de lo que llama un “contexto marginal peruano”. Otro casopeculiar es el estudio de Alejandro Ortiz (1990) sobre Sarita Colonia que prioriza en suenfoque la iconografía y la historia biográfica de la “santa” por sobre los estudios sobre laorganización social y cultural alrededor de la misma. Hay algunos otros autores más quepodríamos citar, pero lo que intentamos fundamentar es que una golondrina no hace unverano; es decir, si bien es innegable que hay quienes profundizan en el tema, la religión siguesiendo un fenómeno bastante relegado en el análisis social en el Perú.Siendo así y considerando los notables cambios en la religiosidad en el contexto de laglobalización que describiremos en el Marco Teórico y la poca atención prestada a nivelnacional y regional al (neo)paganismo y la New Age que fundamentaremos en el Estado de laCuestión, proponemos el presente estudio para llenar ese vacío académico en tantoconsideramos que puede dar luces sobre un fenómeno que cada vez más extendido no sólo enel país sino a nivel mundial: la postmodernidad y el papel de la religión en la misma. Notardemos más, pues, y pasemos a examinar más a fondo estas ideas en la siguiente sección.



/v/~. MARCO TEÓRICO-METODOLÓGICO .~
ESTADO DE LA CUESTIÓNRepasemos brevemente cuáles han sido las principales líneas de análisis que hahabido acerca del (neo)paganismo. Para esto, empecemos a nivel nacional, para luegoextendernos a la región latinoamericana y, finalmente, abarcar trabajos escritos a nivel global.Empecemos señalando que en el Perú no hay mucha literatura al respecto. De hecho,únicamente hemos logrado identificar un texto que tiene una temática afín, mas no habla dereligiones neopaganas.Se trata del informe “Investigación: Nuevos Grupos Religiosos en el Perú” (1988)redactado para la LXII asamblea episcopal Peruana. Este parte de un interés eclesiástico, elmismo que busca conocer estos nuevos grupos que surgieron con una matriz cultural yreligiosa totalmente distinta a la católica, que vendría a ser la tradicional en el caso peruano.Consecuentemente, la primera parte – la más extensa – es un listado de “Nuevos GruposReligiosos” (NGR) y sus principales características: una descripción extensa de estos. Luego deestas primeras trescientas páginas, el informe da un giro analítico y esboza una definición deNGR que los diferencia de la de “Sectas” (como grupos que se oponen a una “Iglesia” oreferente institucional hegemónico) en su afán de conocer este fenómeno nuevo. Básicamente,entonces, el texto da cuenta de agrupaciones que brotan en 1924 pero que se dan con mayorfuerza a partir de 1970 y, principalmente, busca detallar las peculiaridades de cada uno enuna fase exploratoria de lo que señalan representa un 5% de la población peruana según elcenso de 1981: aquellos que marcaron “otro” en la sección de religión.El informe del que hablamos es bastante rico en datos etnográficos, pero como estudiosocial es bastante limitado. Además de esa descripción, entonces, se trata de aproximacionesteóricas a los NGR como fenómeno y, sin embargo, es nuestro único referente en el Perú, porlo que continuaremos viendo qué se ha trabajado respecto al neopaganismo en AméricaLatina. Empecemos por la obra de Andréa Osório (2004), quien estudia la identidad de lospracticantes de la religión Wicca en Rio de Janeiro, Brasil, desde una perspectiva de género.Así, la “brujería” viene a ser un concepto rastreado a la condición femenina en tanto alude a lafigura de las brujas del Medioevo europeo, eliminando la valoración negativa que se tenía. Por
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tanto, según nos cuenta la autora, ser bruja sería una condición inherente de toda persona queposea un útero. Los hombres, por otro lado, tienen que pasar por una serie de esfuerzos paraconseguirlo, ya que no se trata de algo natural para ellos. En el proceso, muchos hombres sontildados de homosexuales, lo que viene a resultar ser cierto la mayoría de las veces. Es de estemodo que los hombres, ya que no pueden construirse como tales por medio de su imposiciónsobre la mujer, buscan adaptarse a esta situación que rompe con la cultura de la sociedadmayor actuando “más femeninos”. Pero la feminización y la homosexualidad son dosfenómenos paralelos: aquellos hombres que tienen una inclinación sexual hacia otroshombres no es porque se  hayan “homosexualizado”; si bien su conducta puede cambiar, laprevalencia de homosexuales se debe a un criterio estadístico: el de que aquellos querechazan su identidad como hombres tienen mayor propensión a simpatizar con los idealeswiccanos/feminizantes en Rio. A. Osório sostiene que esta frecuencia en casos dehomosexualidad masculina es única de Brasil y no guarda ninguna relación con Europa oEE.UU, donde los casos son mucho más reducidos.De una manera totalmente distinta, nuevamente salimos de la Wicca y el(neo)paganismo específicamente con la obra de Maïra Muchnik (2002), quien analiza desdeuna perspectiva histórica el caso del progresivo crecimiento de Nuevos MovimientosReligiosos en Argentina, tanto aquellos que atribuye a la “New Age” como las  religiones afro-brasileñas como el Candomblé y la Umbanda. Su idea principal es que la globalización/transnacionalización conlleva a la afirmación de un sentimiento de identidad trascendentalque va más allá de los límites nacionales y se basa en una creciente diversificación religiosa.Asimismo, sostiene que no sólo se da una recomposición significativa del paisaje religioso,sino que esta se enmarca en un contexto de cambio social, económico y político rápido. Demanera similar, Maria Julia Carozzi (1999) sostiene que el “New Age” vendría a ser parte deun movimiento sociciocultural postsesentista en el sentido en que lo protagoniza unabúsqueda de autonomía por parte de clases medias urbanas. En su opinión, desde unaperspectiva histórica y contrastando Buenos Aires con EE.UU., se sacraliza la autonomíaindividual y se exaltan el pacifismo, feminismo y ecologismo en el proceso.Entonces, a nivel de la región latinoamericana, encontraríamos una tendenciaprincipal, la de las dos últimas obras citadas: una mirada desde la historia al fenómeno del“New Age”, el mismo que no se limita al (neo)paganismo sino que incluye nuevosmovimientos religiosos orientales y religiones prehispánicas y de origen africano. Asimismo,



/vii/
no sólo se le ve desde la religión, sino que parece tratarse de un fenómeno más amplio quetiende a enfocar las identidades en el marco en la globalización. En este horizonte, el estudiode Andréa Osório parecería estar flotando en el aire ya que no parece estar directamenterelacionado con ninguno de los otros textos. Sin embargo, como veremos, se vincula más contendencias más internacionales.A nivel global, hemos identificado una tendencia principal: vincular al (neo)paganismocon la construcción de identidades femeninas. Para ilustrar esto, podemos partir de la reseñahecha por Marion Gibson (2005), que cita a las principales obras de este conjunto. De estaforma, autoras como Jone Salomonsen (Enchanted Feminism: The Reclaiming Witches of SanFrancisco”: 2002), Susan Greenwood (“Magic, Witchcraft and the Otherworld: AnAnthropology”: 2002) y Cynthia Eller (“Living in the Lap of the Goddess: The FeministSpirituality Movement in America”: 1993) vendrían a ser las más recientes. Centrándose enEuropa y EE.UU. (en alguno de los dos en cada caso, no en ambos), señalan que lospracticantes de Wicca y neopaganismo son “adoradores de la diosa” (Goddess worshippers) yque la identidad de género femenino es primordial para la construcción de pertenencia a estasreligiones. A esto lo llama M. Gibson “feminist spirituality” o“feminist spirituality  movement”(“espiritualidad feminista” o “movimiento de la espiritualidad feminista”), y algunos de susprecedentes serían “Drawing Down the Moon: Witches, Druids, Goddess-Worshippers andOther Pagans in America Today” de Margot Adler (1979) y “Persuasions of the Witch's Craft:Ritual Magic and Witchcraft in Present-day England” de Tanya Luhrmann (1989). Se trata,entonces, de una corriente de estudios del neopaganismo que data desde fines de los años 70,curiosamente, confluyendo con el surgimiento y auge del movimiento feminista a nivelmundial (D. Marre: 2010).Siendo esta la tendencia general, cabe resaltar que Ronald Hutton, en “The Triumph ofthe Moon: A History of Modern Pagan Witchcraft” (1999), desde la historia (cultural), no selimita aubicarse o bien en EE.UU. o bien en Europa, sino que efectúa una comparación entreambos, expandiendo el horizonte. Se trata, así, de un recuento histórico que busca señalar losfundamentos modernos de la religión en oposición a lo que llama “romanticismo rural” queatribuye los orígenes meramente a una tradición antigua. Además, Kathryn Rountree (2004)lleva el estudio de la espiritualidad feminista en el neopaganismo a Nueva Zelanda, aportandoque, aparentemente, hay más similitudes que diferencias entre las “Kiwi Sisters” de este lugary el neopaganismo como fenómeno euro-americano, ya que la construcción de la mujer estaría



/viii/
directamente ligada a la construcción de pertenencia a esta tradición neopagana deinfluencias locales. Del mismo modo, podríamos señalar que la obra de Andréa Osório a la quehicimos referencia cuando hablamos de Latinoamérica vendría a situarse en esta mismainclinación analítica de identidades femeninas y espiritualidad.Diferenciándose un poco de estos estudios, un matiz distinto se puede apreciar en“The resurgence of magical religion as a response to the crisis of modernity: a postmoderndepth psychological perspective” de Adrian Ivakhiv (1996), quien centra su análisis en lapremisa de que existe una “crisis de la modernidad”, la misma que empuja a las personas abuscar una cosmología re-encantada que mantenga correspondencias que le den unsignificado o valor. No obstante, no rompe con los otros estudios, en la medida en que señalaque los mitos que se procurarían hoy en día serían aquellos que re-balanceen el género y seanecológicos. Actualmente, por otro lado, no sólo se buscaría volver a cosmologías medievales yrenacentistas, sino también reivindicar aquellas que se denominan “nativas”, el shamanismo,neopaganismo y filosofías orientales, entre otros. El auge de esto vendría a manifestarse conla Golden Dawn (1880’s); según el autor, la organización que sería responsable de lasupervivencia y renacimiento de la tradición mágica en occidente. Por tanto, el encanto – oatracción – de las religiones mágicas neopaganas, para A. Ivakhiv, radicaría en que remitificanel significado de la vida sin negar los avances del último siglo; es decir, ponen un fin aldivorcio entre lo consciente y lo inconsciente.Para terminar, está “New Age” de Luigi Berzano (2001). Este autor, desde un análisishistórico busca abarcar a la “Nueva Era” como fenómeno global, sin especificar límitesgeográficos específicos. Sin embargo, señala que tiene dos orígenes: uno europeo centrado enla teosofía (que llama la “astrohistoria”) y otro estadounidense, centrado en eltrascendentalismo del s. XIX. En ese sentido, el auge de la lucha por los derechos civiles y elfeminismo habrían influido en la “New Age”, erigiéndola como movimiento social global. Esto,a su vez, se reproduciría mediante las redes en organizaciones sociales menos jerárquicas queen las religiones tradicionales.Entonces, lo que hemos identificado es que existe una tendencia global al estudio delas identidades femeninas y la “espiritualidad feminista”, la misma que empieza limitada aEE.UU. y Europa y coincide con el movimiento feminista. Sin embargo, posteriores enfoquesempiezan a llevar el análisis de los grupos neopaganos como “adoradores de la diosa” ahorizontes más amplios, realizando estudios en locaciones como Nueva Zelanda y Brasil. De
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manera paralela, la New Age” se erige como un tema de investigación para los historiadoresque encuentran en ella indicios de un movimiento social que implica no sólo una nuevareligiosidad, sino también un cambio político, económico y social que está directamente ligadoa la postmodernidad y la globalización. Asimismo, son los países anglófonos los quegeneralmente toman como objeto de estudio al (neo)paganismo, mientras que lo más comúnen Latinoamérica – y tenemos también un ejemplo italiano – es el estudio de la “New Age” queno es lo mismo que (neo)paganismo, pero en parte lo contiene. Por último, en Perú estosestudios brillan por su ausencia, a pesar de que trabajos de otros países ilustran que se tratade un fenómeno cada vez más importante para comprender los nuevos giros que está dandoel mundo postmoderno. Por tanto, una vez más hacemos énfasis en la importancia de empezara desarrollar proyectos de investigación al respecto en este país.
MARCO TEÓRICOPara crear un marco conceptual que nos permita analizar la información levantadadurante el trabajo de campo necesitamos empezar por definir una entrada para comprenderla religión. De acuerdo a Gregory Baum (1980) la religión ha sido una preocupación de lasociología desde sus principios. Así, dirá que Max Weber y Émile Durkheim, los “fundadores”de la sociología moderna, habrían tenido por objeto central a la religión. En el caso de M.Weber, se trataría del interés en cómo evolucionaba la sociedad a lo largo del tiempo, siendola religión el principal factor del cambio social. Además, la diversidad de los fenómenosreligiosos alrededor en distintas sociedades supondría otro elemento clave en su análisis.Poniendo todo esto en conjunto, si algo es general alrededor del mundo es que la religiónconstituye la perspectiva más amplia para pensar no sólo el mundo, sino la vida, el lugar alque pertenecen y hasta la propia muerte; es decir, la matriz de significados estaría pautadapor la religión.Sin embargo, M. Weber también afirmaba que en la sociedad moderna dicha matriz noera religiosa sino fundamentada en la razón. También es cierto que tenía una preferenciaaxiológica por la racionalidad, por lo que no es extraño que G. Baum señale que M. Webersintiera aversión por un retorno a la religión que encontraba entre los jóvenes alemanes, elmismo que vinculaba con los cultos anteriores al cristianismo y la posibilidad de que resurjan.La definición de É. Durkheim, por otro lado, versa sobre el totemismo como realidadsagrada por excelencia y enfoca a la sociedad como una cosa.  Siendo así, adopta el termino
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melanesio mana para denominar a todas  las distintas realidades en diferentes sociedades queterminaron por constituir el dominio de lo sagrado. Finalmente, el tótem estaría simbolizandopor un lado un poder superior pero también a la sociedad clánica. Citándolo:

“Por una parte, es la forma exterior y sensible de lo que hemos llamado el principio o eldios totémico. Pero, por otra parte, es también el símbolo de esa sociedad determinada quese llama clan. Es una bandera […].  Si es pues, a la vez, el símbolo del dios y de la sociedad,¿No es por qué el dios y la sociedad  no son más que uno?” (E. Durkheim, 1968:218,citado por M. Marzal, 2002:55).La  conclusión de esto es la equiparación de la dimensión sagrada con la colectividadorganizada socialmente, siendo fundamental recalcar que la moral se erige como el principalresultado de ambas. En otras palabras, podríamos señalar tres puntos clave en la  perspectivade E. Durkheim.  El primero sería que todas las grandes ideas  y rituales  que subyacen alfenómeno religioso se encuentran en el totemismo. En segundo lugar, la función real de lareligión es la de ayudar al creyente a vivir, darle una fuerza  para soportar dilemasexistenciales. Por último, aunque  la religión  no tenga un orden de realidad susceptible de sermedidas empíricamente, supone  una serie de sensaciones sui generis  cuyo valor no puedeser considerado inferior al de aquellas experiencias  respaldadas por la ciencia.En función de lo expuesto,  concordamos con M. Marzal en que esta definición  clásica dela religión aporta en tanto favorece el papel de ritos y creencias como formas de expresiónsimbólica en mutua interdependencia. No obstante, su defecto radica en que  deja de ladotemas como el origen del mundo o la idea del más allá que serían de carácter  mástrascendental. Su sesgo por establecer una equivalencia congruente entre divinidad ysociedad   impide que  pueda  explorar estas dimensiones del  fenómeno religioso.Retomando a G. Baum (1980), hace una diferencia entre las definiciones funcional ysustantiva de la religión. La primera versaría sobre la función social que desempeña y estádirectamente ligada con aquello que M. Weber privilegiaba de la religión: su capacidad debrindar la matriz del significado a la sociedad. En otras palabras, sería el marco simbólico
supremo y, por tanto, el único referente capaz de ofrecer una interpretación total.La influencia de este tipo de definición se extendió también a aquellos que llevaron laobra de É. Durkheim a Norteamérica, empezando por Talcott Parsons que veía a la religióncomo el nivel supremo de la cultura. Por tanto, la sociedad moderna no sería el resultado del
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desplazamiento de la religión ante el auge de la razón, como decía M. Weber, sino más bien dela implementación de los valores cristianos y también de aquellos propios del judaísmo. Éstoshabrían sido integrados en los símbolos y estructuras sociales que constituyen el ethos secularque codifica el orden social.Otro sociólogo que optaba por este tipo de definición, según G. Baum, era RobertBellah, quien veía a las nuevas religiones como nuevos movimientos culturales que buscabanprotestar contra la tendencia a la secularización de una sociedad cada vez más preocupadasólo por los negocios y, por otra parte, el dogmatismo inflexible de las iglesias. Curiosamente,veía en el futuro el surgimiento de una “religión personal”. Pero el aporte de R. Bellah no selimita a esto, también postuló la idea de la religión civil: la devoción por símbolos y conductaspropias de la sociedad secular que eran enaltecidas como definitorias del orden social.Considerando esto, vemos que la definición funcional tiene una debilidad: al partir delhecho de que toda sociedad debe presentar algún tipo de conducta u organización religiosa,muchas veces los sociólogos califican como tales ciertos fenómenos que sus practicantes noconsideran religiosos. Un claro ejemplo es el de la “religión civil” del que ya hablamos. Enesencia, los pensadores sociales podrían llegar a llamar “religión” a cualquier sistema designificados que se vincule con lo “definitivo” o “trascendentes” como las ideologías.Por otro lado, tenemos la definición sustantiva de la religión, la misma que secaracteriza por reconocer la relación que mantiene con el mundo invisible como la cualidadprincipal a pesar de que no dejan de lado el impacto social que ésta tiene. Es, en ese sentido,una visión externa que puede tener la falencia de permitir que los investigadores se limiten adescripciones y explicaciones puramente fácticas y no busquen problematizar el significadosocial de la religión. También puede favorecer que algunos estudiosos mitifiquen a la religióny la opongan a la razón, relegándola al mundo de lo primitivo.Otro ejemplo de definición sustantiva es el que se ve en la obra de Peter Berger, “El  DoselSagrado” (1969), cuando éste cita “La Cultura Primitiva” de Edward Tylor (1871) paraintroducir el concepto de animismo. Este concepto tiene la ventaja de denotar que la religiónimplica una búsqueda por otro mundo, emparentado con este y con la humanidad y que estáanimado. Todo esto se da a pesar de que esta definición deja de lado las entramadasimplicancias sociales que esto tiene, al tiempo que se centra en encontrar un origen a lareligión, cuando esto podría no ser tan relevante como entender cómo funciona y en qué
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medida es pertinente desde un punto de vista social. Su carácter evolucionista, por último,termina de minar el alcance que puede tener en el análisis sociológico ya que sus premisasepistemológicas se fundamentan en una idea que inferioriza a algunas sociedades en virtud dela occidental moderna.Las definiciones sustantivas pueden opacar la relevancia de la religión en el ordensocial pero, a pesar de esto, es esencial que no se deje de lado esta definición típica de unenfoque más emic ya que, tal como el mismo T. Parsons reconoce según G. Baum (1980), lapostura funcionalista “[…] lleva fácilmente a olvidar que la religión no se agota en sudimensión social y que entraña de hecho una referencia al mundo invisible” (Íbid, p. 357). Enotras palabras, nunca debemos olvidar el significado que los propios creyentes atribuyen a sureligión pues la definición sustantiva de la religión actúa como una explicación total delmundo.Una perspectiva más conciliadora puede ser la del historiador de las religionesrumano  Mircea Eliade  (Manuel Marzal: 2002) rompería con esta limitación. Ésta consiste enpresentar a la religión como un fenómeno  irreductible  y multidimensional pero centrado endos puntos  principales. Dichos puntos serían la dialéctica de lo sagrado y la dialéctica delpensamiento simbólico. El primero de ellos implicaría que las hierofanías – o “manifestacionesde lo sagrado expresadas en símbolos” - otorgan un sentido a la vida del creyente que lo sacadel caos y lo introduce a los modelos de vida que los mitos enseñan. Nuevamente estápresente la idea de un orden social, pero dentro de la interpretación simbólica de la religióncomo un vínculo con un mundo trascendental.De manera complementaria tenemos la perspectiva cultural-simbólica de CliffordGeertz. Este autor sostiene que se trata de un sistema de símbolos que se basa en lageneración de concepciones o ideas sobre el origen de la existencia más allá de los límiteshumanos. Así, se gestarían estados anímicos y motivaciones estables y arraigados. Una vezmás, entonces, regresamos a los símbolos como clave para entender la religión, mientras queel rito funcionaría para asegurar la persistencia de esta perspectiva de la vida y lo que haymás allá de esta y ordena el cosmos.Por tanto, nos basaremos en los enfoques de C. Geertz y de M. Eliade para afirmar quela religión, tal como la comprenderemos para esta tesis, es un sistema de creencias y prácticasrituales que cohesionan a un grupo de feligreses. Dichas creencias serían significados creados



/xiii/
por estos grupos, compartidos por todos al interior de ellos y que suponen una matriz centralde símbolos. Además, no sólo se trataría de un mecanismo de cohesión inmanente de ungrupo, sino que tendría por finalidad una comunicación y explicación de la “divinidad” o “lonuminoso”; que no es otra cosa sino un significado construido para designar a lo inalcanzablepor la humanidad en su máxima expresión. Esta relación se daría en ambos sentidos; es decir,para acercar a los “religiosos” a “dios” y para tomarle como guía para actuar en el mundoprofano e inmanente, implicando en el proceso diversos sentimientos y emociones propias dela percepción que tienen los hombres y mujeres religiosos de aquel mundo invisible. Se trata,pues, de un fenómeno bastante amplio, pero que para efectos de este proyecto entenderemosen una perspectiva prioritariamente social.Ahora bien, conceptualicemos sobre la idea de “espiritualidad”. Lo primero sería decirque no sólo habría distintas espiritualidades para cada religión, sino que dentro de cada unatambién las ramificaciones y agrupaciones tendrían sus peculiaridades. En esa línea, ManuelMarzal (1990), siguiendo a Ruth Benedict, recalca que toda cultura no puede ser comprendidacompletamente si no se entiende su matriz emocional e intelectual. Distintos grupos en unaiglesia o corriente religiosa institucional, entonces, tendrían distintas formas de “vivir su fe”en palabras del autor. No se trata de otra cosa sino de diferencias intersubjetivas en lasemociones y estados de ánimo de las que hablaba C. Geertz al definir “religión”. M. Marzalpone el ejemplo del catolicismo cultural (también llamado “popular”), donde el culto a lossantos prima como clave de una experiencia religiosa fundante, pero al mismo tiempo la fe enJesús como salvador se erige como lo más esencial y fundamental.Adicionalmente, Dennis D. Carpenter (1996) presenta una breve discusiónprecisamente sobre el tema de la espiritualidad en la Wicca y religiones mágicas neopaganas.Así, dirá que se trata de los valores últimos y compromisos de una persona al margen de sucontenido. Hasta este punto, no obstante, el autor señala que no necesariamente se mantieneun vínculo con lo sagrado, por lo que opta por complementarlo con la idea de que se trata dela concentración de la consciencia humana en aspectos sutiles de la existencia en unainterconexión profunda. Resume ambas perspectivas de la siguiente manera: serían losvalores últimos, experiencias y creencias de la humanidad que hacen reflexionar sobre laspercepciones de lo sagrado y dan sentido al a vida. Entonces, y poniéndolo en conjunto con losinsumos teóricos anteriores, la espiritualidad vendría a ser la dimensión emocional eintelectual de la religión que permite reflexionar y comprender de maneras diferenciadas
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cualitativamente la existencia de un plano invisible y la relación que el hombre mantiene conél. ¿Pero cómo aprende un individuo a ser un ser religioso? ¿Cómo llega a concebir la ideade este mundo invisible? ¿Cómo descubre la manera de relacionarse con él? Profundicemossobre un la “socialización” para contestar a estas preguntas. Para entender este concepto, untexto clave es el de “la construcción social de la realidad” de Peter Berger y Thomas Luckman(2003). La idea central de la obra es que la realidad se construye socialmente y que lasociología cognitiva ha de encargarse de estudiar los procesos mediante los cuales esto sucede.De manera complementaria, de acuerdo a Peter Berger (1981), es necesario entender a lasociedad como una realidad dialéctica y como un proceso continuo de construcción delmundo. Esto guarda relación con la idea de que, a pesar de que la realidad social solo puedaexistir gracias a la actividad humana, pero que el hombre es también un producto de lasociedad. Esto suena a una falacia de petición de principio, pero tiene sentido si consideramosque el individuo puede existir en teoría fuera de la sociedad, pero que sólo dentro de ellapuede convertirse en persona y lograr una identidad.Esto se da mediante un mecanismo tripartito, siendo sus componentes los procesos dea) exteriorización, b) objetivación y c) internalización. La exteriorización consistiría en el actodel ser humano de volcarse a sí mismo en el mundo mediante distintas actividades. Laobjetivación, por otro lado, sería la construcción de una realidad como una actividad que esvista como exterior a sus creadores. Finalmente, esta realidad objetivada sería reapropiadapor el hombre mediante la internalización. El resultado es un proceso conocido como“sociedad”. El autor señala que, a diferencia de los animales, el hombre tiene que llevar a caboeste proceso para crear su propio mundo ya que cuando nace está subespecializado y no estádirigido a ningún ambiente específico predeterminado. Es decir, el hombre debe fabricar supropio mundo a su medida.Al expresarse mediante sus actividades, el ser humano se produce a sí mismo dentrode un mundo y este mundo es la cultura, la misma que debe ser producida y reproducidacontinuamente. Esto sucede siempre entre un conjunto de personas, por lo que la continuidadde la existencia de su cultura depende de pactos sociales específicos. De esta manera, alcompartirlo y regularlo, el mundo que el hombre crea se convierte en algo exterior a sí mismo,compuesto de elementos materiales e inmateriales que trascienden los deseos de las personasconcretas que los postularon en un principio.
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El resultado es que la cultura está ahí y está ahí para todos por lo que todos la puedenexperimentar, dándole así un grado de objetividad. Es decir, el orden de realidad de la culturaradica en su reconocimiento colectivo, de ahí que pertenecer a una cultura implique compartircon otros un mundo particular de objetividades y ningún individuo la puede cambiar avoluntad. En este contexto, se entiende una identidad como una objetivación de un rol que sedesempeña socialmente y que es aceptada de forma legítima al internalizarla; por ejemplo, unoficio. La internalización, entonces, sería la reabsorción del mundo objetivado colectivamente.Poniendo en conjunto ambos textos, la socialización, entonces, vendría a ser el procesoontogenético (es decir, del desarrollo del individuo) por el cual “[…] cada nueva generación esenseñada a vivir según las reglas y programas institucionales de dicha sociedad” (P. Berger:1981, p. 32) proceso que, además, se extiende a lo largo de todo el lapso de vida del individuo.Luego de aprender los significados objetivados, el individuo se identifica con ellos, siendo eldiálogo con personas significativas uno de los principales agentes para moldear la percepcióndel mundo.P. Berger y T. Luckman (2003) hacen una división, según la cual la socializaciónprimaria sería aquella que correspondería a la niñez y por medio de la cual uno se convierteen miembro de la sociedad y la socialización secundaria, proceso posterior que oriente alindividuo a nuevas dimensiones del mundo objetivo de la sociedad en la que ya ha sidosocializado. Es preciso traer esto a colación, precisamente, porque los procesos militares yreligiosos son las mejores ilustraciones de internacionalizaciones secundarias, según losautores.Más específicamente, dentro de las socializaciones secundarias, las que nos interesanvendrían a ser las llamadas “alternaciones”: transformaciones en personas que mantienen elmismo cuerpo y el mismo universo objetivo (sólo cambia el subjetivo). Estas requieren unare-socialización que es  más similar a la primaria en tanto se hace necesario enfatizarradicalmente una identificación afectiva con los (re)socializadores. No obstante, no surgen ex-nihilo, por lo que la estructura de normas anterior de la realidad subjetiva debe serdesintegrada mediante condiciones no sólo sociales, sino también conceptuales. Sin esaidentificación, que reproduce dependencia emocional de los nuevos significantes, no puedeproducirse ninguna transformación radical de la realidad subjetiva. Esto sucede porque laidentidad se forma por procesos sociales y una vez que cristaliza, es mantenida, modificada oaún reformada por las relaciones sociales.
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Ya entrando en el vínculo que tiene la socialización con la religión, debemos regresaral texto de P. Berger (1981) y notamos que el cosmos que se crea con ella  incluye al hombrepero al mismo tiempo lo trasciende. Esto la cubre de un aura de sacralidad, un estatus que seopone a la condición profana del hombre, pero que al mismo tiempo se opone al caos. Losagrado, entones, supone el orden por excelencia por lo que la religión habría desempeñadoun rol fundamental en la historia de la humanidad y la construcción del mundo. Pero también,la religión genera una auto-exteriorización del hombre de su propio mundo: al tiempo quepermite que el orden humano sea proyectado a la totalidad del ser, se erige como un ordenulterior más allá de la creación humana. Por tanto, si bien sirve para aprehender lodesconocido siguiendo parámetros ordenados, también conlleva a un proceso de alienación.La alienación consiste en que el sujeto conciba a la realidad como algo que ocurrenaturalmente y de manera aislada de su propia acción y creación. En otras palabras, luego decrear a la religión, el hombre se ve a sí mismo como “personaje” y no como “escritor” de lamisma. En este caso en concreto, el tipo de alienación en cuestión es denominado mistificación,y se caracteriza porque pinta a la religión y a las instituciones religiosas como algo dado porencima y más allá de la existencia empírica humana. Un elemento clave sería el terror sacroque constituye un miedo inducido a lo que es percibido como ulterior y sagrado en tanto está,supuestamente, más allá del entendimiento y alcance humanos. Por tanto, la religión podríaser entendida como el resultado de la alienación e institucionalización de una explicacióndada por el hombre para aquello que no puede entender.Pero debemos recordar que la internalización que conlleva a asimilar una religióndebe interpretarse siempre como una fase del proceso tripartito del que hablamos al principio.De otro modo, corremos el riesgo de incurrir en un determinismo mecanicista según el cual elindividuo sería un mero producto de la sociedad. El cambio es factible en la reproducción delmodelo en tanto la insatisfacción o discrepancia de los individuos con éste formará parte delproceso dialéctico como un elemento que da forma al individuo mismo y al mundo. Por tanto,el estatus de santidad del que gozan ciertas instituciones por medio de una legitimaciónreligiosa puede ser retirado de las mismas. Esta es la tesis que llevará a P. Berger a hablar desecularización, aunque para nosotros ir más allá por ese lado implicaría desviarnos de nuestrotema central.Este es el tipo de socialización que debería aplicar al convertirse alguien a una nuevareligión y los socializadores serían, precisamente, los miembros de la nueva jerarquía eclesial.
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¿Pero qué sucede si no existe tal jerarquía? ¿Qué tal si el individuo busca su propio lugar sinnecesidad de un grupo social? ¿Es esto posible? Para responder a estas interrogantes,necesitamos consultar más fuentes.Revisemos, entonces, el concepto de “religión invisible” propuesto por ThomasLuckman (1967). La idea de fondo es la de entender cuál es el lugar del individuo en el mundomoderno, a lo cual el autor responde diciendo que se trata de un problema esencialmentereligioso. Examinemos los puntos que sustentan esta idea, empezando por destacar que lareligión es vista por T. Luckman como aquello que define la esencia del ser humano. Esto sepuede ver reflejado en la siguiente cita:“El organismo – un mero proceso subjetivo desprovisto de significado cuando estáaislado – se convierte en un Self al embarcarse junto con otros en la construcción de un “objetivo”y un universo moral de significación. De esa manera, la organización trasciende su naturalezabiológica.” (Íbid: p. 48)En esta cita hay dos elementos que no debemos pasar por alto: uno, la construcción deun objetivo común a varios individuos que actúan en conjunto y dos, la importancia detrascender la naturaleza biológica. Esto se complementa  con la idea de que es lainstitucionalización de universos simbólicos (compartidos) lo que atañe principalmente a lareligión, en la medida en que éstos suponen sistemas de significados objetivados que vinculanla experiencia cotidiana con una condición trascendental de la realidad. Esto último sería elpunto clave, ya que el autor sostendrá que únicamente la religión traza esta línea que une a lavida diaria con algo ulterior; por tanto, la problemática del ser humano sería esencialmentereligiosa. Pero hay un cabo suelto: ¿qué hay de la idea de que los universos objetivados seconstruyen en conjunto mediante la interacción?Para responder esta pregunta y entender el rol del individuo, primero tenemos queexplicar la teoría de T. Luckman respecto a la vida religiosa en general, en conjunto pordefecto. Así, el autor sostiene que en la sociología existe una asociación muy marcada entreaquello que es religioso y la iglesia. Esto tendría por efecto disminuir las posibilidades deestudio que puede abarcar la sociología de la religión, particularmente considerando que  enlas sociedades modernas la religión orientada a una iglesia es un fenómeno cada vez másmarginal de acuerdo al autor.
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Sin embargo, también dirá que es la relación entre el self del que hablamos antes conla sociedad lo que lo lleva a ser formado y formado como un ser fundamentalmente religioso.En otras palabras, la religión nace de la internalización y objetivación de universos simbólicosque son posibles únicamente si existe un agente socializador institucionalizado: la iglesia.Pero la iglesia católica es sólo una de las muchas variedades de manifestaciones empíricas deesto alrededor del mundo, aunque el autor también dirá que la religión está presente demanera no específica en todas las sociedades e individuos socializados. Como vemos, este esun presupuesto del que parte, siendo su única explicación el que la religión sea el único mediode trascender la naturaleza biológica y que esta sea, a su vez, la cualidad por definición delhombre.De más está decir que no necesariamente es así; por ejemplo, la reflexión lingüísticasupone otro universo simbólico que trasciende la biología, al igual que los mitos, la literaturay hasta las caricaturas. Pero aceptemos junto con T. Luckman que la religión es otra de estasopciones y que, si bien no nos atrevemos a afirmar que está presente pro definición en todoser y grupo humano, ahí donde está presente permite reflexionar sobre significados quetrascienden lo tangible y lo concreto. La siguiente cita encaja a la perfección en este “puntomedio” que acabamos de establecer:“Las instituciones religiosas no son universales; los fenómenos que subyacen a lasinstituciones religiosas o, para ponerlo de otra manera, desempeñando funciones análogas en larelación entre el individuo y el orden social son, presumiblemente, universales.” (Íbid: p. 43)Siendo así, utilicemos la reflexión teórica de este autor para hallar una respuesta a lapregunta que él mismo se plantea: ¿cómo localizamos a los seres humanos en el orden social?Si bien es cierto que las ciencias sociales están avocadas casi exclusivamente al análisis desistemas sociales, no deben ignorar el destino del individuo en las sociedades. El autor afirmaque el vínculo entre éste y el orden social es histórico y actualmente se ha producido un picoen el problema de entender la relación entre ambos. Por tanto, la relevancia actual de lasociología debe estar vinculada con el papel que el individuo juega en la sociedadcontemporánea.Para enfocar el problema de la individualidad junta las perspectivas de M. Weber y É.Durkheim. Ambos buscaron entender la posición social del individuo en el estudio de lareligión.  Nos dice que É. Durkheim mantenía que la realidad simbólica de la religión suponía
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el núcleo de la conciencia colectiva y que su internalización transformaba al hombre en un sersocial y moral.  Para M. Weber, por otro lado, el contexto histórico más específico de cadareligión en particular pautaba una condición social del individualismo que variaba en cadacaso. Ambos reconocieron el problema del individuo como religioso en la medida en que sevinculaba con la secularización del mundo moderno, entendiendo por “secularización” laexpansión de un pensamiento cada vez más fundamentado en la razón.  Si bien T. Luckmanpartirá de estas bases, su perspectiva será un poco distinta: aceptará que hay n declive de lareligiosidad por iglesias, pero estará en desacuerdo con que esto sea causado por estaexpansión de un modo de pensamiento no religioso.La identificación de la religión con la iglesia se ajusta al estudio de las institucionessociales.  La idea de que a religión supone un estadio de evolución inferior del ser humano hacontribuido con la asunción de que la secularización se mide por el declive del as iglesias. Peroaunque el autor indique que esta idea supone un reduccionismo, la religiosidad individual nose puede entender sin una referencia a una realidad institucional de ritual y creencias. Así, enun principio la especialización institucional de la religión da forma a la relación del individuocon la visión de mundo y con el orden social en general pero, a medida que la laicidad crece, laiglesia entra a relacionarse con otras instituciones cuyas funciones son primordialmenteseculares.De esta manera, las iglesias se ven en la necesidad de desarrollar prácticas económicas,políticas y administrativas, entre otras. El resultado es que, al transmitir el mensaje oficial alos laicos, éstas deben dar explicaciones sagradas a asuntos seculares, lo cual muchas vecesrompe con el modelo original. Así, se busca garantizar un estatus oficial que pretendeasegurarse un carácter doctrinal superior con un nivel de pureza mayor al de los asuntosseculares, a pesar de que mantiene una interrelación bastante cotidiana con ellos. Podríadecirse que esto supone una respuesta al proceso que planteaba Craig Calhoun (2010): elaislamiento de la religión de la vida cotidiana que se da cuando incluso las institucionesreligiosas y sus integrantes se desenvuelven en la sociedad basándose en reglas yrequerimientos tan seculares como cualquier otra persona.Lo cierto es que, en condiciones de cambio social rápido, el modelo oficial de unaiglesia institucionalizada – que se basa en un canon y regula que la conducta de los fieles se
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ajuste al mismo – no podría modificarse al mismo ritmo que los procesos sociales quemoldean las nociones de trascendencia de los individuos. Esto debido a sus limitacionestextuales y organizacionales que en un principio rechazan el cambio en favor delcumplimiento de la tradición. Ante la confusión resultante, algunos individuos podríanignorar las inconsistencias seculares que encuentren en el discurso oficial y acatarlo tal cual;sin embargo, esto lo aislaría del mundo social no religioso. En una situación así, la necesidadde adaptarse al mundo en general haría que se busque idear alguna solución.Para esto, ese proceso de duda y confusión  permitiría una reflexión que reconstruiríala religiosidad individual. De no darse dicha reflexión, no obstante, la rutina anteriorcontinuaría sin cambios, probablemente incurriendo en trasladar roles  religiosos asituaciones seculares. Claro está, también existe la posibilidad de que la religiosidad seabandone por completo. Pero si se reconstruyera, los individuos restringirían las normasreligiosas a espacios que no hayan sido previstos por las instituciones sociales primarias(públicas); por tanto, la especialización institucional de la religión la conduciría, en últimainstancia, a una transformación paulatina de esta en una realidad privada como respuesta a lainteracción de la iglesia con el mundo secular.Consecuentemente, se daría una liberación de la conciencia individual que laemanciparía de la estructura social para darle ese carácter de autonomía típico de la esferaprivada. Siendo así, el autor no atribuye la disminución de las formas tradicionales delcristianismo (por Iglesias) a una popularización del pensamiento racional y antirreligioso,sino a un cambio más revolucionario: el reemplazo de las formas institucionales por un nuevomodelo social de religión. Una característica de este nuevo orden sería que cada vez habríamás incongruencias entre la religiosidad individual y la oficial, por lo que la autonomía decada quién se exaltaría al romperse poco a poco el vínculo entre la identidad individual y la depertenencia a una iglesia.El resultado es un individuo consumidor de la cultura religiosa, eligiendo de entre lagama de significados ulteriores que crea convenientes basado en su reflexión subjetiva yelección propia para satisfacer los lineamientos de su propia identidad personal.  Sería,entonces, a la vez un sistema individual de significados ulteriores y un sistema privado designificados ulteriores. La religiosidad individual no sería más una réplica de un modelooficial, aunque la religiosidad de iglesia continuaría teniendo un lugar importante en lasociedad debido a su relevancia histórica y estrecho vínculo con la cristiandad tradicional. Las
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sociedades industrializadas modernas se caracterizan, entonces, por un acceso directo a unaamplia gama de representaciones religiosas distintas.Esto hace de la religión un fenómeno típico de la esfera privada: sin un modeloobligatorio de religión preestablecido, sólo quedan temas religiosos que se mediatizansocialmente de  una u otra manera. Estos temas religiosos serían inestables, al estar fundadossobre emociones y sentimientos típicos del a esfera privada y no regulados por lasinstituciones públicas, por lo que se socializarían mediante lo que el autor denomina“instituciones secundarias”, como los medios (canciones, televisión), literatura y otrossimilares que están dirigidos explícitamente a cubrir las necesidades de los consumidores.En ese sentido, aunque las instituciones públicas pautan el marco económico y legal enel que se inserta lo que T. Luckman llama “el mercado de significados ulteriores”, son lasbiografiáis personales las que determinan directamente a este último y biografías similaresdarán como resultado elecciones similares. Pero el universo de significados creado por losindividuos autónomos puede ser inestable si las instituciones públicas no ofrecen ningúnapoyo externo a esta religiosidad subjetiva.De ser así, ésta se convertiría en una realidad incierta para el individuo y es por estoque debe ser apoyada por otros integrantes de la esfera privada, aquellos cuya propiaconcepción no parezca tener ningún conflicto con la de ellos. Puede tratarse de la familia,amigos, vecinos o cualquier otra persona significativa que comparta la construcción yobjetivación de los universos (privados) relevantes a los significados ulteriores, siendo lafamilia el principal medio de acuerdo al autor. También, señala T. Luckman que si estos“universos privados” consiguen unirse hasta cierto punto, se crearán organizaciones sectarias.Así, en conclusión, el monopolio de las iglesias de definir los universos ulteriores sevio en la necesidad de competir con un sinfín de posibilidades equivalentes a las elecciones delos individuos autónomos que son quienes los crean ahora. El individuo mismo es investido deun aura sacra en función de su autonomía: ésta representa la ausencia de limitacionesexternas y la liberación de la tradición y tabúes sociales.  El objetivo es la búsqueda de laidentidad personal, por lo que estaríamos ante un proceso de toda una vida que representa elfenómeno del individualismo, algo muy similar a lo que plantea G. Lipovetsky (2002). Lanueva forma de religión que emerge se caracterizaría, entonces, por una transformaciónradical entre el individuo y el orden social, donde la institucionalización de la religión decae,
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sí, pero en función de la creación de una religiosidad determinada por la propia voluntad decada quien.Hay un último detalle que revisar, y es que el consumo de medios de entretenimientotambién se puede ver como un medio de socialización, particularmente para el caso de losadoelscentes. Según Jeffrey Jensen (1995: p. 519):

“[…]Los medios difieren de agentes socializadores como  la familia, la escuela, lacomunidad y el sistema legal en que los adolescentes tienen mayor control sobre suselecciones que en su socialización por estos otros medios El resultado es un nivel sustancialde auto-socialización, en el sentido de que los adolescentes pueden elegir  de entre unavariedad diversa de materiales mediáticos aquellos que calcen mejor con sus preferenciasindividuales y personalidades”.En estos casos, la autosocialización sería un indicador más de la búsqueda delindividuo por formarse a sí mismo. Pasemos a analizar más a fondo, entonces, el concepto depostmodernidad que se encuentra estrechamente ligado con esta propiedad del individuo enun nuevo orden social.En ese sentido, la primera referencia que debemos consultar es “La era del vacío” deGiles Lipovetsky (2002), obra cuyo eje central es el proceso de personalización. Así, la principalconsecuencia de dicho proceso sería llegar a una cultura de libre expresión sonde lapersonalidad es lo más importante que puede existir: se pretende la total liberación de lainfluencia del “otro” para obtener una autenticidad superlativa en el caso de cada individuo.Con esto vienen también formas nuevas de organización alrededor de valores que el autordefine como “hedonistas”, siendo algunos de estos la liberación de la persona y el relajamiento,así como un respeto por las diferencias entre los demás. Como contexto, menciona también unconsumo masificado complementado por la propagación de lo que llama los mass media.En consecuencia, a medida que crece el individualismo se van anulando puntos dereferencia externa como son los valores considerados superiores para privilegiar sentidosúnicos. Esta indiferencia enaltece el narcisismo y genera que la máxima solidaridad social a laque se pueda apuntar sea la de micro grupos y redes de individuos con gustoscoincidentemente afines. Es decir, si dos o más individuos deciden juntarse es porque separecen, buscan la reagrupación de seres idénticos con los mismos sentidos existenciales.
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Consecuentemente, se diluyen los roles públicos en la medida en que el sentimiento depertenencia a algo mayor decrece para favorecer la asociación por exclusión.En esencia, la flexibilización de las relaciones es lo que prima, haciéndolas cada vezmás libres y menos intensas y posicionando como objetivo central de todo individuo el debuscar mayor autenticidad: el principal valor social. Es por esto que podemos decir que el
proceso de personalización es aquel que conlleva al narcisismo como condición.El narcisismo, entonces, sería aquel nuevo estado del individuo que se encuentradesprovisto de valores sociales últimos (salvo el de la maximización de la autenticidad) y sesubyuga únicamente a su propio deseo siempre cambiante. Según el autor, cada quien vivepara sí mismo sin tener ningún objetivo trascendente, siendo este un síntoma del narcisismocolectivo. Esto deja entrever que parte de una postura organicista, por lo cual no sorprende elenfoque crítico que utiliza para hablar de este proceso de individuación a lo largo de toda laobra. Valga decir que nosotros tomamos de él únicamente el valor expositivo de lascaracterísticas de la postmodernidad, mas no necesariamente concordamos con sus juicios devalor a respecto.Retomando el tema, el autor recalca que los mass media suponen una afluencia deinformación tan rápida y vertiginosa que no es posible interiorizarlos más que de maneraefímera, siendo esta condición propia de la postmodernidad. En ese sentido, G. Lipovetskysostiene que se está dando una revolución informática, una revolución interior que se lleva acabo dentro de cada individuo y para sí mismo. Esta revolución conlleva a que los valoresmorales cedan ante el deseo de placer, por lo cual el Yo viene a centrarse en el bienestar porencima del bien. Dicho deseo de placer tampoco es algo fijo, sino que se encuentra enconstante mutación, por lo que la principal función del narcisismo vendría a ser que el Yo setransforme en la encarnación de la disponibilidad al cambio, que sea algo así como un espacioflotante sin ninguna referencia externa, únicamente comprensible dentro de sí mismo.Consecuentemente, el cuerpo se redefine para dejar de ser un mero objeto material yconvertirse en la principal fuente de identificación con un mismo. El autor señala que se debea que se ha abandonado la importancia de lo trascendental y es la inmanencia del propiocuerpo en la que se enfoca toda la atención, justificándose así el miedo generalizado aenvejecer y morir, pero sobre todo a envejecer. Siendo así, la definición del propio cuerpo, dela personalidad y, consecuentemente, del Yo en todos sus aspectos es crucial y demanda
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originalidad en todo sentido: lo importante es ser uno mismo indistintamente de cómo puedaser el otro. Es por esto que sólo son posibles círculos cálidos de convivencia, mas no depertenencia.G. Lipovetsky también menciona que la postmodernidad le rinde culto al consumo y nocualquier consumo sino uno que prioriza lo superficial y vuelve a las personas indiferentes alos procesos históricos. Esta “era del consumo” se basa en una moral hedonista y materialistaque enaltece pro sobre todas las cosas a los objetos y las diversiones. De ahí que la innovacióny el cambio sean los valores máximos, lo mismo que conlleva a dar un papel preponderante ala moda. Asimismo, el autor afirma que se consume para uno mismo, lo mismo que sucede enun contexto en el que la oferta innova constantemente con la finalidad de relanzar el consumoen el mercado y en el que el confort, la capacidad de elegir una opción individual, la novedad yla estética suponen los principales valores de la sociedad.Por tanto, el autor sostiene que los objetos son exponentes de clase en tanto elconsumo ostentosos es una marca de status, aunque nosotros preferiríamos extender un pocomás esta idea. Saliendo de los límites de la teoría de la época en que fue escrito el libro, lamisma que otorga una preponderancia desmesurada a la idea de “clases”, podemos decir sinromper con la idea de G. Lipovetsky que el consumo también pauta diferencias cualitativasque denotan y ostentan la preferencia por uno u otro patrón estético asociado con medios entorno a los cuales se erigen identidades. Por ejemplo, las denominadas “tribus urbanas” conpatrones de vestimenta, música, colores y símbolos comunes. Todo esto guarda relación conun concepto que trataremos más adelante, que es el de “acumulación flexible”.Como hemos visto, la moda es otro concepto importante, es la vía para salir del mundode la tradición: la negación del pasado y la exaltación del furor de las novedades que torna alpresente social en el eje central en todo sentido. Nuevamente, G. Lipovetsky encontrará en ellaun indicador de que la seducción y lo efímero son lo que organiza la vida colectivapostmoderna, teniendo esto un eco político en tanto las personas manifiestan uan mayorpreocupación por la construcción de sí mismos que por la res pública.Sin embargo, la principal característica de la moda sería que se desestandaricen losproductos y se multipliquen las preferencias, generando así un abanico de gamas de entre lascuales escoger productos esencialmente similares pero con microdiferencias. La diferencia,entonces, sería el valor central junto con la novedad siendo que ambas tendrían un valor
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homogéneo al de la utilidad de los objetos. Pero la moda no puede pensarse de maneradesligada de la publicidad.La publicidad, pues, se entremezcla con lo artístico  y una vez más la originalidad, elcambio permanente y lo efímero serían los mecanismos que la operan. Por tanto, su eficaciaestá medida en función de cuán fácil hace introducir cambios continuos en las costumbres ylas personalidades de los individuos postmodernos, satisfaciendo así las necesidades deplacer y expresión de los mismos. Por tanto, para el autor la publicidad contribuye a agitar eldeseo de las personas que presentan una sed insaciable de consumo.Por otro lado, como ya mencionamos, la idea del deber se ve miniaturizada y el deseopasa a ser el concepto reinante en esta nueva era, lo mismo que el autor identifica como una
moral indolora. La cultura del sacrificio se elide en función de la explotación del placer,generando así una sociedad del postdeber que es el último estadio del  proceso depersonalización. Se habla de una lógica postmoralista donde el bienestar es más importanteque el bien. Siendo así, la neutralidad se convierte en un principio fundamental; por ejemplo,la publicidad estaría por encima del bien y del mal pero sólo en la medida en que no emiteningún juicio respecto a nada. Esto genera una cultura del bienestar, la cual no tiene nada quever con el “Estado del bienestar”. Por lo tanto, en la era del postdeber la autoconstrucción y elreciclaje priman por sobre todo.El resultado de este proceso es una era que rompe con los valores sociales y formas decomportamiento previos; es decir, se trata de un modo de socialización (y de individuación)que rompe con los esquemas de los siglos anteriores. Esto sucede en lo que podemos llamaruna mutación sociológica de envergadura global que se manifiesta a través del proceso de

personalización del que hemos venido hablando y crea una sociedad basada en la informacióny la estimulación de las necesidades individuales. Esta idea de ruptura con una tradiciónhistórica se complementa con los conceptos de postmoralismo y postdeber, por ejemplo,dándonos la idea general de que los valores de la modernidad se están dejando de lado en unmomento posterior, por lo que no tenemos reparo en concordar con el autor en que se tratade una “cultura postmoderna”.En esta nueva cultura, hay una necesidad de expresarse por expresarse, y la forma enque se hace es más importante que el mensaje o el contenido. Esto se debe a que el valorestético es parte inseparable de la función de todo lo que se produce. Dentro de esta idea, el
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cuerpo se torna el principal exponente del ser-sujeto, por lo que el Yo se torna la principalpreocupación humana: se genera una autoconciencia que supera otro tipo de identidades,siendo que el autor pone como ejemplo la “conciencia de clase”.  En el proceso, las relacionessociales se vuelven más libres y el sentido del deber mengua a favor del placer, haciendomenos intensas no sólo a las relaciones sino también al sentimiento de pertenencia a uncolectivo mayor. El valor de lo efímero hace que las agrupaciones se reduzcan a una búsquedapor la calidez de la interacción con individuos que comparten los mismos valorestrascendentes por coincidencia.Todo esto nos indica que en esta nueva era se está socializando a los seres humanos enel cambio como principal objetivo y los prepara para un reciclaje permanente de sus propiasidentidades a través del consumo. Siendo la religión el significado trascendente y laencarnación de la moral por excelencia, todo parecería indicar a que la era postmodernadebería ser un momento histórico desfavorable para ésta.De más está decir que las características expuestas por G. Lipovetsky pueden ser unpoco exageradas: no es cierto que todos y cada uno de los individuos se encuentre en unestado de desligue total de toda referencia externa, ni mucho menos que todos y cada uno deellos presenten una indiferencia política plena. En todo caso, tomemos a la postmodernidadde este autor como un idealtipo: evaluemos en qué medida y de qué manera la sociedad en larealidad se parece o se diferencia de esta categoría imaginada por él.De modo complementario, Mike Featherstone (2008) define al postmodernismo comoun rango de estilos de vida adoptados por clases medias o emergentes urbanas, tratándose deindividuos sin una identidad enraizada. Asimismo, añade que esta es una situación que se hadesarrollado en el seno de la cultura de consumo de las ciudades contemporáneas e influenciacómo vivimos y percibimos el mundo. Se favorece, así, una estetificación de la vida donde loque se concibe como hermoso es equiparado a lo moralmente bueno en un mundo donde nose concibe una naturaleza humana o sentido del self únicos. La meta de vida se convierte,entonces, en una interminable persecución de nuevas experiencias, valores y vocabularios.David Harvey (1989), por otro lado, nos introduce a un concepto que nos puedeayudar a comprender mejor el “mercado religioso” del que hablamos antes: la acumulación

flexible. El autor centra su análisis en un intento de reconciliar el concepto de acumulaciónflexible (como diversificación de patrones de consumo e innovación tecnológica creativa en
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un marco competitivo urbano; como opuesto al fordismo y su producción de línea deensamblaje) con el surgimiento del post-modernismo urbano, llegando a la conclusión de queel segundo es el envoltorio cultural del primero.Las clases dominantes, entonces, recurren al capital simbólico como recurso creativopara renovar el capitalismo postmoderno en un período de alta competitividad, a suerte queel acceso al conocimiento y a las representaciones del espacio son lo que determina que sereproduzca el poder al interior de una determinada clase social. Su conclusión es, en esesentido, muy semejante a la de G. Lipovetsky en la medida en que se limitan a las diferenciasde clase.Pero, como también lo dijimos en su momento al hablar de este otro autor, lasdiferencias que se establecen mediante el consumo diferenciado al interior de una sociedadno sólo marcan distinciones de clase y estatus, sino también de identidades. En otras palabras,ante una gama de entre la cual escoger lo que se consume, el individuo tomará lo que más seajuste con su propia identidad, ya sea autónoma (como decía G. Lipovetsky), étnica o decualquier tipo. Lo cierto es que el postmodernismo, como “envoltura cultural” de lasrelaciones económicas que dan lugar a la acumulación flexible, se erige como un contexto en elcual el consumo pauta la reafirmación de las identidadesPara complementar esta idea, tenemos la perspectiva de Douglas Kellner (1992),quien propone una diferenciación en tres tipos de sociedades para delimitar cómo funciona encada una de ellas la identidad. Así, en sociedades premodernas, las identidades están fijadas ybasadas en el parentesco; en la modernidad, por otro lado, son más móviles y cuestionan elcómo los individuos pretenden presentarse a sí mismos y para otros. De esta manera, surge laalteridad como elemento de apoyo en tanto la oposición con el otro es lo que determina lascaracterísticas de uno. Finalmente, en la postmodernidad la cultura popular presenta modelosa seguir que dan forma a una imagen de self de manera individual.  La identidad nodesaparece, sólo que ahora toma los rasgos que quiere mantener y deja de lado lo que no leinteresa retener.  Esto permite un cambio dramático de personalidad e identidad que puedeser beneficioso para algunos como puede no serlo para otros.Esta idea se recrea de manera análoga en la obra de Stuart Hall (1992), quien tambiéndistingue tres tipos de identidades; esta vez: a) la de La iluminación, b) la sociológica y c) lapostmoderna. La primera alude al siglo de las luces y es fija de por vida sin opción a
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modificaciones ni elección. Por otro lado, la llamada “identidad sociológica” se define enoposición a lo que se percibe en otros y también es inamovible luego de haber elegido lo quese quiere ser (por ejemplo, una profesión). Por último, la identidad postmoderna secaracteriza por no poder lograr completarse nunca, siempre se busca, siempre es variable y seadoptan distintas identidades en distintos momentos; es decir, nunca hay una identidad fija,sólo una narrativa convenientemente creada para que cada quien crea que sí la tiene cuandoen realidad persigue una búsqueda perenne de la misma.También, podemos decir que las identidades se elaboran, construyen y actualizan sincesar en las interacciones entre individuos, grupos y sus ideologías (Jean-Claude Ruano-Borbalán: 2004). En ese sentido, no son entes preexistentes asignados a un grupo, son másbien una construcción social (Catherine Halpern: 2004) que evoca relacionalidad yprescriptividad con respecto a otros grupos (Fredrik Barth: 1976). En síntesis, estamos anteuna noción de pertenencia a un grupo que presenta una serie de características que lo defineny distinguen de otros, la misma que se construye, reproduce y reconstruye de maneradinámica.En función de lo que hemos expuesto hasta este punto y viendo la llegada de nuevasideas y formas de religiosidad desde fuera del país, se hace importante hablar de laglobalización. Así, entonces, tendríamos que empezar por resaltar que no es una mera
internacionalización o contacto entre distintos países, ya que eso vendría ocurriendo casidesde los albores de las civilizaciones. ¿Qué es entonces? Manuel Castells (1999) sostiene quese trata del “proceso resultante de la capacidad de ciertas actividades de funcionar como unidad

en tiempo real a escala planetaria” (p. 2); es decir, centra su perspectiva en la economía parareferirse a las decisiones y procesos que se dan casi al mismo tiempo alrededor del mundopara crear la interacción económica que conocemos.Una perspectiva complementaria es la de Miriam Chion (2002), quien nos dice que laglobalización sería más que una simple intensificación del proceso de interaccióninternacional que data de tiempos tan antiguos como la era colonial: tres elementos setornarían clave para entender esta distinción; a saber, la aparición de transporte ytelecomunicaciones de alta velocidad, de lugares a modo de nodos en una red internacionalinterconectada y una organización espacial de las elites que influye y genera la dominaciónsobre la ciudad. La misma autora ubicaría a Lima como uno de estos nodos detelecomunicaciones y movimiento de capital internacional.
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Hasta este punto hemos hablado de una globalización de la economía, pero ManuelCastells (1999) sostiene que también existe una globalización de la ciencia, una globalizaciónde la tecnología, pero sobre todo una globalización de la información. Para este caso, estaúltima será primordial. Sin embargo, también es esencial tener en cuenta que el aumentoconsiderable de la inversión extranjera directa hace de la globalización una parte esencial dela producción de bienes y servicios en torno a empresas multinacionales, formando así unmercado global (ÍDEM) que favorece el consumo de productos culturales otrora ajenos a latradición.En ambos casos, no obstante, tanto para el consumo como para la difusión deinformación, se da un doble proceso que es a la vez incluyente y excluyente: incluyente detodo lo que tenga valor según los códigos dominantes, excluyente de todo lo que carezca deello. Es decir, al tiempo que se incluyen códigos, costumbres y gustos de otros barrios,ciudades y países, se excluyen otros que no son considerados interesantes o importantes.(ÍDEM). El resultado sería la creación de redes transnacionales de componentes dinámicos dela globalización, las mismas que permitirían que las identidades se redefinan. En el casoconcreto de la religión, viene dándose una tendencia a que se busque una tradición con la cualse perciba afinidad más que un legado familiar, lo mismo que nos da luces de una crecienteindividualización de la vida religiosa (Manuel Castells: 2003).A modo de complemento, presentamos la idea de Mike Featherstone (1995), quienseñala con respecto a la globalización que a medida que occidente es penetrado por influjosculturales de lo que él denomina “el resto” (ya que oriente no abarca a todas las institucionesno occidentales), estas últimas permiten que los modelos que se habían formado desde supropia perspectiva puedan ser re-pensados y modificados de ser necesario para concebir larealidad como un espectro más amplio. Esto tendría una influencia directa sobre lasidentidades, cuya base es cultural, a suerte que se haría posible un replanteamiento de lasmismas.Habiendo visto todos estos conceptos, debemos profundizar un poco más sobre lasecularización y si queremos hablar de secularización en el Perú no podemos dejar demencionar el desarrollo de los estados laicos. Para esto, a su vez, partamos de ladiferenciación histórica que hace Demetrio Velasco (2006) entre laicidad a la francesa(laicismo) y a la americana. Brevemente, la primera implicaría erradicar la influencia de lacristiandad en el estilo de vida y costumbres del Estado y los ciudadanos y una lucha activa
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contra la fe cristiana. Por otro lado, la segunda consistiría en una separación de las esferasseculares (política, economía y ciencia) con respecto a la religiosa, no de manera militante,sino buscando la convivencia de todos bajo un mismo Estado a pesar de las creencias quepudieran dividirlos.Para el caso del Perú, Catalina Romero (2006) señala que, a diferencia de otras ex-colonias como México, la religión no dividió a los fundadores del nuevo Estado, siendo queéste incluso obtuvo el patronato por parte de la “Santa Sede” en 1874. Sin embargo, hacia1979, la constitución separaría al Estado de la Iglesia, aunque continuaría dándole cerca de1 808 000 soles anuales debido a su aporte “en la formación histórica, cultural y moral del Perú”(ÍDEM: p.119). La autora concluye que la laicidad no ha sido un tema de mayor interés en eldesarrollo histórico del Perú como nación aunque esto cambiaría en el 2002 con la propuestade un Estado laico y señala que el proceso en este país se asemejó mucho al de España (que D.Velasco (2006, p. 34) define como “anticlerical pero no antirreligioso”). Considerando esto,podemos  hablar de algo más cercano a la laicidad estadounidense que al laicismo francéspero con un incuestionable trasfondo cultural católico bastante enraizado. Asimismo,curiosamente la religión comienza a tomar creciente importancia hacia fines del s. XX ycomienzos del s. XXI; interesante, considerando que otro proceso que se acentuaba de formaparalela era nada más y nada menos que el de globalización.Esto lo podemos complementar con la propuesta de Craig Calhoun (2010) de repensarla secularización. El autor parte de una distinción similar a la de D. Velasco entre Europa(militancia antirreligiosa) y EE.UU. (pluralismo religioso) y agrega que en la India y variosEstados post-coloniales lo segundo fue una vía de catarsis contra lo primero. Como vimos, enel caso del Perú la cultura se empapó de la fe católica por lo que, si bien el Estado no negabaeste pluralismo, tampoco lo apoyaba. De esta manera, la secularización no implicaría ladesaparición de la religión, sino su aislamiento del resto de la vida cotidiana; por ejemplo, unsacerdote no dejaría de ser religioso, pero su interacción con el mundo día a día se basaría  enconceptos tan banales como los que rigen la rutina de un abogado. La política, la economía y lareligión son separadas y esto tiene una influencia en la forma en cómo son creadas lasinstituciones en el mundo moderno. Asimismo, se crea una consciencia de lo secular en la quelas personas optan por identificarse con ello en oposición a la religión en la medida en que loconsideran mejor o más racional.
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Sin embargo, C. Calhoun también sostiene que “el cosmopolitanismo global se ve no sólo

como una vía de escape de la cultura sino como un campo dominado por la razón que escapa

también a la religión” (ÍDEM: p. 24). Es aquí donde entra a tallar la idea de FernandoFuenzalida (1995) que ya hemos tocado, la misma que puede resumirse en que lo que se veráfavorecido no es la desaparición de la religión, sino de la religiosidad tradicional en pos de la
segunda religiosidad y es interesante ver cómo a partir de mediados del s: XX empieza laentrada al Perú de Nuevos Movimientos Religiosos – o espirituales/esotéricos – como SukyoMahikari, La “conciencia en Krishna” (popularmente conocidos como Hare Krishna), NuevaAcrópolis y varios otros (COMISIÓN EPISCOPAL PARA LA DOCTRINA DE LA FE: 1988).¿Pero hasta qué punto podemos reconocer que se aplica la secularización? En el libro“Tierra Baldía”, Fernando Fuenzalida (1995) nos muestra que aún hay quienes mantienen enla mira a la religión y la religiosidad como objeto de estudio en las ciencias sociales, y tambiénnos ofrece una aproximación a un proceso que pare ra estar reemplazando – o respondiendo –a la secularización: la resacralización. Para esto, es importante resaltar que F. Fuenzalidaentiende a la secularización como una “desacralización de las sociedades modernas” (ÍDEM: p.15), la difusión de una mentalidad cada vez más racional en oposición a las interpretacionesque hace la religión acerca del mundo, como nos dice parafraseando a Peter Berger. Pero de lamano vendría una “angustia existencial postmoderna” (ÍDEM: p. 10) que se podría verexpresada en el auge de juegos de rol, series y películas de ciencia ficción y otros medios deentretenimiento similares que estarían apareciendo para llenar un vacío.Esto supondría una búsqueda por lo real en un contexto en el que, según nos dice el autor, lamayoría de filósofos posteriores a la filosofía de Immanuel Kant – que presenta al hombreencerrado en sí mismo y ante una realidad que en todos los casos es siempre virtual – seencontrarían atrapados en lo que F. Fuenzalida llama “la perpetua prisión de lo irreal” yestarían enfrascados en buscar alguna vía de escape.La conclusión de todo esto es que “el fin del segundo milenio nos sorprende en medio de

una apocalíptica crisis de nuestra confianza en lo real” (ÍDEM. p. 9). En este contexto deinsatisfacción es que se enmarca el comentario que F. Fuenzalida cita del teólogo Harvey Cox:“Estamos entrando en una era post-cristiana. La influencia de las instituciones religiosas y las

formas tradicionales de piedad está en una declinación irreversible” (ÍDEM. p. 15). Pero la ideava más allá de esto y se extiende para decir que:
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“La religión parece estar preparando su retorno. Una nueva era que algunos llaman

postmoderna ha empezado a aparecer. Nadie está totalmente seguro del aspecto que tendrá pero

una cosa parece clara. Más que una era de secularización y decadencia religiosa parece ser una

era de revivalismo religioso y retorno de lo sagrado. (ÍDEM. p. 27)”En otras palabras, según F. Fuenzalida, todo esto nos llevaría a un proceso de
resacralización caracterizado por una remitificación y romantización del pasado, muchasveces reviviendo identidades étnicas o regionales. Esto conduce, finalmente, al concepto de la
segunda religiosidad que toma de Oswald Spengler. Se trataría de una religiosidad que sedifunde a partir de focos urbanos, que tiende a diferenciarse de aquella que estradicionalmente conocida y respetada, que favorece la autonomía en sus practicantes y quese encuentra en expansión constante, reviviendo cultos de la antigüedad.Asimismo, busca el misterio en respuesta a una insatisfacción que O. Spenglerdenomina “la miseria del alma”, pero no lo hace de manera creativa u originaria, sino que las

viejas formas de religiosidad estarían reapareciendo a través de un proceso tripartito: primero,el racionalismo desaparece; luego, se reviven lo que O. Spengler llama “figuras de las épocasprimarias” y, finalmente, se retorna a lo que él llama una “religión primitiva” que se difundeen un sincretismo popular.De manera más específica, esta nueva religiosidad alude a un tema que es afín alsurgimiento del (neo)paganismo desde sus mismas raíces, siendo que los nacionalismosemergentes y neo-romanticismos de los que habla F. Fuenzalida retoman características queluego son sacralizadas por las “sectas”, en palabras del autor. Esto nos lleva a cuestionarnos:¿Qué es una secta? Para evitar un matiz peyorativo, recurrimos al libro “la sociología de lassectas religiosas” (Bryan Wilson: 1970), donde se las propone como agrupaciones emergentesque protestan contra una religiosidad anterior. Esto lo podemos comparar con la figura del“profeta” que plantea Max Weber (1974), quien sería aquel que innova y rompe con lajerarquía eclesiástica anterior para pasar a transmitir su propio mensaje/interpretación yestablecer un nuevo culto.Retomando a Bryan Wilson, podemos listar las siguientes características: 1) laasociación es voluntaria; 2) la afiliación puede someterse a examen; 3) puede existir unapretensión de exclusividad; 4) puede existir una pequeña élite; 5) existe una aspiración a laperfección personal; 6) hay una afirmación real del sacerdocio de todos los creyentes; 7)
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puede basarse en una participación laica; 8) los miembros pueden expresar voluntariamentesu compromiso; 8) pueden mostrar indiferencia hacia la sociedad secular o el Estado.Esta información se ve complementada por la perspectiva de D.D. Carpenter (1996),quien señala que el neopaganismo es una nueva religión en la medida en que enfatiza laindividualidad por sobre textos sagrados o una autoridad central. Si recordamos bien, elinforme de 1988 describe a los NGR como distintos de las sectas, precisamente porque no sedesprenden de una institución mayor previa y algunas de sus características son: a) surgir almargen de las religiones tradicionales; b) una relación didáctica entre las autoridades y losfieles; c) el cuestionamiento de la mediación con lo sagrado; c) un proceso de transformaciónespiritual y personal de carácter sincrético. Por tanto, y considerando que el término NMR fueacuñado porque el de “secta” tenía acepciones peyorativas, decir que el (neo)paganismo esuna secta no sólo sería inapropiado y sesgado, sino también poco certero académicamente yaque no existe relación alguna entre este movimiento y ninguna iglesia hegemónica con la cualromper.Queda aclarar, simplemente, que la categoría de “Paganismo” es insuficiente dado quese trata de un “concepto paraguas” que agrupa distintas religiones únicamente en oposición ala religión católica (SUSAN GREENWOOD: 2000). En ese sentido, S. Greenwood se inclina máspor una contextualización histórica, ubicándola en un momento conocido como la “Nueva Era”o “New Age” en el que han surgido espiritualidades nuevas ya sea a modo dereinterpretaciones de religiones ya existentes o rescatando tradiciones antiguas como lapráctica de la astrología, el yoga o la magia (Philip Wilkinson: 2008). Por tanto, no se trata deun NMR, sino de una corriente o tradición que se gesta en el macro movimiento de la New Agey en la que se enmarcan varios NMR’s.En función de todo los datos expuestos, podemos sistematizar el diagrama de flujo quese ve en la página siguiente. En él vemos que la religión comprende tanto una dimensiónsocial como una vinculada al nexo entre el hombre y un mundo invisible de significadostrascendentales. La primera incluiría todos los aspectos mediante los cuales los individuosaprenden a seguir una religión e interiorizan lo símbolos y códigos de conducta requeridospara luego ponerlos en práctica, exteriorizando así a la religión en un proceso  dialéctico. Porotro lado, la dimensión de los significados ulteriores aludiría a ese aspecto más emocional, almisterio que reconocen los fieles en lo divino y a la fe.
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Ambos componentes de la religión se expresan mediante formas tradicionales deorganización, como puede ser el caso de una iglesia. Sin embargo, la postmodernidad suponeun replanteamiento del vínculo entre el individuo y el orden social, lo cual repercute en lasformas que adopta la religión en la sociedad. Una de las características de este nuevo orden esla tendencia al individualismo. Uno mismo pasa a ser el artífice de su propio destino y laautonomía y la originalidad se erigen como valores sociales supremos que pautan cómo sedebe construir el mundo. Las interacciones, por tanto, se dan principalmente en agrupacionesde individuos con intereses afines antes que en grupos cohesionados de personas que sesienten parte del mismo.Esto repercute en la religión y el resultado es que la organización por iglesias seacuestionada. Asimismo, las iglesias se ven inmersas en una sociedad laica, forzándola amantener relaciones seculares. Para evitar tener que someterse a dichas relaciones y paramantener la pureza sacra de la religión, los individuos autónomos redefinen también supropia conexión con los significados trascendentales y los restringe a la esfera privada. Demanera paralela, la globalización crea una difusión de información a escala mundial y crea unmercado unificado de redes alrededor del planeta. Consecuentemente, la variedad deopciones religiosas se potencia por el nuevo conocimiento de otras sociedades. También, elconsumo adopta una mayor selectividad porque el mercado unificado global permite escogerqué es lo que se prefiere y excluir todo aquello que se considera ajeno. Poniendo ambas ideasen conjunto, los individuos aplican la misma lógica a la religión, creándose así un “mercadoreligioso”.La nueva espiritualidad individualista y selectiva forma parte de una “segundareligiosidad” que rompe con las formas tradicionales de la religión. Por tanto, suponen unaalternativa a la propuesta de la secularización y el auge de la razón por sobre la fe, que eratípica de la modernidad. De esta manera, reforzamos la idea de que el contexto del quehablamos es más bien propio de una postmodernidad, cuyo rasgo más resaltante es una re-sacralización el mundo mediante la creatividad y voluntad individual. En concreto, esto semanifiesta en forma de Nuevos Movimientos Religiosos que satisfacen la necesidad de losindividuos de forjar una identidad propia de manera personalizada y de resolver sus dudasexistenciales sobre el mundo invisible al margen de una organización eclesial.
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MARCO METODOLÓGICOA partir de los conceptos que acabamos de revisar y de los objetivos planteados en laintroducción, definimos nuestra entrada metodológica como preeminentemente cualitativa.Se tratará, entonces y como el título de la misma tesis lo dice, de una entrada etnográficadonde el trabajo de campo prolongado y la interacción supondrán las principales fuentes paradesentrañar los significados más ocultos en esta práctica cultural y social. enfoque cualitativoprincipalmente debido a que se trata de un estudio exploratorio que evoca conocimientostácitos de una población, así como concepciones subjetivas e interpretaciones de la misma. Esposible, en ese sentido, que identifiquemos variables relevantes en el mismo proceso deinvestigación, motivo por el cual se hace indispensable una metodología flexible.Para asegurar la viabilidad del trabajo de campo con una población desconocida parala antropología peruana, nos hemos tomado la libertad de hacerle un seguimiento desde finesdel 2010 hasta terminar el 2011 a uno de los grupos implicados en la interacción (neo)paganaen Lima: una agrupación afiliada a una religión llamada “Seax Wicca” de la cual daremosmayores detalles en el Capítulo I de esta tesis. Este período de “pre-campo” nos ha servidopara familiarizarnos con el fenómeno y para facilitar la posterior entrada al campo2.Asimismo, conseguimos permiso para seguir el período de neofitado de un año y undía en esta misma agrupación, lo cual nos dio la oportunidad de tener una vista desde adentro.Esta idea la tomamos de Susan Greeenwood (2000) quien también se inició como neófita parahacer su trabajo de campo entre altos magos en el Reino Unido. Esto permite no sólo construir
rapport más fácilmente y de manera más viable, sino insertarse en las redes de losinformantes de manera cotidiana. Claro está, aquello que es secreto respecto a los integrantesy la dinámica interna no se incluirá en esta tesis por respeto y gratitud para con nuestrosinformantes. Lo mismo aplica para todos los otros actores sociales, no únicamente aquellosque integraron este grupo, y todos los nombres se han mantenido en el anonimato, siendoestos reemplazados por otros escogidos mediante el uso de un algoritmo aleatorio.Siendo así, reconocemos un período de pre-campo durante el año 2010, un trabajo decampo efectivo con una de las agrupaciones por un año a lo largo de todo el 2011 y un trabajode campo de medio año entre enero y Julio del 2012 con toda la muestra final utilizada paraesta tesis.
2 Para mayores referencias en este aspecto se puede consultar el Anexo 2: “Balance de la ejecución del
trabajo de campo”
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Por otro lado, la población objetivo es, idealmente, el total de (neo)paganos limeños.No obstante, existe una limitación bastante significativa y es que estamos tratando con unapoblación escondida; es decir, siguiendo a Merril Singer (1999), que se caracteriza porque nosólo el comportamiento sino incluso hasta la misma presencia de sus integrantes seencuentran ocultos de la vista y el conocimiento públicos. En ese sentido, calcular un tamaño

poblacional se haría virtualmente imposible, lo cual a su vez implica que no se puede calcularel tamaño de una muestra representativa.En el diagrama 1.1 se expresa esto, mostrándose así que existe una gran proporcióndel universo de posibles informantes a la que no se puede acceder o, en todo caso, nopodremos estar seguros de haberla registrado en su totalidad.

A pesar de esto, dentro del universo observable y al cual hemos podido tener acceso,nuestra experiencia en el campo nos permite identificar dos tendencias principales en laorganización de la población3. Dicha diferenciación, sin embargo, es crucial para plantear lametodología que presentaremos más adelante, y es que algunos (neo)paganos prefierenrelacionarse como individuos que integran una red de contactos, mientras que otros optanpor formar parte de grupos estructurados. Más adelante corresponderá ahondar en detalles,pero por ahora baste con explicar muy someramente los rasgos más característicos tal y comovemos en el diagrama (a).
3 Aunque sólo más adelante se precisará en qué medida y de qué manera se cumple este esquema yprofundizar más en los detalles y variedades.
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Población Escondida

Diagrama (a) – Población Objetivo
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Así, el esquema bajo el rótulo A grafica la organización por redes. Aquí lacomunicación se da, más que nada, por medios virtuales y el objetivo suele ser intercambiarinformación competente a sus preferencias espirituales o concertar reuniones ocasionales alas que asisten sólo unos pocos. El recuadro con la letra “f” representa los medios decomunicación utilizados, que suelen ser foros virtuales y casi siempre el facebook. Las líneaspunteadas representan los lazos que se van forjando entre aquellos asistentes asiduos a lasreuniones pues, aunque no es siempre el mismo grupo de personas el que conforma latotalidad de asistentes, hay algunos pocos que casi nunca dejan de ir. Finalmente, las líneascontinuas representan la conexión entre distintos contactos a través de un núcleo, que no esotro sino el medio virtual que usen para comunicarse.En contraste con lo visto en el párrafo anterior, el esquema bajo el rótulo  B  simbolizala organización por grupos. En este caso, todos los integrantes se interrelacionan entre sí y esdel seno de esta interacción que nace la cohesión y estructura de la agrupación. En eldiagrama, las líneas continuas que conectan a todos los individuos representan estasinterrelaciones. Sin embargo, tal como vemos en la parte inferior, ambos tipos de organizaciónno son mutuamente excluyentes. Esto significa que quienes integran un grupo estructuradobien pueden estar en contacto a través de redes con otros individuos que no lo hagan. De estamanera, hemos esbozado una caracterización de la población objetivo, siempre recordandoque la descripción que damos se enmarca dentro de los límites de lo que podemos observardentro de lo que hemos reconocido como una población escondida.¿Pero cómo se logra una muestra para una población escondida? La estrategia queutilizamos estuvo basada en la técnica de bola de nieve y tiene sus raíces en la estrategia deSusan Greenwood (2000) descrita líneas arriba. Así, recurrimos a nuestros conocidos paraubicar una agrupación de la religión Wicca, lo cual nos permitió acceso al blog del grupo de

Seax Wicca Perú. En este espacio virtual, notamos que había convocatorias para reuniones yrituales públicos, por lo que empezamos a asistir a los mismos. Mantuvimos contacto de estamanera con este grupo y comenzamos a analiza también sus interacciones con otros gruposen las reuniones y a través de medios virtuales.A partir del año siguiente, acordamos seguir el proceso de neofitado, lo cual nospermitió acceso a las reuniones privadas del grupo y poder conocer más a fondo sus creenciasy posturas filosóficas y éticas. Asimismo, nos insertó en el corazón de la red de contactos(neo)paganos, por lo que nos facilitó poder extender nuestros contactos conociendo a los
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asistentes a rituales y reuniones. También, empezamos a tener interacción y conversacionesmediante los espacios virtuales, lo cual nos permitió acceder a más informantes. Por tanto,sugerimos la siguiente respuesta a la pregunta que acabamos de plantear: una muestra de unapoblación escondida se hace entrando en el núcleo de sus interacciones, compartiendo susactividades e insertándose en las redes como uno más de ellos. Cabe resaltar que esto nosupuso problemas para nosotros debido a un detalle muy importante: desde un principio nospareció una propuesta religiosa interesante, no sólo académicamente sino también comoopción religiosa. No obstante, llegado el momento dejamos el grupo siguiendo losprocedimientos del caso y con la venia del líder del mismo.Siendo esta nuestra muestra, utilizamos siete instrumentos distintos; a saber:

 Revisión de textos sagrados (neo)paganos
 Observación participante
 Seis entrevistas a profundidad
 Cuatro relatos de vida
 Seis entrevistas estructuradas
 Una encuesta etnográfica realizada a veintiún personas que se reconocían a símismas como paganas o neopaganas.El primero de ellos es sencillo de explicar: consiste en leer los textos de los fundadoresy principales exponentes de distintas tradiciones (neo)paganas para aproximarnos a suscreencias y prácticas, así como filosofía y ética. La selección de textos se hizo en el campo, enfunción de los comentarios y citas que los informantes hacían de algunos autores. Por ejemplo,uno de los principales sería Raymond Buckland, fundador de la Seax Wicca, con quien inclusotuvimos oportunidad de intercambiar algunos mensajes por medios virtuales gracias al nexoque supuso el grupo de esta afiliación religiosa en el Perú. Como vemos, entonces, esta técnicaestuvo en estrecha relación con la observación participante, la cual implementamos duranteun período prolongado de tiempo. Así, participamos de rituales y eventos públicos, así comoreuniones privadas y actividad en plataformas virtuales. Todo esto nos permitió obtener unaidea general de las relaciones entre distintos grupos, las oposiciones entre distintas “facciones”(eclécticos y tradicionalistas) y los detalles etnográficos de los cultos.Sin embargo, estos dos métodos nos dejaban un vacío muy grande, ya quenecesitábamos conocer las perspectivas y motivaciones para la conversión de  los informantes,
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así como conocer los momentos fundacionales en sus vidas y analizar la relación entre ellos.Para esto, necesitábamos obtener información de primera mano que saliera directamente deellos; principalmente, necesitábamos preguntar. Por eso, utilizamos una entrevista aprofundidad para delimitar los dominios generales de información. A partir de esta base,planteamos una guía para entrevistas semi-estructuradas y otra para relatos de vida. Porúltimo, la información recopilada con estos dos instrumentos se empleó para diseñar uncuestionario para la encuesta etnográfica. Pasemos a detallar cada una de estas técnicas.En primer lugar, la entrevista a profundidad es abierta pero gira en torno aciertoslineamientos particulares. Dichos lineamientos son el resultado de la leve y precariasistematización de datos de las conversaciones informales y observaciones que caracterizan laentrada al campo. Es por eso mismo que necesitamos empezar con instrumento que nospermita conocer a fondo los detalles de la práctica religiosa de los informantes: paratransmutar esa información difusa y sesgada que tenemos intuitivamente en una másorganizada y fundamentada en más perspectivas. Hay, por tanto, una secuencia pautada detemas de conversación respecto a los cuales el informante reflexiona, siendo que este puedeintroducir otros nuevos. Estos temas de conversación, tanto aquellos planteados por nosotrosque se validen de esta forma como aquellos nuevos que los informantes propongan,constituyen los dominios de información que utilizamos para el resto de la investigación.Esto nos lleva a las entrevistas semiestructuradas, que buscan delimitar variables unpoco más específicas en torno a las cuales reflexionar. Así, a partir de la guía anterior seelabora una nueva con preguntas específicas, siendo que el informante aún puede reflexionaral respecto y divagar un poco pero esta vez sólo acerca de los temas propuestos (sin proponerotros nuevos). Una vez más, la lógica es la misma: se validan las variables propuestas y seincorporan aquellas que los informantes plantean (una vez más, restringiéndolas sólo a lostemas o dominios preestablecidos con la ayuda del instrumento anterior).En ambos casos, con las entrevistas se busca comprender las acciones de los actoressociales. Nos es claro que sólo podemos esbozar una aproximación a lo que ellos piensan, porlo que esta dimensión está restringida a sus motivaciones, las mismas que sopesaremos ycontrastaremos con las actividades y sucesos que dicen experimentar o haber experimentado.Es decir, primordialmente buscamos un insumo para interpretar los comportamientos de losinformantes. Asimismo, cabe resaltar que restringimos el número a seis personas para cadatipo de entrevista debido a que necesitábamos entrar en detalle sobre las variables y temas a
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discutir y porque no sería factible procesar un número mayor de entrevistas, sobre todoconsiderando que según nuestra estrategia metodológica cada instrumento se diseña enfunción de los resultados del anterior.Esto nos lleva a hablar de los relatos de vida, para los cuales seleccionamos cuatropersonas de entre aquellos que entrevistamos (con cualquiera de los dos instrumentosdescritos líneas arriba) y aplicamos más entrevistas hasta obtener la información requerida.El número de veces que fue necesario hacer esto difirió en cada caso. Por otro lado, a pesar deque es común escuchar hablar de “historias de vida”, nosotros hemos optado por uninstrumento en cuyo nombre la palabra “historia” es reemplazada por la palabra “relato”.Parece una minucia intrascendente, pero Fortunato Mallimaci y Verónica Giménez (2006)establecen una diferencia entre la historia de vida (life story) y el relato de vida (story life)donde la primera complementa el relato del informante con otros documentos  y se centra enun acontecimiento en particular que está presente en la historia, mientras que el segundoregistra únicamente la experiencia del informante desde su subjetividad y toma al individuocomo foco en tanto no es concebido como un “átomo social”, sino como una síntesis de loselementos sociales en los cuales está inmerso.Considerando estos puntos, hemos optado por relatos de vida para complementarnuestra investigación, partiendo de la idea de que la naturaleza eminentemente cualitativa ysubjetiva de esta técnica permitirá registrar los procesos mediante los cuales se pasó de unareligiosidad tradicional a una neopagana dentro de los contextos sociales que suscitaron opermitieron esta conversión. Asimismo, presentamos cuatro relatos (dos hombres y dosmujeres) para poder abarcar una mayor variedad de experiencias, siendo que hemos elegidocada uno pretendiendo un muestreo que cubra casos más o menos representativos de toda lagama de posibilidades que identificamos previamente con las entrevistas. Esta entrada, a suvez, nos permitirá construir mayor validez y confiabilidadPor otra parte, no hemos utilizado una entrada autobiográfica, por lo que los relatos seencuentran escritos en tercera persona. A pesar de esto, hemos querido mantenernos fieles aldiscurso de nuestros informantes, motivo por el cual hemos priorizado el trabajo con citastextuales de las entrevistas. No obstante, para mantener el sentido gramatical, la continuidady la fluidez – que suelen perderse en el discurso hablado e improvisado – hemos empleadodos técnicas: 1) introducir frases conectoras e información de otros fragmentos no citadosentre corchetes al interior de las citas y 2) modificar el tiempo en el que fue dicha la cita al
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pasado y cambiar de primera a tercera persona, muchas veces incluyendo un cambio en lospronombres utilizados (yo él/ella)No obstante, lo más resaltante es la encuesta: ¿por qué hacerla si hace poco dijimosque nuestra entrada metodológica no es ni puede ser cuantitativa? El motivo es que unaencuesta etnográfica es, de acuerdo a Stephen Schensul (1999), el paso siguiente a los dostipos de entrevista que listamos; es decir, el resultado de aplicar un cuestionario que se validaen tanto está basado en la información recopilada y estructurada paulatina y progresivamentea partir de los dos instrumentos previos.Es por esto que una encuesta tan sencilla como ésta actúa únicamente como medio dealcanzar una saturación cualitativa. Es decir, es una herramienta que restringe la profundidadde la información a respuestas muy puntuales, pero al estar validada con los dos tipos deentrevistas realizadas anteriormente, permite llegar a más personas y evaluar si siempre sísiguen saliendo las mismas respuestas. Es la hipérbole de la entrevista estructurada y surelación con ésta es la misma que ella mantiene con la entrevista a profundidad.Partiendo de este supuesto, haremos observaciones estadísticas que pueden sergeneralizadas únicamente a la muestra mas no a la población, permitiéndonos exploraralgunos aspectos presentes entre los (neo)paganos aunque estos pudieran no ser compartidospor todos y cada uno de ellos. En otras palabras, si bien no pretendemos generalizar nuestrasobservaciones a nivel del total de la población de (neo)paganos limeños, la encuesta

etnográfica nos permite corroborar si determinados patrones se repiten en varios casos: sibien no hay representatividad estadística, podemos identificar la saturación de determinadasvariables en la información proporcionada por los actores sociales.
MARCO ÉTICOA partir de los artículos que hemos tenido oportunidad de revisar en el libro “Dilemaséticos en Antropología” de Margarita del Olmo (2010) hemos podido reflexionar sobre lassituaciones presentadas y evaluar cuán pertinentes eran las experiencias narradas para eldebate ético en nuestra disciplina. Así, en base a las fuentes consultadas distinguimos 2maneras en las cuales un dilema ético puede estar directamente vinculado con la antropología;a saber, 1) cuando tratan de la relación entre los informantes y los investigadores y 2) cuandotratan de las acciones que puede o no tomar el investigador en el campo. A estas dos lespodemos agregar una tercera manera, y es: 3) sobre la rigurosidad del método científico como
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aval de la validez de la investigación antropológica. Considerando estos tres puntos,ofrecemos la siguiente reflexión sobre nuestro trabajo de campo.Empecemos por señalar que en el año 2000 la antropóloga británica Susan Greenwoodpublicó su libro “Witchcraft and the Otherworld: An Anthropology” en el que tomó por unidadde análisis a lo que ella denomina la comunidad ocultista británica y centró su investigación enun grupo de practicantes de la Alta Magia. La importancia de este texto para el proyecto encuestión radicaba en el procedimiento metodológico. La autora sostenía en el diseño de supropia investigación que parte de su estrategia operativa implicaba unirse a un nivel de“neófita” al grupo que suponía su muestra, lo cual le otorgaba un status adquirido de potencialiniciada puesta a prueba.De esta manera, podía construir confianza (rapport) con personas que guardaban unprofundo recelo ante la sociedad mayor y eran bastante esotéricos (en el sentido original de lapalabra; es decir, bastante cerrados en la información que revelan) y, al mismo tiempo,habitar una zona de communitas (Victor Turner: 1988) que no la definía como parte delcolectivo a estudiar. Claro está, no se pretendía violar ningún voto de secreto, sinosimplemente presentarse ante los informantes como alguien que no suponía amenaza alguna,lo cual se conseguía al erradicar las barreras de identidad que la mantenían como un “otro”para ellos.Volviendo a nuestro caso, la agrupación con afiliación al a religión Seax Wicca en Perútenía una estructura similar, donde los neófitos permanecían en esta especie de estado liminaldurante un año y un día. Por tanto, siguiendo el ejemplo, decidimos imitar a esta autora yaplicar al neofitado; además, nuestro interés en esta religión no era sólo académico. Ellosaceptaron– en pleno conocimiento de nuestro interés científico – y conseguimos recabarinformación mediante conversaciones informales, observaciones participantes y hacia finesdel 2010, algunas entrevistas. No obstante, hacia mediados del 2011hubo un problemainesperado: una deserción masiva por parte de los integrantes del grupo, la cual lo redujo ados personas además de nosotros. Es importante mencionar, también, que de esas dospersonas uno era el fundador y la otra, una neófita. Ante esta situación, como es de esperarsey como sucedería en cualquier institución social que queda reducida a lo mínimoindispensable, tuvieron que tomar medidas extremas, por lo cual las responsabilidades de losneófitos  se incrementaron y tuvieron que asumir un papel activo durante los rituales.
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Sin embargo, no es en esto per se en lo que radica el dilema ético, ya que el fundador semantenía y seguía ejerciendo dominación sobre los dos que quedábamos, convirtiéndonos enmeros ejecutores. Nuestra opción fue asumir un rol pasivo, siendo que el éxito en llevar a cabola performance de los rituales tal y como estaban estipulados no alteraba la realidadobservada, al menos no fuera de lo que sería si no fuéramos nosotros quienes los condujeran.Además, equivocarnos de por sí representaba un dato importante a registrar, ya que elfundador nos llamaría la atención y lo corregiría, indicándonos así datos importantes sobre latradición y práctica cultual. Además, como dijimos, también la hipocresía era un tematotalmente descartado en la medida en que compartíamos una afinidad religiosa por esteculto. Entonces, más que una amenaza a nuestro trabajo se trataba de una ventaja, unaoportunidad de desarrollar una verdadera observación participante de primera mano.No fue ese el problema, pero sí tuvo que ver con la disminución súbita y extrema de losintegrantes del grupo. En realidad, el verdadero problema surgió no porque fallara nuestraestrategia operativa, sino porque funcionó demasiado bien, más de lo que esperábamos. Nosreferimos a que el fundador nos comenzó a tomar confianza no sólo por lo pequeño del grupo,sino por también por nuestras aptitudes, las mismas que él encontraba apropiadas para elaprendizaje mágico y religioso de la Seax Wicca. En ese sentido, en varias oportunidades nospreguntó nuestra opinión sobre el curso de acción que debería tomar ante distintassituaciones, como pueden ser  relaciones con otros grupos, ejecución de talleres abiertos alpúblico, etc.Fue aquí cuando nos vimos ante una disyuntiva: ¿debíamos o no ayudar a este grupo a“resurgir de las cenizas”? ¿Qué pasaría si el grupo se disolvía? ¿El trabajo de todo un año seiría a la basura? No, debíamos ayudarlos. ¡No teníamos otra opción! Era imperativo reclutarmás personas para que no muera y poder presentar nuestra tesis, de otra forma todosnuestros sueños se perderían, tendríamos que replantear todo, hacer el trabajo de campo denuevo desde cero. ¡Nos atrasaríamos demasiado! Sí, preguntas como estas no dejaron deasediar nuestros sueños cada noche y tenemos que admitir que sí lo consideramos. Sinembargo, llegamos a la conclusión de que proceder de esa manera sería un absurdo en símismo, desde todo tipo de perspectiva. Estaríamos yendo en contra de todo en lo que creemospor beneficio propio: estaríamos yendo en contra de la ciencia.Es por estos motivos que decidimos mantenernos al margen de las decisiones y de darnuestro consejo, al menos hasta terminar el trabajo de campo. En lo que a nuestra
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investigación respecta, decidimos ampliar la población objetivo a otros grupos y practicantes“solitarios”4 de otras religiones y estilos de vida (neo)paganos. De esta forma, todos los datosrecogidos seguirían siendo útiles aunque nuestro enfoque se expandiera; es más, la casidesaparición del grupo dejó de ser un problema inminente para convertirse en un datofundamental, relacionado con la cultura del individualismo y la postmodernidad (comoveremos en los capítulos a seguir). Pero, lo más importante era que de esa manera nocaeríamos en hipocresía ni engañaríamos a toda la comunidad universitaria presentandoobservaciones de datos que eran el resultado de nuestras propias acciones.Considerando esto, quisiéramos continuar nuestra reflexión en lo referente a entablarun vínculo tan directo con los informantes con el fin de  construir rapport. Claro está, noanticipamos el problema tremendo que se armaría si tantas personas decidieran dejar estegrupo, no anticipamos que esto acrecentaría aun más la intensidad de dicho vínculo. Algosimilar le sucedió a Pilar López en “Delitos de Omisión” (En: Margarita del Olmo: 2010), dondeun personaje fundamental llamado Tomás le presentó a su familia – sus informantes clave –pero también se convirtió en su “novio” o “enamorado”.En ese sentido, los vínculos que se mantienen en el campo con los informantescondicionan los lazos y las distancias que permitirán no sólo acceder a la información demanera instrumental, sino también influir en ellos emotivamente como personas. Lo que laautora señala es que el antropólogo debe anticipar los conflictos que se pueden originar por el“choque de comunidades” que se produce al salir de “casa” y trasladarse al campo, pero quetambién existen algunos que no se pueden anticipar y el caso de su relación con Tomás es unode ellos. Finalmente, los lazos que crea con Tomás y toda su familia no se limitan a su trabajode campo, sino que salen de este contexto y pasan a formar parte de su vida cotidiana.En nuestro caso, también el grupo de  la Seax Wicca dejó de ser parte del campo osimples informantes cuando acabamos nuestra investigación y algunos de ellos seconvirtieron en nuestros amigos, pero mientras aún no acabábamos consideramos másapropiado alejarnos un poco para preservar nuestra objetividad tanto como fuera posible. Porotra parte, en nuestro caso fue algo que no se pudo anticipar, fue una situación de“emergencia” que sucedió contra todo pronóstico. Sin embargo, al igual que en sucedió con
4 Se hacen llamar así, conservamos el término etnográfico entre comillas ya que sociológicamente no escorrecto. Podría decirse que son independientes pues mantienen afinidad pero no integran ningunainstitución, únicamente se comunican por medios virtuales y se reúnen esporádicamente.
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Susan Greenwood y con Pilar López,  fue ese vínculo el que permitió que pudiéramos conducirnuestro trabajo de campo. Por tanto, llegamos a la conclusión de que esta relación a través delneofitado fue necesaria y crucial y fue uno de los “gajes del oficio” etnográfico el tener quesolucionar el problema que se generó cuando todo sucedió como no se suponía que pasara.Hemos hablado de la relación entre el investigador y los informantes, pero quizásparezca un tanto extraño que no haya aparecido el término “sujetos de estudio” en todo estetiempo; ni siquiera “objetos de estudio”. Para profundizar un poco más al respecto,recordemos el texto “Sujetos como objetos de estudio” de Matilde Fernández Montes, donde laautora se centra en la idea de que el objeto de estudio que asume la antropología comodisciplina son, de hecho, seres humanos o “sujetos”. Es a partir de esta idea que rastrea elhecho de que la ética sea esencial al trabajo antropológico en la medida en que estos sujetosdesconocidos con características llamativas que pretende estudiarse tienen distintas vocesque deben considerarse al momento de redactar el producto final de la investigación.No obstante, tenemos que señalar que, particularmente, no estamos de acuerdo conesta premisa tal cual está planteada. Somos de la idea de que el objeto de estudio (lo que seobserva, lo que se analiza, de lo que se habla finalmente: el eje central de la investigación) noson las personas, sino conductas, discursos y códigos que se manifiestan en la interacciónsocial entre estas personas. En este sentido, no nos alejamos mucho de lo que dice Max Weberal establecer que el foco de la “sociología” son las relaciones sociales (2005). Por tanto, los“sujetos” de los que habla la autora vendrían a ser la unidad de análisis; es decir, el “lugar” enel que los antropólogos vamos a buscar la información para poder realizar nuestras pesquisas.Claro está, aun así estamos tratando con personas, por lo que la sensibilidad y la polifonía nodeben dejarse de lado; por el contrario, deben gozar de fundamental importancia en el trabajode campo y al redactar el informe final. Pero la idea que acabamos de introducir implica que,también, en esa misma redacción hagamos explícito que no vamos a generalizar sobre laspersonas con las que trabajamos, sino los códigos, discursos y conductas que hemos estudiado.Como hemos visto, entonces, sería reprochable que el antropólogo mantuvierarelaciones con sus informantes que pudieran poner en riesgo el curso de la investigación. Estomismo aplica para el objeto de estudio, que en este caso no serían los integrantes de grupo,sino la Seax Wicca como religión expresada en sus discursos, símbolos, conductas yrepresentaciones. Fue en ese sentido que identificamos un problema con nuestra estrategiaoperativa, ya que al unirnos al grupo – así fuese en una condición liminal – aceptamos formar
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parte de éste, lo cual nos creaba responsabilidades que corrían de manera paralela a las quenos suponía el ser investigadores. Por tanto, cuando el cauce de ambos ríos dejó de fluir en unmismo sentido y se encontraron frente a frente, hubo que tomar una decisión por alguno deellos. En “Mi colegio sin mí” (en Margarita del Olmo: 2010), C. Osuna relata sus experienciascon una investigación que llevó a cabo en el colegio donde estudió cuando era niño. Al igualque él, en nuestro caso nos vimos en una situación en que nuestra familiaridad con el objetode estudio, la misma que nos facilitó la entrada al campo y el acceso a la información, hacíaque peligrara el registro de esta última. Utilizamos un arma de doble filo y nos estábamoscortando. Nuestra salida fue serle fieles a nuestra condición de investigadores por encima decualquier otra cosa, pero lo cierto es que eligiéramos la postura que eligiéramos, tendríamosque vulnerar el correcto cumplimiento de nuestras responsabilidades en la otra.Pero existe una última disyuntiva ética vinculada al eterno dilema entre mantenerse almargen y buscar objetividad o inmiscuirse en la realidad observada y modificarla para ayudar.En el libro de Margarita del Olmo (2010) al que hicimos referencia al principio, podemos decirque uno de los principales temas es el cuestionamiento sobre si el científico debe o nomodificar la realidad estudiada y sobre si hacerlo o no lo hace menos o más científico. Porejemplo, está “De responsabilidades, compromisos y otras reflexiones que llevan a laantropología aplicada” de Alicia Re Cruz, quien sostiene que la antropología aplicada y lainvestigación acción participativa suponen los paradigmas más apropiados a ser tomados encuenta, a pesar de que en un principio pudieran haber sido consideradas “hijas ilegítimas” dela disciplina. De manera similar, en “La posición del antropólogo en la revalorización delpatrimonio: el dilema de la «participación observante» en la Batalla Naval de Vallecas” deElízabeth Lorenzi, el argumento principal es que si bien la ciencia busca la imparcialidad, elantropólogo no puede mantenerse al margen cuando la construcción de una identidad es loque está en juego entre los informantes. En síntesis, según ambas, tomar acción no es anticientífico y, es más, es parte de las responsabilidades que debe tomar el investigador.Por otro lado, es nuestra opinión personal que el deber de un científico es primerocomo científico y luego como cualquier otra de sus facultades como ser humano. Básicamente,y siguiendo la línea de ambas autoras, esto se debe a nuestra propia formación, por lo que nopretendemos instaurarlo como verdad universal. Así como Elízabeth Lorenzi es influida porsu educación en intervención social, en nuestro caso la búsqueda de la verdad se impone
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como nuestra meta principal. Claro está, el objetivismo es una utopía, por lo que la inclusiónde varias voces busca garantizar el acceso una parte más amplia del espectro aunque éstejamás podrá ser retratado en su totalidad ni a la perfección. Se trata de alguna especie de“justicia epistemológica”, si se quiere, pero cuyo fin es lograr mostrar las situaciones tanreales como sea posible.De acuerdo a esta finalidad, no podíamos permitirnos elegir las responsabilidadescomo neófitos del grupo por encima de las que teníamos como investigadores. Por tanto, fueclaro que debíamos mantener cierta distancia a partir de ese momento y hasta terminar lainvestigación. Por otro lado, también fue claro que no podíamos anteponer nuestros miedos alfracaso y debíamos enfrentarlos con valor e idear alternativas que no traicionaran laveracidad del método científico; de otro modo, acabaríamos siendo oportunistas y cualquierlogro que consiguiéramos sería vacío. Es en este sentido que hablamos de una “éticacientífica”, la ética que supone el no falsificar la información que se presenta como veraz anteuna comunidad académica.Por otro lado, esta reflexión ética que está basada en el primer año de trabajo decampo nos sirvió para implementar las modificaciones del caso en nuestra relación con losinformantes en el medio año siguiente. De más está decir, asimismo, que se ha mantenido elanonimato de todos y cada uno de los informantes reemplazando sus nombres reales conotros obtenidos mediante un algoritmo aleatorio. Del mismo modo, la información personalde cada quien, así como todo aquello que ellos quisieran mantener en se secreto, no estápresente en esta tesis por respeto y gratitud para con nuestros informantes, sin los cualesnada de esto podría existir.



/1/~. CAPÍTULO I .~CREENCIAS Y PRÁCTICA MÁGICO-RELIGIOSA DE LOS (NEO)PAGANOS EN LIMA
En este primer capítulo sentaremos las bases para el análisis posterior. Por tanto, sibien nuestro objetivo central está enfocado en evaluar las motivaciones y los objetivos quesuscitaron la conversión en nuestros informantes, esto sólo podrá lograrse a cabalidad siantes nos damos un espacio para conocer y entender la naturaleza de sus cultos y susprácticas. No obstante, de más está decir que no sería posible abarcar todos y cada uno de losdetalles; particularmente, si consideramos que hay una preferencia muy marcada porcombinar un sinfín de elementos rituales, míticos y cultuales de distintas tradiciones de todaspartes del mundo, como veremos a continuación. En ese sentido, las permutaciones se haríanvirtualmente infinitas.Por tanto, hemos seleccionado tres tendencias principales, las mismas sobre las que sehablará recurrentemente en el desarrollo posterior de esta tesis; a saber, la wicca, la magia del

caos y el eclecticismo. Cada uno será tratado en su propia sección, exponiendo los detallessegún apliquen en cada caso.
1.1 WICCA

1.1.1 PresentaciónLa Wicca (o Wica) es una religión que evoca diversos elementos referentes a lanaturaleza y lo silvestre, a pesar de lo cual ha tenido bastante acogida en medios urbanos. Losorígenes de la wicca dependen de sus practicantes: hemos identificado que hay quienes dicenque se trata de la religión de las brujas del oeste de Europa, por siglos mantenida en secretopor miedo a la inquisición mientras que otros alegan que ésta empezó a existir a mediados dels. XX con la obra del inglés Gerald Gardner. Lo cierto es que actualmente hay varias ramas deentre las cuales destacan la wicca gardneriana, la seax wicca o tradición sajona, la wiccadiánica feminista y la wicca alejandrina. Se caracteriza por la práctica de la magia comocomplemento de la religión y la deidad está encarnada en una dualidad entre el Dios y la Diosao “el Señor” (“the Lord”) y “la Señora” (“the Lady”).  En Lima, hemos identificado wiccanosgardnerianos, Seax wiccans y wiccanos celtas, aunque hay quienes dicen seguir la wicca sinespecificar una rama.
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1.1.2 Historia del grupo/movimiento

1.1.2.1 OrigenComo dijimos, el origen de la wicca es doble, según las dos perspectivas quemencionamos. En primer lugar, está la percepción del origen mítico de la misma que esrastreado hasta las tradiciones de brujería previas a la llegada del cristianismo al oeste deEuropa. Los informantes que defienden esta postura sostienen que existe una continuidadentre aquellas antiguas prácticas y las actuales, continuidad que se habría mantenido pormedio de la transmisión oral de los conocimientos de padres y madres a hijos e hijas. Muchasveces, se trata de personas que siguen ellos mismos una tradición familiar y sostienen que lawicca gardneriana y sus derivadas están meramente basadas en la original.Por otro lado, hay quienes sostienen que la wicca empezó en los años cincuenta conGerald Gardner y que las tradiciones anteriores – en las cuales se basó G. Gardner – se habíanperdido. Es decir, para ellos se trataría de una reestructuración de las creencias que el mismoG. Gardner había recopilado. Según el coven de Seax Wicca en Perú (JUAN MANUEL ESPINOZA:2008), el antecedente más antiguo sería un gitano conocido como Old George Pickinhill, quienformó “nueve covens” o grupos cerca de 1860. A uno de ellos (“The New Forest Coven”)pertenecieron Aliester Crowley y Gerald Gardner. Más adelante, A. Crowley crearía el Thelema– su propia corriente – y, antes de morir, le entregaría a G. Gardner su libro de las sombras,donde estaría escrita la esencia de su práctica mágica. Con esta influencia y la de lo que llamó“estructura tradicional de ritos”, G. Gardner formó “The Wica” en 1953 para luego dejarla ycrear “The Scottish Wica” junto con otro hombre llamado Charles Clark (Melissa Seims: 2008).Hay quienes hacen una diferencia entre “Wicca Tradicional Británica” (“BritishTraditional Wicca” o BTW) y “Wicca ecléctica” (Patricia Deneen: 2009) y, si bien es cierto queesta distinción tiene más sentido en EE.UU. donde “[…] cientos de covens eclécticos con

diferentes filiaciones han aflorado durante la última parte del s. XX […]” (Íbid), en el ReinoUnido también surgieron otras agrupaciones paralelas. Melissa Seims (2008) cuenta cómoCharles Cardell, un integrante de un coven de “The Scottish Wica”, quiso formar su propiatradición a fines de los años cincuenta y llamarla “Wicce”, alegando que G. Gardner la habíacopiado de él. A esto sucedieron una serie de incidentes y altercados entre ambos, llegandoincluso a litigios judiciales que resultaron favorables para el segundo. Como resultado de esto,a pesar de la idea de que etimológicamente “Wicca” es más apropiado que “Wica”, fue esta
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última la que se consideró más legítima. Sin embargo, hubo otra mujer que influyó en lacreación del “libro de las sombras” (libro de rituales y creencias) gardneriano y su nombre eraDoreen Valiente. Ella defendió la etimología a pesar de la rivalidad entre G. Gardner y C.Cardell y aunque no se sabe si habrá sido por ella, porque los litigios popularizaron la brujeríao por algún otro motivo, hacia finales de los años sesenta la tradición era muy conocida perocon su escritura con doble “c” (Íbid).En 1966 otro iniciado – pero esta vez de de “The Wica” –, Alex Sanders, formó supropia tradición, la cual es conocida como “wicca alejandrina” (JUAN MANUEL ESPINOZA:2008). Sin embargo, él aceptó que ésta se desprendía  de la gardneriana y no pretendió acusara su fundador. Trece años después, un iniciado de “The Scottish Wica”, Raymond Buckland,migraría a EE.UU. donde formaría su propia religión basada en  la Wica de Gardner pero nocomo una continuación de esta sino como una nueva religión con influencia de la wiccagardneriana: estamos hablando de la Seax Wicca (Íbid; correos electrónicos con R. Buckland).5

1.1.2.2 Proceso de establecimiento en el PerúEn el Perú, hemos rastreado la llegada del (neo)paganismo a los años noventa,aproximadamente, según las entrevistas. Sin embargo, el post más antiguo que hemosencontrado en un foro es de 1999 (Libro de Contactos de Wicca y Paganismo – Perú: 2011),aunque da a entender que ya antes ha existido información previa que quizás se haya perdidopor su antigüedad: “Quisera más información sobre su religión, estoy muy interesado sobres

ustedes quisiera que me respondan a mi correo o e-mail para poder formar una iglesia.”; otrocomentario: “Me intereso mucho su historia quisiera saber si hay libros que tengan mas

informacion y quisiera saber mas sobre la iniciacion, ya que muchas de sus ideas coinciden con

las mias y con que personas me puedo contactar para una posible iniciacion. Gracias”6. El foro semantiene activo hasta la fecha con un total de setenta y cinco páginas con comentarios.Veamos otros dos ejemplos de 1999 para ilustrar cómo la Wicca fue uno de los primerostemas de los que se habló: “Quisiera conocer mas sobre «Wicca»”; “He leído sobre magia celta y

wicca y muchas de las ideas que tengo coinciden con muchas de las cosas que he leído, quisiera

saber si aquí en Lima se practica la Wicca y me gustaría saber dónde y cómo”.
5 Para más detalles en la sucesión de tradiciones wiccanas ver el apéndice 1.6 Las citas se han mantenido tal cual están escritas en el foro, incluyendo los errores ortográficosoriginales.
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Si bien es cierto que pudo haber llegado antes – y probablemente haya sido así –, es apartir de estas fechas que comienza a popularizarse y difundirse por internet. Claro está, elinternet mismo empieza a popularizarse (en su uso y en su costo) en estos años, por lo queantes puede haber sido difundido entre secciones de la población de (neo)paganos en Perúque no hemos identificado. Sin embargo, la observación, las entrevistas y las encuestas quehemos hecho indican que fue a partir de esta década que empezaron a programarse reunionescara a cara entre distintos (neo)paganos, complementarias a la comunicación por foros deinternet como el que citamos. Las primeras reuniones también tuvieron como tema central ala Wicca, según nuestros informantes.Sólo resta decir que entre quienes integran nuestra muestra varios se consideran

“practicantes solitarios” y sólo uno proviene de una “tradición familiar celta” (de España) queél ha equiparado con la wicca celta. A grandes rasgos, la historia de este caso en particular esla siguiente. Nuestro informante dice haber tenido dos tías maternas que se casaron, ambas,con hombres españoles. Nos dice, también, que el mayor de estos tíos políticos inició a su otrotío en un clan familiar (“Vallés”) y este, a su vez, lo inició a él posteriormente. El culto era deorigen celta, y fue recién más adelante que nuestro informante, al “ver un documental sobre

wicca” en el canal “infinito” llamó a su tío para preguntarle “por qué habían tantas semejanzas”con lo que ellos hacían. Esta pregunta parece haber sido el desencadenante para que, luego deun largo proceso de pruebas, reciba la última iniciación en la religión de su clan y es a partirde esto que él denomina a su tradición “wicca celta”. Cabe enfatizar que él mismo llama a sutradición como propia de un “linaje familiar”: por su familia ritual – y, a la vez, parentelaextensa – y no porque sea algo propio de toda su familia consanguínea.Fuera de eso, el único grupo estructurado que hemos identificado ha sido el coven deSeax Wicca que recientemente cambió su nombre a “Mimir’s Well Seāþ Coven” (pronunciado“mimirs wel sax coven”). Desde su formación, ha cambiado varias veces de integrantes y elúnico miembro fundador que aún continua es el líder del grupo. En el blog de esta agrupación(JUAN MANUEL ESPINOZA: 2008) señalan que tuvieron una participación activa en el Witaninternacional, algo similar a un consejo de representantes de cada país en que se practica laSeax Wicca.
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1.1.3 Organización y Funcionamiento

1.1.3.1 OrganizaciónComo mencionamos antes, el único grupo organizado de practicantes de wicca quehemos encontrado es el Mimir’s Well Seāþ Coven, fuera de lo cual hay “practicantes solitarios”:individuos que siguen de manera autónoma su fe y practican sus ritos solos, pero sícomparten información con otros. Varios de ellos incluso celebran algunos rituales junto conel coven Mimir’s Well. El “practicante solitario” es una alternativa que existe dentro de lawicca para aquellos que no quieren formar parte de un coven. Si bien es una figura conocida ydifundida, no estamos seguros hasta qué punto es aplicable en ramas jerarquizadas yestructuradas como la gardneriana o la alejandrina donde incluso existe un voto de secreto.Por otro lado, en la wicca ecléctica es una figura muy común y en la seax wicca también Enesta última, basta con que el interesado en la religión haya leído las bases – que se encuentranen el libro “Buckland’s complete book of witchcraft” (RAYMOND BUCKLAND: 2004) – yatraviese un rito de “autodedicación en solitario” en el que jura ante los dioses seguir estatradición (Ídem). Un “autodedicado” o “practicante solitario” en la seax wicca es consideradoun gesith o iniciado y, si este quisiera adscribirse a un coven, los miembros de este tendríanque tratarlo como a un igual siempre y cuando lo juzgasen apropiado. En Lima, esta es laopción más frecuente entre los que dicen ser wiccanos y siempre están en contacto con otros(neo)paganos a través de foros, grupos de facebook o simplemente contacto cara a cara conamigos que practican religiones afines.Porotro lado, está el caso de alguien que sigue la wicca celta que practica voto de secreto y noses desconocida toda información salvo sus creencias más básicas. Por tanto, habiendoindicado esto, dedicaremos esta sub-sección a la agrupación de tradición sajona quemencionamos primero, excepto en los puntos sobre “ramas y especializaciones” e “instanciasinternacionales de organización” para los cuales es posible complementar con informaciónteórica sobre la wicca presencia global a lo largo de la historia.
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1.1.3.1.1 Organigrama

En la Seax Wicca – y en la wicca en general – las agrupaciones se conocen como“covens” y están integrados por iniciados. Cada coven es autónomo y se regula a sí mismo, porlo que no existe algo similar a una “iglesia” de escala internacional. Para efectos de estaexplicación, tomaremos como ejemplo un coven en la seax wicca y las diferencias que existancon su equivalente en otras ramas de la religión serán explicitados. Así, el diagrama 1.1.3.1nos muestra una estructura sinárquica que prescinde de grados, la cual representa cómo debeser en teoría. Sin embargo, del lado derecho se puede ver en color plomo que existe un filtroadicional entre los miembros del coven y las decisiones finales que se toman a nivel de grupo:el líder.  La seax wicca se caracteriza, precisamente, por haber elidido los grados de iniciaciónque las otras ramas aún conservan. En la “confederación de brujos americanos” organizada en1974 en Minnesota por un editor llamado Carl Llewellyn, el fundador de la seax wiccaestableció trece principios que hacían a su creación distinta de la Wicca Gardneriana de la cualél procedía (JUAN MANUEL ESPINOZA: 2008) de los cuales es pertinente uno:“ 8- Llamarse a sí mismo “Bruja/o” no hace a uno/a Bruja/o, pero tampoco lo hace la

herencia, ni el coleccionar títulos, grados e iniciaciones. Una Bruja trata de controlar a las

Fuerzas que la vida posible dentro de ella misma para vivir sabiamente y hacer su voluntad

sin perjuicio para otros y a tono con Naturaleza.”Sin embargo, otras ramas como la wicca gardneriana y la alejandrina, por ejemplo,mantienen una iniciación en tres grados que probablemente esté influida por la estructuramasónica, siendo que dicha institución iniciática tuvo una gran influencia en Gerald Gardner(JUAN MANUEL ESPINOZA: 2008). Sobre la wicca celta que practica uno de nuestros informantes,sabemos que también hay tres grados de iniciación y un cuarto grado honorario (“algo similar

a un obispo”, nos dice). En todos los casos anteriores existe voto de secreto, por lo que losdetalles y las funciones de cada grado nos son desconocidas, aunque nos queda claro que

Thegn Escriba Sacerdote Sacerdotisa Miembrosdel Coven
COVENNeófito

Simpatizante
Diagrama 1.1.3.1.1

Líder

SEAX WICCA
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existe una jerarquía de rango que se manifiesta en la interacción entre sus miembros dediversos grados.En el caso de la seax wicca, como se ve en el diagrama, todo iniciado tiene el mismorango, pero también hay una triple partición de categorías utilizadas para denominar aquienes tienen contacto con el coven. En primer lugar, están los “Gesith” (pronunciado “llecith”)que son los iniciados; es decir, quienes integran formalmente el coven y han realizado unjuramento ante los dioses. En oposición a ellos están los theow y los ceorl que no forman partedel coven sino que tienen relación de proximidad con el mismo. Los “Ceorl” (pronunciado“kowl”) son los neófitos; es decir, aquellos que tienen un status liminal en la medida en queestán próximos a formar parte del coven, si es que son aprobados desde luego. El período deneofitado dura un año y un día y los ceorl reciben una capacitación en la doctrina y preceptosbásicos de la seax wicca. Además, deben asistir a todos los sabbats o ritos de devociónordinarios (de los que hablaremos más adelante). Pasado este tiempo, el ceorl será iniciadocuando los miembros del coven lo juzguen apropiado. Finalmente, está el “Theow”(pronunciado “thow”) o simpatizante, que básicamente es cualquier persona externa al covene mantenga cierta proximidad por vínculos de amistad o asistencia a eventos y actividadesabiertas al público en general, siempre que mantengan algún interés en la wicca. De estaforma, existiría un paso progresivo de theow a gesith donde el ceorl ocuparía una faseintermedia por un período prolongado de communitas en el que gozaría de un status liminalsin formar parte ni del coven ni del cuerpo de personas ajenas a este dentro de la estructura(Arnold Van Gennep: 1975; Victor Turner: 1988). Sin embargo, no se puede hablar de gradosporque tanto theow como ceorl son etapas previas a formar parte del coven.De manera paralela, existió un tiempo algo llamado “Witan”, un consejo derepresentantes escogidos de cada país de culto Seax Wicca. Dentro del Witan había undirector conocido como “Steward”. No obstante, esta forma de organización internacional noduró mucho ya que el tercer Steward tuvo que ser destituido luego de que manifestarapúblicamente y a nivel institucional un rechazo homofóbico y un interés en el sacrificio deanimales. Luego de esto, Raymond Buckland, el fundador, eliminó este cargo y el Witan seconvirtió en algo más bien simbólico. Mientras existió, sus funciones fueron regular que lareligión se practicara correctamente en cada país y una guía a todos los gesiths de susrespectivas áreas. Cabe mencionar que el líder del Mimir’s Well Seāþ Coven integró el Witan a
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nivel de América Latina durante un tiempo. Finalmente, R. Buckland tiene el título honoríficode “faeder” o “padre”.Por último, dentro de un coven existen cuatro cargos que pueden asumir los iniciados:el thegn o guardia, el escriba, el sacerdote y la sacerdotisa (si cualquiera de estos dos últimosasume este cargo más de una vez entonces se le considera “sumo sacerdote” o “sumasacerdotisa”). El primero es más bien simbólico, ya que no es necesario guardar a lospracticantes de ningún peligro como ocurría con las brujas durante la inquisición; el segundoes el secretario que mantiene registro de todo en el libro de las sombras (conocido en la SeaxWicca como “tree”) del coven. Veremos más sobre el “libro de las sombras” más adelante, perobaste decir que se trata de un diario, a grandes rasgos. Finalmente, los dos últimos son loscelebrantes de los rituales y las decisiones deben tomarse en conjunto con todos losintegrantes del grupo. Como vimos, no obstante, eso no sucede exactamente así, por lo quepasaremos a hablar ahora de la relación que existe entre el líder y los seguidores.

1.1.3.1.2 Los líderes y seguidoresEmpecemos por señalar que el único miembro fundador que ha permanecido en elgrupo es al que actualmente nos referimos como “líder” en ausencia de un término técnicodentro de su propia organización (en teoría este cargo no existe y en la práctica los seguidoreslo llaman por su nombre). Se trata, así, de un líder carismático, el mismo que es visto como un
maestro por los demás integrantes del coven. Cierto es que desde mediados de los añosnoventa sus miembros han cambiado con el tiempo y este líder se ha encargado de “entrenar”o adiestrar a los neófitos que se han ido iniciando en el grupo, por lo que su influencia ha sidobastante marcada en la socialización de todos al culto. Esto, además, cumple la función demedio para legitimar su liderazgo.En el siguiente diagrama se muestra la sucesión de momentos en los que el coven hacambiado de integrantes y se ve la experiencia del líder en la Sacra Orden del CorpusHermeticum.
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Tenemos, entonces, seis momentos en los que se producen cambios en la composicióndel grupo. Durante la primera fase, el coven es constituido por siete miembros fundadores. Elactual líder era en ese entonces el más joven de todos y los siete tenían una formación en unaorganización iniciática conocida como la “Sacra Orden del Corpus Hermeticum Internacional”o SOCHI. Sin embargo, según nuestras entrevistas, seis de los miembros originales fueronabandonando uno a uno por la dificultad que suponía para ellos darse tiempo para estasprácticas y para hacer su vida día a día, trabajando o estudiando. Uno a uno fueron legándolealgo que ellos conocen como vril, dicho en sencillo un tipo de energía espiritual, al actual líderque terminó manejando toda la energía del coven él solo. Esto sucedió hacia finales de ladécada del noventa y el nombre original del grupo fue “Coven of the Awen Seax”.Ya a comienzos de siglo, el líder contactó nuevos interesados en la religión, siendo quesólo cuatro aprobaron el neofitado y pasaron a integrar el grupo. Sin embargo, por motivosdistintos dos de ellos dejaron el coven, principalmente por diferencias con el líder yencuentros no resueltos que los llevaron a cuestionar su autoridad. Los dos que se quedaronayudaron al líder a iniciar a una nueva generación compuesta por seis neófitos. Poco antes deque éstos se inicien, el grupo cambió de nombre para llamarse Seax Wicca Peru Coven. Sinembargo, no se iniciaron todos juntos. Sólo dos de ellos pasaron a ser gesiths y otros tres semantuvieron como neófitos por un tiempo hasta que hubo una convocatoria para nuevos

Diagrama 1.1.3.1.2

SACRA ORDEN DEL CORPUS
HERMETICUM INTERNACIONAL
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ceorls en el 2010. Fue entonces que uno más pasó a ser gesith, quedando así cinco iniciados entotal además del líder.Hacia este punto, que sería la cuarta fase, llegaron varios interesados que, tras pasaruna entrevista, fueron considerados aptos para ser ceorls. Sin embargo, después de pocotiempo varios lo dejaron y sólo quedaron cuatro. En febrero, para el Sabbat de Lughnasadh(que trataremos más adelante), el coven hizo un campamento de una noche en Lomas deLachay y celebró con botellas de licor, carne a la parrilla, una fogata y danzas con antorchas.También fue durante este ritual que los nuevos neófitos eligieron sus nombres mágicos y losescribieron con runas en un papel que quemaron en la fogata. Con este acto, quedaronconsagrados a los dioses. Pero a este ritual no pudieron asistir los dos iniciados más antiguosque dijeron que se les complicaba con sus nuevos horarios de trabajo. Menos de un mesdespués estaban dejando el coven. Más adelante manifestaron que también habían tenidodesacuerdos con el líder y, sobre todo, consideraban que estaba llevando la religión por unlado demasiado hermetista.Los demás se mantuvieron y hubo una nueva convocatoria de neófitos, de los cualessólo quedo una persona, mujer. La estrategia fue asignar un neófito a cada iniciado, siendo queel líder tuvo dos a su cargo, entre ellos la última en integrarse al grupo. Hacia mediados del2011, un neófito había dejado el grupo y lo mismo sucedió con uno de los iniciados.Posteriormente, los dos iniciados restantes tuvieron diferencias entre sí y ambos decidierondejar el grupo, una de ellos no sólo decepcionada de su experiencia sino con un rechazomarcado hacia el líder. También, la última neófita en unirse decidió dejarlo porque consideróque el líder “enseñaba hermetismo y no wicca”, ante lo cual el líder apela que “el hermetismoes la base para entender cualquier religión” y que R. Buckland había aprobado que utilizaraesta metodología. Como resultado, el coven quedó reducido al líder y dos neófitos, una de ellosera mujer. Esta sería la quinta fase en el diagrama.Finalmente, durante el 2012 esos neófitos tuvieron que hacer las veces de sacerdote ysacerdotisa hasta que uno de los gesiths que habían dejado el coven el año anterior decidióreincorporarse. Más adelante, el otro que había abandonado el grupo en el 2011 tambiénretornó. En ese momento se supo que varios de los neófitos y gesiths que dejaron el covenhabían formado un kindred o grupo de practicantes de otra religión (neo)pagana de filiaciónnórdica: Asatru. No obstante, este último que mencionamos había dejado esta nuevaagrupación para volver a sus raíces porque encontró que sucedió lo mismo: una de las ex-
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gesiths del Seax Wicca Peru Coven se había vuelto una lideresa carismática en el kindred.Sobre este último punto sólo tenemos este testimonio, ya que el kindred nunca nos permitióconversar con ellos ni observar su práctica ritual.  En este punto, el líder comenzó aintercambiar correos electrónicos de manera frecuente con R. Buckland, por lo que decidióformar “30 lineamientos” que resumieran la práctica de la seax wicca y comenzó a ontactarcovens en Alemania y Filipinas, entre otros, para extender sus redes sociales y su influencia.Parte del cambio fue renombrar a la agrupación como “Mimir’s Well Seāþ Coven” (Veremosmás sobre esta historia en el último capítulo de esta tesis). A estas alturas, los dos neófitos quehabían tenido que actuar como sacerdote y sacerdotisa ya eran también iniciados, pero unmes luego de su juramentación como tales decidieron dejar el coven por no sentirse del tododevotos a los dioses que ahí adoraban. Queda, de esta forma, la última fase en la queúnicamente restan en la agrupación el líder y los dos iniciados que regresaron.Como vemos, a excepción de los dos últimos que dejaron el coven, todos los demás lohicieron por cuestionar la autoridad del líder, entre otras cosas al menos. Asimismo, muchasveces fue puesta en duda la preponderancia que éste le otorgaba al hermetismo en lainstrucción. Sin embargo, el discurso del líder es bastante paternal, él mismo dijo una vez a losneófitos que estaban a su cargo que “los quería como a hijos” y que velaba por su bienestar yeducación. Es decir, si bien es cierto que ha habido roces entre los miembros del coven y ellíder, siempre ha habido un primer momento en el que lo han considerado su maestro y nuncase ha puesto en duda su conocimiento. Sobre el liderazgo carismático dentro de esta y otrasagrupaciones (neo)paganas veremos más detalles en el último capítulo.

1.1.3.1.3 Ramas y EspecializacionesEs importante recordar que el origen de la wicca es visto de maneras distintas segúndistintos practicantes de la misma. Históricamente, esta viene de la obra de Gerald Gardner,tal como mencionamos anteriormente; míticamente, la tradición guarda filiación directa conla religión de las brujas de Europa occidental. En ese sentido, existen ramas que reclamandescender de esta religión antigua, como es el caso de la wicca celta que sigue uno de nuestrosinformantes. Sin embargo, la mayoría de ramas reconocidas descienden de the wica o de the

scottish wica, tal como mencionamos al principio. Para mayor detalle, recomendamos revisarel esquema creado por el Mimir’s Well Seāþ Coven que se encuentra en el apéndice A de estatesis. En este momento sólo hablaremos de las tendencias principales.
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En primer lugar, está la wicca gardneriana que es como se conoce al total de prácticasregistradas por Gerald Gardner en su libro de las sombras o diario del coven. Esta presentauna organización jerarquizada en tres grados de iniciación y mantiene voto de secreto conrespecto a sus prácticas y a los nombres de sus dioses. No obstante, siempre es un dios y unadiosa. La wicca gardneriana forma parte de lo que se conoce como la BTW o “British

Traditional Witchcraft”. Un derivado de esta rama es la wicca alejandrina, fundada por AlexSanders al reestructurar el libro de las sombras gardneriano. También ellos forman parte dela BTW por descender directamente de la wicca de Gardner y también ellos mantienen voto desecreto. En ambos casos existe una cabeza que lidera a nivel mundial: en un principio fueronsus fundadores pero ahora lo son sus sucesores.Por otro lado, la seax wicca no es una rama que se desprenda directamente de lagardneriana, por lo que no forma parte de la BTW. Lo que sucedió en este caso fue queRaymond Buckland, el fundador, era un iniciado de tercer grado de the scottish wica y fueportavoz de la misma por varios años y mantuvo contacto directo con el mismo GeraldGardner. Sin embargo, él decidió dejar la religión y formar su propia tradición, una sin sistemade grados ni voto de secreto. Por tanto, se trata de una religión aparte, aunque siguemanteniendo filiación con la wicca en general. Por último, uno de los stewards de la seax wicca,Sean Percyval (Inglaterra), decidió crear un corpus de prácticas y rituales mágicos propios dela tradición sajona e inglesa al cual denominó Lyblac. Este es reconocido oficialmente como un
offshoot; es decir, algo que se desprendió de la seax wicca pero que no supone una tradiciónautónoma en sí misma sino que permanece como un suplemento de la rama de la cualproviene.Por último, está la wicca ecléctica que no tiene ningún tipo de organizacióninternacional. En realidad se trata de una rama mayor que incluye distintas tradiciones quedicen pertenecer a la wicca. En gran medida, estas surgieron en EE.UU. en los años setentas(Juan Manuel Espinoza: 2008) tuvieron distintos orígenes. Un ejemplo representativo es el dela correlian wicca, que lleva su nombre en honor al apellido de un clan de indígenasnorteamericanos que sistematizaron las prácticas mágicas de su tradición familiar yagregaron la palabra “wicca” al final. Este fenómeno de agregar “wicca” luego del nombredistintivo de cada rama ecléctica se generalizó durante el auge y popularización de estareligión en EE.UU. luego de que R. Buckland empezara a enseñar por medio de un seminariopor correspondencia en este país (Ídem). Hoy en día sigue siendo común que nazcan nuevas
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“ramas” de la wicca de la misma manera y existen conflictos a nivel internacional por estemotivo entre quienes defienden la tradición y quienes son partidarios de la libertad de formary reformar su propia religión “wiccana”. Algunas veces, esto hace que se regrese a la viejadisputa entre si debe escribirse wica o wicca; por ejemplo, el Mimir’s Well Seāþ Coven prefiereutilizar la versión con una sola “c” para legitimar su tradición. Veremos más sobre esteantagonismo entre facciones en el último capítulo.

1.1.3.1.4 Medios de ComunicaciónLos principales medios de comunicación que utiliza este grupo son su blog y su perfilde facebook. El primero es usado para publicar información teórica con respecto a su historia,tradición y creencias, así como principal recurso de estudio para los neófitos y quienesquieren llegar a formar parte del coven. El segundo, por otro lado, reemplazó las funciones decomunicación de eventos que antes desempeñaba el blog por ser un medio más eficiente paradifundir información. Asimismo, en facebook el coven tiene un grupo llamado “Seax WiccaGrove” que emplea para mantener en contacto a aquellos que ya han participado antes decharlas, eventos y rituales públicos y otro llamado “Americ(k) Esotéric(k)” para difundir losconocimientos que están en el blog pero de manera más completa y con la posibilidad de quelos participantes contesten y hagan preguntas. Ambos grupos empezaron con mucha actividad,pero actualmente el que más se usa es el propio perfil del coven Mimir’s Well.
1.1.3.1.5 FinanciaciónLa financiación del grupo corre por cuenta del líder del mismo principalmente. Porejemplo, últimamente han comprado bustos de los dioses, cuchillos rituales y otros elementosmás, así como bastantes libros: todo ello pagado por el líder del coven. Sin embargo, cuando esmomento de celebrar los rituales, todos los integrantes contribuyen para comprar el vino y elbiscocho que utilizarán o, en todo caso, la comida y el licor que será usado. Por último, luegode algunos eventos públicos, han implementado una caja de donaciones que circulan entre losasistentes antes de terminar. Dicha donación es voluntaria.
1.1.3.1.6 Instancias internacionales de organizaciónComo mencionamos anteriormente, no existe una jerarquía universal de la wicca sinoque hay diversas ramas que son autónomas de la misma manera en que lo son las diversasramas del cristianismo. Sin embargo, tradiciones como la alejandrina y la gardneriana sí
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tienen una estructura donde existe un líder mundial. En el caso de la primera, empezósiéndolo Alex Sanders y ahora lo es su viuda; en el caso de la segunda, empezó siéndolo GeraldGardner, luego compartió este cargo con una iniciada llamada Doreen Valiente. En el caso dela seax wicca, si bien Raymond Buckland sigue siendo reconocido a nivel mundial comofundador, no ejerce un liderazgo militante de quienes se adscriben a su religión; es más,formalmente dejó la religión y empezó una nueva de inspiración gitana.Durante un tiempo, no obstante, existió el witan en la seax wicca tal y comomencionamos en la primera parte de esta sección. El  motivo que ocasionó que R. Bucklanddecidiera elidirlo fue el mismo que lo llevó prescindir de los grados cuando recién estabafundando la religión. Lo que quería evitar era algo que él llamaba “ego trips”; es decir, queapareciera alguien que creyera ser superior a los demás y pretendiera dominar a losseguidores de la religión. Esto es algo que él criticó en las demás tradiciones.De manera paralela a la wicca, existe algo llamado la “Federación Pagana Internacional”o PFI por sus siglas en inglés. Se trata de una organización que agrupa a miembros de distintasreligiones y tradiciones (neo)paganas y publica una revista y ofrece un foro de discusión enlínea para facilitar la comunicación entre ellos (principalmente en inglés). Viene al casomencionar esta asociación mundial de (neo)paganos porque el Mimir’s Well Seāþ Coven seadscribió a la misma a partir de la primera mitad del 2012 precisamente en busca del avalinternacional que no tiene desde su propia organización dentro de la religión. Sin embargo, esimportante recalcar que, aunque varios wiccanos gardnerianos, alejandrinos y de otras ramaspertenezcan a la PFI, esta tiene una organización totalmente autónoma y no forma parte de lawicca; es más, la afiliación es personal y quien está asociado a esta en Lima es el líder delcoven Mimir’s Well.

1.1.3.2 FuncionamientoEn esta sección nos ocuparemos de exponer los detalles sobre las prácticas y creenciasque hemos observado dentro de la wicca. Sin embargo, considerando que tanto la wiccagardneriana como la alejandrina y la celta tienen voto de secreto, nos centraremosúnicamente en la seax wicca en la medida en que no existen mayores diferencias con lastradiciones que no pudimos observar, según hemos podido leer.
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1.1.3.2.1 Vida cultualDentro de la seax wicca es común utilizar un símbolo en el que se puede ver un sol yuna luna de la siguiente manera:

Este se encuentra en los tabardos que utilizan los integrantes del coven al celebrar losrituales y representa no sólo a la religión para distinguirla de otras ramas, sino que se vetambién la simbología del dios (el sol) y la diosa (la luna). Por otra parte, en la wicca engeneral se suele utilizar también un símbolo que representa al sol y a la luna pero de lasiguiente forma:
El símbolo de la izquierda es la triple luna que simboliza las distintas fases queatraviesa la diosa a lo largo de su vida tal y como se ve plasmado en los momentos del año queson celebrados en los sabbats (que trataremos en breve). Por otro lado, el símbolo de laderecha sería la representación del dios astado, el dios cazador que es venerado en la wicca. Elprimer símbolo, al igual que la popular expresión el camino de la diosa o la vía de la señorasuele utilizarse como modo de simbolizar a la wicca. Muchas veces se utiliza en el lenguaje deinternet la siguiente manera de escribirlo: “)O(“. Generalmente se emplea junto con un saludofinal; por ejemplo, “Bendiciones )O(”.La vestimenta ritual en el Mimir’s Well Seāþ Coven consiste en ropa común y corriente,casual, lo que hayan llevado puesto ese día. N obstante, los gesiths utilizan tabardos blancoscon el símbolo amarillo y verde que vimos a inicios de esta subsección, los cuales vanamarrados con sogas con hebras de tres colores: rojo, blanco y negro. En el caso del líder, porhaber integrado el witan utiliza un tabardo verde esmeralda y porta encima un hábito similaral de un druida abierto por la parte de adelante (como un abrigo); a veces también porta un

cetro, una gran rama.Los colores blanco, negro y rojo representan un simbolismo muy común en sociedadesiniciáticas como el hermetismo que examinan el tema de la alquimia. El negro, el ningredo, esel estado de putrefacción natural o inicial de las cosas. Al iniciar su transmutación, llegan alblanco, el albedo, en el que están un poco más cerca de la pureza. Sin embargo, esta sólo se
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alcanza al llegar al rojo, el rubedo, y esta triple concepción la llevan atada a la cintura en laforma de una soga que sostiene sus tabardos. Estos últimos son blancos para representar lapureza en oposición a quienes no son parte del coven y no llevan ningún atuendo ritual. Porúltimo, los colores y ornamentos del líder se usan para denotar jerarquía y enfocarlo comoparte de este consejo de ancianos o sabios que simboliza el witan ahora que no tiene unafunción política como sí la tuvo al principio.De manera complementaria, en los rituales se utilizan herramientas y elementosempleados para realizar magia, como agua, sal, varitas, cuchillos, espadas, incienso, velas yestatuillas. El agua a veces se utiliza para representar a la tierra; por ejemplo, si se debe vertervino en la tierra cuando se está en exteriores, al realizar el ritual en interiores este se viertesobre un cuenco de agua con sal. Esta última se emplea para purificar, siendo el acto demezclarla con el agua uno de los primeros momentos de todo ritual. Adicionalmente, se utilizafuego (en las velas) e incienso para reforzar esta purificación. Las varitas no son muyutilizadas, pero simbolizan lo mismo que los cuchillos y las espadas: una vía para canalizarenergías. Por último, una vela blanca y otra negra representan la dualidad, la misma que se veen las estatuillas o bustos de los dioses (Woden y Frigg) que están sobre el altar.Por último, el libro de las sombras, o tree en la seax wicca, es básicamente un diario enel que se escriben los sueños, hechizos y rituales que se implementan, por lo que habría unopara cada integrante del coven. No obstante, el coven mismo también tiene un libro de lassombras y, en el caso del tree, funciona como libro de actas que es llenado por el escriba. En élse detallan los nombres de los integrantes (nombres mágicos y nombres legales), lasactividades y los rituales realizados. Hablando de los nombres, es pertinente decir que lainiciación supone una muerte ritual: se deja de lado la vida mundana para pasar a ser un
sacerdote dedicado a los dioses. Es por esto que el aspirante a neófito de crear un nuevonombre utilizando las letras de su nombre original y otras que obtiene al calcularnumerológicamente la fecha de su nacimiento y decodificar los números en letras. En la seaxwicca, el primer Sabbat al que asiste un nuevo neófito es el momento en el que consagra sunombre a los dioses. Para esto, crea un sello utilizando runas para escribir su nuevo nombremágico y las superpone de tal modo que quede un único carácter. Este sello es marcado apresión sobre un papel transparente y quemado durante el ritual. Posteriormente, un año y undía después, el neófito debe juramentar ante los dioses que quiere seguir la religión, motivo
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por el cual el sacerdote que preside el rito le pregunta si está preparado para morir y tiene unmomento de reflexión a solas antes de ser iniciado.Por otra parte, el culto ordinario está compuesto por rituales que se llaman Sabbats yhay un total de ocho por año. Cuatro de ellos corresponden a las estaciones y los otro cuatroencajan en los puntos medios. Cada uno de ellos corresponde a una etapa distinta de lahistoria en que la Diosa pasa de ser consorte del Dios a ser madre del nuevo Dios y este pasade ser hijo de la anterior, a morir y luego un nuevo Dios nace. Estos se dividen en sabbatsmayores y menores: Samhain, Imbolc, Beltane y Lughnasadh y Yule, Ostara, Litha y Mabon,respectivamente. En la siguiente tabla se pueden ver los detalles de cada uno:

SABBAT FECHA CELEBRA TIPOSamhain 1 de Mayo La noche en que losmuertos van al más allá,“año nuevo” Mayor
Yule 21 de Junio Solsticio de invierno Menorlmbolc 1 de Agosto Fertilidad, fiesta delfuego MayorOstara 21 de Setiembre Equinoccio deprimavera MenorBeltane 31 de Octubre Fiesta del fuego,fertilidad MayorLitha 21 de Diciembre Solsticio de verano MenorLughnasadh 1 de Febrero Cosechas y prosperidad MayorMabon 21 de Marzo Equinoccio de otoño Menor

Como vemos, los sabbats mayores están asociados con la fertilidad y con el fuego, yaque el origen de estos es el de una sociedad campesina que utilizaba este calendario parafestejar y recordar momentos cruciales a lo largo del año.Los Sabbats constan de cuatro etapas. En primer lugar, la “erección del templo”, elmomento en el que se ritualiza la sacralización del espacio en el que se va a dar laperformance del Sabbat. Acto seguido, hay un momento específico para cada ritual; poejemplo, en Ostara se “plantaron” semillas en un maceta junto con papeles con deseos escritospor todos los participantes; en Beltane se ataron cintas a un mástil y cada participante tomóuna y dieron vueltas de manera semejante a una yunza. Sin embargo, en ambos casos hubomúsica y se invocó a los dioses (Woden y Frigg) para participar. Luego, hay un momento

Matriz 1.1.3.2.1-1
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llamado “Tortas y licores” en que se comparte comida y bebida y se tiene una conversaciónentre todos, es un momento para compartir. Finalmente, se “aclara el templo”, lo que hace queel espacio abandone su carácter sagrado y vuelva a ser común y corriente. De ahí quepudieran celebrarse virtualmente en cualquier lado; por ejemplo, unos rituales sedesarrollaron en la casa del líder mientras que otros se celebraron en el parque María Reiche.Lo primero que debemos destacar es la alta movilidad y flexibilidad que existe parallevar a cabo los sabbats. Así, si bien el espacio en que se realizan es considerado un templo,estos son sacralizados cada vez que es necesario. En otras palabras, los wiccanos toman unespacio profano y se apropian de él para convertirlo en un lugar sagrado, al menosmomentáneamente. Asimismo, existe una diferenciación de funciones que se asumen en unajerarquía ritual (sacerdote, sacerdotisa, sumo sacerdote) incluso cuando el grupo alega que noexisten jerarquías en su estructura, sino que se trata de una sinarquía.Por otro lado, los elementos sagrados se vinculan con el motivo de la celebración ( i.e.semillas en primavera), pero los informantes nos dijeron durante los rituales que lasherramientas (cuchillos rituales, espadas, cálices de agua con sal, velas) se consideransagradas según sus propiedades enmarcadas en un discurso mágico que les da unafuncionalidad para redirigir la energía. Por último, cabe mencionar que en el caso del covenMimir’s Well no hay mayor adaptación de los rituales y existe consistencia entre laperformance y los manuales y guías oficiales.En la siguiente página encontraremos la matriz 1.1.3.2.1-2 que resume los datosregistrados durante la observación participante de cinco de los ocho sabbats. En éstaencontramos una división cronológica la estructura de los cinco rituales. El primer momentosería la erección del tempo, tiempo en el que el espacio ritual es creado encima del espacioprofano. Es en este punto cuando se traza un círculo imaginario alrededor del altar y elespacio para los invitados y, luego de pedir a los dioses que santifiquen el espacio, pasa a sersagrado. Asimismo, durante el transcurso del ritual, nadie puede abandonar este espaciopurificado. Siendo que esta parte ha sido más o menos igual en todos los sabbats, hemosoptado por hacer una única descripción que los abarque a todos.El segundo momento es el que corresponde a cada Sabbat específico; es decir, hay un
guión delimitado para cada uno y una performance distinta dependiendo de lo que seconmemore (ver matriz 1.1.3.2.1-1). Al tercer momento se le denomina “Tortas y licores” que
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es una traducción de “Cakes and Ales” hecha por los miembros del coven. El nombre mismo lodefine: se comparten ambos elementos entre todos los participantes y se tienenconversaciones – que suelen ser prolongadas – sobre temas vinculados al ritual que se estácelebrando. Muchas veces estos espacios son utilizados por el coven para llegar a máspersonas y hacer comunicados para publicitar charlas o cambios que piensan realizar. Denuevo, este momento también ha tenido una parte que es común a todos los sabbats peroademás hay detalles específicos para cada uno. El último momento del Sabbat es el “cierre del

círculo”, toma un tiempo muy breve, ha sido siempre exactamente igual (siguiendo el guión) yno involucra mayor performance que limitarse a leer un par de líneas mientras se mantieneen alto la Seax (espada ritual). Las implicancias rituales, no obstante, son de proporcionesmayores en la medida en que este acto devuelve al espacio su condición profana y da porterminado el Sabbat.Además de esta división cronológica, la matriz 1.1.3.2.1-2 también incluye ladistribución de asistentes a cada ritual por a) sexo y b) adscripción al coven (si son neófitos,iniciados o visitantes. Por último, hay una sección con comentarios para cada caso.
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OSTARA BELTANE LITHA LUGHNASADH MABON
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Los miembros del coven llegaron a la hora prevista y ordenaron todo para dejarlo listo para la ceremonia. Entre una y dos horas después,terminaron de llegar los invitados. Encima del altar había un depósito con agua, otro con sal, una vela blanca a la derecha y una negra a laizquierda, una vela morada al centro, una varilla de incienso, una flauta, una espada, dos botellas de vino y dos kekes bimbo. Asimismo, alcostado había un mástil blanco con doce cintas atadas de colores negro, blanco y rojo.Ante el altar estaban el sacerdote, la sacerdotisa y el sumo sacerdote; los demás estaban sentados del otro lado en semicírculo. La sacerdotisacomenzó a bailar alrededor del círculo salpicando agua con sal, primero, y con el incienso después. Mientras tanto, el sacerdote tocaba laflauta y el sumo sacerdote invocaba a los dioses Woden y Frigg a participar del Sabbat y ocasionalmente tocaba el tambor. Al final, agregó:“¡Así sea! ¡El templo está ahora erigido! ¡Nadie podrá entrar o salir si no es por una buena razón!”. El sacerdote sirvió una copa de vino y,levantándola, la consagró a los dioses Woden y Frigg.
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Luego, vertió un poco en lamaceta que había sobre elaltar, bebió un poco y lapasó hacia su izquierda.Cada participante bebió unsorbo y al final el sumosacerdote (que tocaba eltambor en silencio)terminó lo que quedaba.Luego, la sacerdotisa elevóla maceta pidiendo a losdioses que bendijeran alos presentes y que,florezcan los sueños de losparticipantes como floresen primavera. Mientrastanto, el sacerdote entregóa cada uno de ellos unpapel donde les solicitóque escribieran un deseo ouna meta. Después, cadaparticipante colocó una

Luego, vertió un poco en latierra, bebió un poco y lapasó hacia su izquierda.Cada participante bebió unsorbo y al final el sumosacerdote (que tocaba eltambor en silencio)terminó lo que quedaba.Luego, el coven cantó unacanción llamada “Song toWoden” y el sumosacerdote explicó que lacelebración de Beltaneevocaba la fertilidad y queen tradiciones antiguasesto se celebraba dandovueltas alrededor de unpalo (May Pole)enredando cintas queformaban un patrón.Luego todos hicieronexactamente eso mientras

Luego, vertió un poco en latierra, bebió un poco y lapasó hacia su izquierda.Cada participante bebió unsorbo y al final el sumosacerdote terminó lo quequedaba. Por ser un ritodedicado al dios, elsacerdote tuvopreeminencia. Levantó uncuerno y una vela querepresentaban al dios y lasacerdotisa los invocó.Luego el sacerdote diodoce vueltas al círculomientras recitaba unpasaje sobre el sol y elesfuerzo que hay queaplicar para lograr lasmetas. Después, se parótras el altar y todos losparticipantes debierontomar una manzana ycolocarla frente a élhaciendo una venia.

Luego, vertió un poco enun cuenco con agua, bebióun poco de vino y pasó lacopa hacia su izquierda.Cada participante bebió unsorbo y al final el sumosacerdote (que tocaba eltambor en silencio)terminó lo que quedaba.La sacerdotisa invocó a losdioses mientras elsacerdote levantaba laespada (Seax). El añoanterior este ritual secelebró en Lomas deLachay y los miembros delcoven llevaron antorchas ybailaron con ellas. Esta vezse quedaron en Lima y selimitaron a circular unavela alrededor del áreaconsagrada.

Luego, vertió un poco enun cuenco con agua, bebióun poco de vino y pasó lacopa hacia su izquierda.Cada participante bebió unsorbo y al final el sumosacerdote (que tocaba eltambor en silencio)terminó lo que quedaba. Elsumo sacerdote hizo unritual de consagraciónpara vovler el círculo enun “santuario” (esto lotomó de Lyblac, no esparte original del rito).Luego, un sacerdote elevóla espada (Seax) e invocó alos dioses. El otrosacerdote habló sobre elamor y de cómo seconmemoraba en esteritual la unión de lasparejas, al igual que lohacían la diosa y el dios-consorte.



/21/semilla en su papel, laenvolvió y “sembró” en lamaceta. Representaban lossueños que debían hacerseflorecer con esfuerzo.
el sacerdote tocaba unamelodía en la flauta.Después, los participantesretornaron a sus lugares.

Finalmente, todos sesentaron en sus sitiosnuevamente.
El ritual fue bastante cortoy simple, se diopreferencia a la siguienteparte.

Normalmente el sacerdotey la sacerdotisa se besanen este ritual, pero en estecaso lo omitieron.
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El sacerdote exclamó: “¡Así como los dioses nos dan también nosotros compartamos!” y la sacerdotisa circuló vasitos con vino tinto y kekesBimbo. Luego todos empezaron a comer y se desató una conversación en la que los simpatizantes hacían preguntas y el sumo sacerdoterespondía todas, ocasionalmente los iniciados acotaban algo. Después de esto, los miembros del coven cantaron una canción llamada “Song to
Woden”, una adaptación de una canción llamada “Song to Odin” que encontraron en internet. El sacerdote tocó una vez más una melodía en laflauta. Acto seguido, el sumo sacerdote dijo levantando la Seax: “¡Así como los dioses nos dan, también nosotros compartamos con ellos y contodos! ¡Por Woden y Frigg! ¡Qué así sea!” a lo que todos los miembros del coven respondieron: “¡Así sea!”Luego de esto, empezó unaconversación entre todoslos participantes, que seresumió en una serie depreguntas que losinvitados hacían y el líderdel coven las respondía.Los iniciados comentabande vez en cuando pero losneófitos nunca dijeronnada. Básicamente, eranpreguntas orientadas a losrituales practicados en laSeax Wicca y cómo unirseal coven, a lo que siemprerespondían que debíanasistir a tres Sabbats yluego pasar un examen.Duró más o menos mediahora.

Todos empezaron a comery se desató unaconversación en la que lossimpatizantes hacíanpreguntas y el sumosacerdote respondía todas,ocasionalmente losiniciados acotaban algo.Las preguntas estabandirigidas a la historia delritual y tambiénpreguntaron una vez porlas consecuencias de haberatacado con magia aalguien, las represalias queesto implicaba y el dañoque les sería devuelto porsus acciones. Esta secciónduró aproximadamentemedia hora.

Ya cuando estabancomiendo, empezaron ahablar entre todos devideojuegos. Luego, elsumo sacerdote empezó aexplicar el rol protagónicoque había tenido el dios eneste Sabbat y hubo un parde preguntas sobre elritual y sobre la magia. Entotal duró cerca de mediahora.

Todos comieron ybrindaron, el sumosacerdote habló del Groveque era un espacio que iba aimplementar para dar charlasa los que no integraban elcoven. Además, dijo quehabía dado una charla en laUPCH y otra en la PUCP sobreneopaganismo y tambiénanunció que iban a empezar allamar “seguidores de los
dioses” a quienes asistieranrecurrentemente. Anuncióque el coven se afiliaría a la
Federación Pagana
Internacional, respondiópreguntas sobre magia ehistoria de la wicca y de “por
qué no adoraba a Inti si era
peruano”: básicamente,porque le gustaban lasespadas y los vikingos. Durócerca de una hora.

Todos empezaron a comery beber. Platicaron sobrelas eddas y el sumosacerdote mencionó quehabía habido unconversatorio sobre esetema organizado por ellosdos días antes. Tambiénintrodujo las nuevasherramientas rituales y losbustos de los dioses quehabía adquirido.Finalmente, habló delritual de “consagración”que había usado con estosobjetos y que tomó de
Lyblac, un offshoot de la
Seax Wicca creado por unsumo sacerdote inglés yaprobado por el fundador.Duró cerca de cuarentaminutos.

“Aclarando
el Templo”

El sumo sacerdote levantó la Seax y dijo: “¡Así como vinimos en libertad y libre voluntad ahora vamos a partir! ¡Que así sea, el templo estáahora aclarado! ¡El amor es la ley, el amor es el vínculo!” y los miembros del coven respondieron: “El amor es la ley, el amor es el vínculo”.Todos conversaron un rato más mientras guardaban las herramientas y limpiaban. Luego todos e dieron un abrazo y se fueron.
Comentarios

Se realizó en el local delcoven. Se usó una macetapara reemplazar la tierra. Se realizó en el parque
María Reiche. Hubo unafogata  de palosanto. Se realizó en el parque

María Reiche. No hubofogata por prohibición. Se realizó en el local delcoven. Se realizó en el local delcoven. Hubo nuevasherramientas y ornamentosrituales. No hubo sacerdotisa,sino dos sacerdotes.
Matriz 1.1.3.2.1-2
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Por otra parte, el culto extraordinario vendría a estar conformado por los esbats, queson rituales que corresponden a las fases del calendario lunar. En ellos se realiza magia:constructiva durante el dominio de la luna llena y destructiva durante el dominio de la lunanueva; es decir, cada mitad de cada mes corresponde a cada una de estas fases. Cabe acotarque  wicca prohíbe dañar por medio de la magia, por lo que la magia destructiva a la quehacemos referencia podría ser, por ejemplo, erradicar un tumor. En este coven, sólo el líderactual y único miembro fundador realiza magia, pero lo hace apelando a su formación comohermetista y no desde la brujería propia de esta religión. Los demás miembros nunca la hanpracticado. En los Sabbats está prohibida la práctica mágica: son sólo para adorar a los diosesy expresar la devoción.Adicionalmente, están los ritos de iniciación y de liberación. Los primeros muchasveces se insertan dentro los sabbats, pero también se da el caso de que se realicen el mismodía pero de manera autónoma. Esto último, por ejemplo, sucedió cuando el coven quedóreducido al líder y dos neófitos, momento en el que fue necesario iniciarlos antes de empezarcon el ritual ya que, si iban a celebrarlo, no podían dar paso a su propia iniciación.Básicamente, consisten en tres etapas. Durante la primera el neófito está frente al altarmientras que los gesiths están detrás del mismo. Estos últimos llaman a los neófitos uno poruno por sus nombres mágicos y salpican agua con sal  formando un pentagrama sobre susfrentes para purificarlos. Luego les preguntan si están preparados para morir y ellos debentomarse unos minutos para reflexionar, tras lo cual juran ante los dioses que la wicca es elcamino que quieren seguir. Finalmente, los nuevos iniciados son investidos con un tabardo yuna soga blanca, negra y roja que lo ata a sus cinturas., recién un triple abrazo de cada iniciadoy se ubican detrás del altar. Si la iniciación se dio durante un sabbath, ellos se mantienen ahí yproceden con el resto del ritual; de otro modo, se da por terminada la celebración y se pasa ala siguiente actividad (generalmente empezar el Sabbat).Existe también la autodedicación, que vendría a ser el equivalente a la iniciación peropara los practicantes solitarios. Según Raymond Buckland (2004), el aspirante debe trazar uncírculo en el suelo y mantenerse dentro de él desnudo con un cuchillo ritual, agua y sal. Acontinuación, debe invocar a los dioses y consagrar cada punto cardinal. Luego, jura seguir lareligión y aceptar los preceptos y creencias de la misma. Una vez hecho esto, cierra el círculo ypasa a ser un practicante solitario.
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Por último, recientemente se ha añadido el rito de consagración. Este se ha tomado de

Lyblac, el ofshoot de la seax wicca que creó el gesith inglés Sean Percyval. Básicamente, seinvoca energías de cada punto cardinal por medio de la invocación del nombre de una runadistinta para cada caso mientras se apunta con una varita en esa dirección. Cada vez que seinvoca la energía de una runa, se sopla un cuerno o, en su defecto, algún instrumento queproduzca un sonido similar como una flauta. Una vez hecho esto,  se moja el objeto aconsagrar y se dice en voz alta: “¡Woden y Frig! ¡Dios y Diosa! ¡He aquí un [nombre del objeto],un instrumento dedicado a vuestra adoración. ¡Consagradlo y purificadlo!”. Existe unavariación para crear un “santuario” que se hace limpiando el espacio que se va a consagrar conagua con sal y reemplazando la palabra “instrumento” por “santuario”.
1.1.3.2.2 Formación e InstrucciónLa formación está dirigida principalmente a los neófitos aunque, en el caso del covenMimir’s Well, el líder también instruye a los iniciados en prácticas mágicas. Antes de formarparte del coven, no obstante, la enseñanza se centra en los preceptos básicos de la wicca asícomo su historia. Adicionalmente, el líder decidió incorporar elementos propios de lainstrucción en la SOCHI tal y como él mismo fue instruido. Entre estos elementos encontramosel manejo de energía, los principios básicos de la transmutación alquímica y hiemarmene, unconcepto muy similar al del karma pero con la diferencia de que se plantea la posibilidad decambiar el destino.Para llevar a cabo esta instrucción, se organizan reuniones periódicas (generalmentesemanales) en las que todo el coven debe juntarse. Básicamente, el líder es quien imparte laslecciones. Sin embargo, hacia los últimos momentos del trabajo de campo, la metodologíacambió y el líder asignó un neófito a cada iniciado para que lo instruya. Lugo de implementareste cambio, las reuniones de todo el coven se redujeron a los sabbats y una reunión mensualpara compatir lo que cada grupo había aprendido. La formación de un neófito lleva un año yun día como mínimo (los gesiths pueden decidir que el neófito aún no está preparado luego deeste período y extenderlo un poco más).En el caso de la instrucción a los gesiths, se organiza una reunión a la cual los neófitosno pueden asistir. Aquí, se les enseña a leer las cartas del tarot, a leer runas y otras prácticasde adivinación. Así, si bien en la seax wicca se promueve la adivinación, la herbología y la
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magia simpática, estas dos últimas son dejadas para que cada quien las desarrolle por sucuenta y el conocimiento teórico que se imparte es únicamente en lo referente a la primera.

1.1.3.2.1 Proceso de IntegraciónLa integración a la seax wicca se puede dar de dos formas: como practicante solitario odentro de un coven. En el primer caso, el aspirante deberá realizar el rito de autodedicacióndetallado en la subsección anterior y estudiar los libros de doctrina básica. En el segundo caso,el proceso es un poco más complejo. El aspirante empieza como theow o simpatizante y, trasexpresar su interés por formar parte del coven, se le evalúa para ver si está apto para pasar aser un ceorl. En el caso del coven Mimir’s well, solían hacerse convocatorias a través del blogdel coven en momentos específicos (casi nunca).; sin embargo, hacia los últimos momentos denuestro trabajo de campo, esto cambió y  se decidió que todo theow que asistiera a tressabbats podía solicitar una entrevista. De pasar la entrevista, el aspirante pasará a ser unneófito y deberá asistir a todos y cada uno de los sbbats durante un año y un día, así como atodas las reuniones de instrucción. En el primer Sabbat luego de pasar a ser neófito, deberánconsagrar sus nombre mágicos a los disoes tal como se ha detallado anteriormente en estasección.Un ceorl tiene un status liminal, como dijimos líneas arriba. Esto se refuerza día a díacon la actitud de los gestiths hacia los neófitos. Por ejemplo, el líder del coven Mimir’s Wellrepetía incesantemente que los neófitos “no estaban ahí porque él quisiera, sino porque ellosquerían” y que a él “no le importaba si iban o no”. Se espera mucho de los ceorls en materia delestudio que éstos deben realizar por su cuenta para dominar los temas que se tratan en lasreuniones de instrucción. Una vez finalizado este período de communitas extendido, losneófitos son iniciados y pasan a ser gesiths.
1.1.4 Doctrina y creenciasLos dioses en la wicca son comprendidos como una dualidad masculina y femenina.Los nombres que se le dan en la Wicca gardneriana, alejandrina y celta son secretos; los quereciben en la Seax Wicca son “Woden” y “Frigg” (A veces “Freyja”).  Para muchos, basta conllamarlos “el Señor” y “la Señora” y también hay quienes le asignan el nombre del dios y diosade su preferencia o mayor afinidad en el panteón antiguo que considere apropiado. Estaúltima es más ecléctica, pero sigue estando dentro de los parámetros de la wicca. Estos dioses
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no siempre son vistos como creadores, sino más bien como regentes de las fuerzas presentesen el mundo ya los cuales pueden apelar.No existe una cosmología definida para la wicca, aunque se habla de un lugar llamado
Summerlands donde el alma humana va al morir y antes de reencarnar. Fuera de eso, sólosabemos que la Seax Wicca plantea la visión nórdica del Yggdrasil como árbol del universocompuesto de distintas secciones de entre las cuales resaltamos el midgard o tierra media(donde viven los humanos) y asgard (donde viven los dioses principales).Un aspecto interesante de la práctica ritual wiccana es el "círculo mágico" comoespacio sagrado. A grandes rasgos, se trata de un círculo trazado en el piso y consagrado.Revisando textos, encontramos que estos círculos pueden ser abiertos incluso en espacioscotidianos como la cocina de un apartamento (RAYMOND BUCKLAND: 2004). Esto hace queno sean necesarios grandes templos y que el culto tenga una gran movilidad.Por otro lado, en lo que respecta a la espiritualidad o concepción de la vida, se la puededefinir brevemente con la siguiente cita: “La filosofía básica de la Antigua Religión [Wicca] se

fundamenta en los caminos de la naturaleza y en una compresión de la espiritualidad por la

humanidad, revelada por un sentido de comunidad saludable. Es una estructura que sustenta

códigos de conducta, cortesía común y respeto por los otros y el que la esencia de nuestra

espiritualidad puede ser comprendida.” (RAVEN GRIMASSI: 2001)
1.1.5 ÉticaEn la Wicca, la ética se reduce a dos preceptos clave. El primero de ellos es la “rede”que es un poema cuyos últimos versos son citados cotidianamente: “Haz lo que quieras y anadie dañes”. Bajo este imperativo moral, los wiccanos de toda tradición prohíben entre susprácticas mágicas cualquier ritual o hechizo que esté destinado a lastimar a alguien. Esto seextiende y abarca todo aspecto de la interacción social, generando así un ideal de pacifismo.Esto se ve reforzado por lo que ellos llaman “la regla de tres” que consiste en que todo dañohecho a otra persona regresará a uno intensificado tres veces. Esta idea de sanción cósmicapuede motivar a muchos a evitar situaciones en las que pudieran perjudicar a alguien, perovarios van más allá de esto y entienden que no dañar “a nadie” implica no dañarse tampoco así mismos.
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El otro precepto que rige la ética de los wiccanos es el de retribución, el cual estableceque es lícito defenderse de un ataque y no es necesario “dar la otra mejilla”. Esta idea esparticularmente apreciada por los Seax wiccans de Lima, ya que su panteón nórdico es dedioses guerreros y la lucha es algo que ellos no buscan evitar.  En términos generales, estohace que los wiccanos no sean pacifistas pasivos, sino que estén dispuestos a responder anteataques tanto a nivel mágico como físico o cualquier otro (legal, político, etc…).Finalmente, la Seax Wicca predica que “el amor es la ley, el amor es el vínculo”, ideaque tiene sus bases en el Thelema de Aleister Crowley. Esto implica que debe evitarse el dañoinnecesario, respaldando lo que se predica con la rede.  Por otro lado, también implica que lacongregación y el culto en grupo es la manera ideal de llevar la religión.

1.2 MAGIA DEL CAOS

1.2.1 PresentaciónLa Magia del Caos consiste en permitirse a uno mismo sentir emociones fuertes (amor,odio, ira…) con la finalidad de que esta “explosión de emociones” permita lograr los resultadosque el practicante busque sin necesidad de sistematizar un modo de invocación de deidades nihechizos. De este modo los rituales y conjuros provendrían, principalmente, de la propiainspiración. La información sobre esta tendencia es muy limitada y básicamente no incluyeningún corpus de creencias delimitado, salvo apelar a uno mismo y al poder de la voluntadpersonal. Existe, sin embargo, la idea de que hay energías que aumentan la capacidad deacción de cada individuo y que tienen una existencia sutil pero innegablemente real.Aunque varias personas en la población identificada dicen seguir esta tendencia, lainformación se ha obtenido más que nada de fuentes teóricas y entrevistas ya que no se nospermitió observar las prácticas como hicimos en el caso de la seax wicca. Por estos motivos,en ciertos momentos hemos tenido que contrastar “retazos” de información para intentarobtener la figura completa.
1.2.2 Historia del grupo/movimiento

1.2.2.1 OrigenSegún Phil Hine (1995), la chaos magic surge en la década de los años setenta en West

Yorkshire en Inglaterra. Los autores a los que se rastrea la creación de esta tradición serían
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Peter J. Carroll y Ray Sherwin. El primero de estos dos sería quien más desarrolló estatradición mágica de carácter experimental, siendo sus libros más destacados “Liber Null” y“Psychonaut”. A pesar de esto, diversos autores han escrito sobre el tema a lo largo de lasúltimas décadas; incluso se la ha empezado a llamar “chaos magick” (con “k” final), lo cualvendría a ser una apelación al thelema de Aleister Crowley. Esto podría deberse a que AustinOsman Spare, quien es considerado el inspirador de la magia del caos (no el fundador)perteneció brevemente a la agrupación conocida como A∴A∴ fundada por A. Crowley(George Knowles: 2011). A pesar de esto, las raíces de la magia del caos han quedado difusasen el conocimiento popular, por lo que hoy en día son más populares los manuales paraponerla en práctica que los primeros textos que presentaban una entrada más teórica.

1.2.2.2 Proceso de establecimiento en el PerúEn el Perú, hemos rastreado los orígenes de esta tendencia a finales de los añosnoventa, momento en que uno de nuestros informantes señala haber formado el primer grupo.Respecto a este punto, nos consta que este grupo actualmente está dedicado a la práctica de lamagia del caos, pero no sabemos si empezó tratando exclusivamente este tema. Nuestroinformante señala que, de entre todos los contactos que conocía, había dos o tres con los quemantenía un vínculo más estrecho y los había conocido en persona, a diferencia de los otros aquienes había ubicado a través de internet. Junto con estos colegas más cercanos a él,organizaron un pequeño círculo al que cada quien invitó a sus respectivos “conocidos directos”.Más adelante, decidieron hacerlo público y crear un foro en internet para llegar a más gente. Aestas alturas, llegaron incluso a contactar dos agrupaciones adscritas a órdenes iniciáticasespañolas, una a los templarios y la otra a los iluminati. Sin embargo, dado que éstos queríanlucrar, nuestro informante y sus compañeros dieron por terminada la relación con ellos yaque no compartían los mismos fines. Conforme fue pasando el tiempo, “cada quien siguió su

camino, unos se fueron y otros quedaron” y entre el 2004 y el 2007 nuestro informante tuvoque liderar el grupo que estaba en constante expansión. Nos dice que esto “le dejó un sinsabor

en la boca” porque “se cruzaban muchos egos”; es decir, cada quien decía saber más que losdemás y querer imponer su perspectiva. Por este motivo, esta persona – a quien llamaremos
líder de ahora en adelante – tomó la decisión de reorganizar la agrupación: ya no funcionaría“en bloque” (como un todo cohesionado) sino como una reunión de individuos. De estamanera, el líder logró erradicar el problema de la imposición de egos por encima de los demás.
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Por otro lado, sabemos por otra informante que en el 2005 hubo un grupo llamado“Ocultismo en Lima” que realizó una convocatoria para darse a conocer a más personas y quedecía practicar magia del caos. Esta agrupación funcionaba, nos dice, como “una hermandad”en la que se reunían de vez en cuando algunos de los integrantes para realizar trabajos enconjunto y en un ambiente donde “cada uno es su propio artífice”. “Ocultismo en Lima” seguiríaactivo hasta la fecha, según nos dio a entender nuestra informante. Esto es consistente con loque nos dijo el líder: que no siempre se reúnen todos sino únicamente “unos cuantos” y que noexisten subordinados. Por tanto, consideramos apropiado inferir que, efectivamente, estegrupo de practicantes es el que se da a conocer como “Ocultismo en Lima” y que se mantienehasta ahora bajo esta organización.

1.2.3 Organización y Funcionamiento

1.2.3.1 OrganizaciónComo dijimos, no existe una estructura definida, por lo que no existe un organigramaoficial. En todo caso, se trataría de una sinarquía en la que cada quien vela por sus propiosintereses y en ocasiones cuenta con la ayuda de algún compañero. Por tanto, es poco usualque el grupo completo se reúna, siendo lo más común que pequeños subgrupos se junten porseparado.  Una informante nos dice “[se tienen] que reunir porque sí, ya eso es importante, pero

eso que [se ven] seguido, que [son] grandes amigos, que [se confían] todo…no [es así]”. Tambiénnos dice que “[no hay una] organización delimitada, no. Todos son igual de importantes, cada

uno es tan igual e importante como el otro, no hay un líder”. Sin embargo, reconoce que “hay

personas que se sabe que practican menos que [uno]”; es decir, habría una jerarquía de facto enlo que al status se refiere en la medida en que aquel que demuestre practicar y estudiar más,mayor reconocimiento tendrá.Es dentro de esta estructura paralela donde el prestigio se construye con elconocimiento y la práctica que hay un espacio para el surgimiento de un líder carismático,incluso cuando no esté estipulado que deba haber uno; es más, es precisamente este detalle elque hace posible que surja. Según Max Weber (2005), la autoridad carismática se define por laatribución hacia una persona (individuo) de la capacidad de ejercer poder sobre los demás demanera legítima en virtud de una o varias cualidades propias de su personalidad. Por tanto,no hay espacio para la racionalidad, motivo por el cual este tipo de liderazgo se acepta en lapráctica aunque en la teoría muchas veces pueda negarse. No es extraño, entonces, que
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nuestra informante nos diga que “no hay un líder” pero que nuestra observación en el campo(en reuniones en persona y en conversaciones a través de grupos de facebook en internet)resalte una voz, una persona que es reconocida como un líder de opinión y respetada pormuchos.Por último, retomando el punto que vimos al tratar la historia del grupo acerca delcambio que realizó el líder para evitar los “choques de egos”, debemos desarrollar un poco másel que la interacción no se dé “en bloque” sino de manera inter-individual. Para esto,tomaremos como complemento la declaración de otra informante, quien nos dice que “es un

grupo un poquito desorganizado. ¿Por qué? Porque hay unos que van a trabajar con unos, pero

no van a trabajar con el otro. Es decir, tú puedes tener…tú y tres amigos [«A», «B» y «C»] que

practican [juntos originalmente], pero [de repente luego] tú vas a trabajar [sólo] con [«A»] y

con [«B»], porque a [«C»] ya le perdiste confianza pero [«B» aún] podría trabajar con [«C]”.Luego de esto, le preguntamos si el vínculo era más que nada entre individuos, a lo querespondió afirmativamente. Por último, también nos dijo que “cuando alguien hace trabajos[con otra persona] y esa persona es mágica también y está ligada van a terminar cruzándose las

cosas, van a terminar teniendo este... por ejemplo, cosas que le tienes que contar o cosas que él te

va a dar, así… y en los obsequios místicos y cosas generan un vínculo”.Vemos, entonces, que existe una categoría utilizada para definir a las personas queintegran este grupo y es la cualidad de ser mágicas. Es decir, se trata de una condicióninherente a la persona – se utiliza el verbo “ser” –, la misma a la que acceden luego de serreconocidos como practicantes de la magia del caos y que diferencia a una persona de lasdemás. Por tanto, no hallamos reparo en afirmar que estamos ante un parámetro que define ellímite de una identidad: aquellos que son mágicos son semejantes a uno y quienes no lo son,son ajenos. Por otro lado, algo que guarda correspondencia con la obra de Marcel Mauss(2009) es que el don que suponen estos obsequios místicos genera un vínculo que va a pautarel desarrollo de una relación social entre dos o más individuos. Por estos motivos,consideramos que no nos equivocaríamos si afirmáramos, basándonos en Max Weber (2005),que, si bien no existe una organización burocrático-legal (donde en la dominación de unossobre otros sea el cargo el que se auto legitime), se da una organización que se recreaconstantemente en la práctica (y la dominación es de tipo carismático, al igual que loscriterios para entablar vínculos con cada miembro) sin un respaldo institucional que obligue a
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cada integrante a relacionarse con los demás sin otro motivo más que la voluntad de querer ono hacerlo – y esto puede ser volátil a través del tiempo –.

1.2.3.1.1 Los líderes y seguidoresHemos visto que existe un líder en esta comunidad de practicantes de magia del caos,pero que existe de manera paralela al discurso oficial. Esto se debe a que es  el respeto que ledemuestran sus compañeros en virtud de su papel de fundador y practicante másexperimentado lo que le otorga esta cualidad. Esto, a su vez, tiene el efecto de generar unaapariencia del grupo donde todos son vistos como subordinados que deben obediencia plenaal líder. Él mismo nos dijo que “[el que sean sus subordinados] es lo que se dice, pero en

realidad no es así”. Claro está, si bien goza de cierto liderazgo, este no se traduce endominación  plena sobre los demás integrantes ya que, si ejerciera este tipo de relación social,iría en contra del discurso oficial del grupo, lo cual lo desacreditaría ante sus compañeroserradicando así su liderazgo. Por tanto, el líder debe estar limitado a la facultad de convencera los demás de seguir lo que él plantea, mas no de imponerlo.Por otra parte, más allá de las personas que integran este grupo, existen varios otrosque dicen practicar magia del caos (generalmente lo indican al presentarse públicamente).Probablemente sea este énfasis en la individualidad y en la voluntad propia el que hace deesta tendencia una oportunidad muy atractiva para toda persona que prefiera vivir suespiritualidad de manera personal y no pertenecer a una institución mayor. Estas personas,no obstante, no están aisladas sino que se mantienen en contacto a través de medios virtualescomo el facebook y algunos de ellos ocasionalmente asisten a reuniones. En estos casos, lamayoría de ellos no participa activamente en los debates y discusiones que se dan, sino que selimitan a ser observadores (sobre esto hablaremos más a profundidad en el capítulo III). Portanto, consideramos que  es posible contemplar a estas personas como seguidores de la magiadel caos aunque desde una perspectiva externa al grupo que hemos identificado.
1.2.3.1.2 Medios de ComunicaciónSegún nos cuenta el líder, en un primer momento la comunicación se limito a los pocosintegrantes del grupo original. Esto, más adelante, se expandió a través de internet con lacreación de un foro. Asimismo, un intercambio de correos electrónicos con dos órdenesiniciáticas españolas refuerza la importancia del internet para la comunicación del grupo conel exterior. Más adelante, sabemos que en este foro se han publicado anuncios de reuniones
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físicas, por lo que no se limita a comportarse como una plataforma para mantener en contactoa los miembros, sino también una herramienta para hacer anuncios que llegan incluso aterceros interesados en el tema. Claro está, el facebook también supone un medio para llegar amás personas, pero está orientado exclusivamente a aquellos que no forman parte de laagrupación y se basa en la participación en grupos abiertos al público en general. Por último,cabe mencionar que al interior de la hermandad la comunicación puede darse por teléfono, enpersona y por internet.

1.2.3.2 FuncionamientoPara el caso de la Magia del Caos, esta sección se verá bastante limitada encomparación al caso de la Wicca debido a dos razones: por un lado, a que no se nos hapermitido participar de ningún ritual ni ver cómo es puesta en práctica la magia del caos; porel otro, a que hay una fuerte carga de individualismo que hace que varíen los ritos para cadapersona. Sin embargo,  nos hemos valido de los testimonios que hemos registrado paraexplorar en qué consiste y esto lo hemos complementado con información teórica.
1.2.3.2.1 Vida cultualA nivel global, la magia del caos tiene un símbolo llamado “chaosphere” o“caósfera”para representar la ausencia de orden, el cual sería representado con una flecha queapunta hacia arriba. El símbolo está compuesto por un círculo y ocho flechas que apuntan entodas las direcciones, indicando todas posibildiades que se pueden seguir si no se elige sólouna vía.

Sin emabrgo, los practicantes en Lima no utilizan este símbolo. Generalmente, el quemás se ve es el pentagrama, conocido por su afinidad con la magia y la oposición alcristiansimo. Se trata de un símbolo generalizado a todo practicante de magia que marca suidentidad rechazando al cristianismo, el cual sería representado por una cruz. Incluso en laWicca – particularmente en la wicca ecléctica – este es visto como portador de propiedadesmágicas y muchas veces como representación de los cinco elementos (agua, fuego, aire, tierray quintesencia). En otras ocasiones, es asociado con el baphomet o pentagrama invertido, elcual es un símbolo muy utilizado en el satanismo y luciferismo y muy recurrente entrepersonas de filiación ocultista y que manifiestan un rechazo militante ante el cristianismo
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como ideología imperante. En el caso de los magos del caos, las motivaciones para utilizarloson diversas, pero en consenso general se trata de un signo que manifiesta públicamente unaoposición a la tradicióncristiana.

Finalmente, tenemos el símbolo del ojo. Una informante nos cuenta que “[llegó] a tener

pintado un ojo gigante en [su] pared” e incluso a tener un altar. Cuando le preguntamos por elsignificado de este símbolo, nos contestó que “el ojo es la voluntad, el ojo es el todo, lo que todo

lo ve. Si fueras creyente…de Dios sería el equivalente de Dios”. De esta manera, el uso de estesímbolo como representación simultáneo de la voluntad y de la divinidad nos permiteentender que si hay algo que es considerado sagrado entre los practicantes de este tipo demagia es la capacidad de lograr lo que uno se propone sin importar lo que suceda.Debido a que practican magia con sellos, sabemos que utilizan diversos otros símbolos,muchas veces creados por ellos individualmente para alcanzar propósitos específicos. Sinembargo, estos son incontables – ya que cada persona puede crear uno cuando lo considerepertinente – muchas veces también son secretos. En consideración a estas limitaciones, bastecon señalar que existen.Con respecto a sus rituales, por otro lado, cada quien puede organizar los suyospropios sin un parámetro preestablecido. El líder nos decía que “invocar dioses, trazar

círculos… esas son cosas que se usan para inspirar a la gente, pero cuando estás solo no necesitas

esas cosas”. Por tanto, y teniendo en cuenta que no hemos podido observar ningún ritual deeste tipo, sólo podemos decir que los rituales cumplen la función de permitir aplicar la magiade tal modo que puedan lograrse los objetivos y deseos de cada mago.Para terminar, si bien es cierto que cada persona crea sus propias maneras de poneren práctica la magia del caos, la teoría (Phil Hines: 1995) nos dice que hay dos tipos de magiaque son exclusivas de esta tendencia o que, al menos, han sido más desarrolladas por losseguidores de esta. La primera sería la sigil magic o magia con sellos. Básicamente, se trata deelaborar representaciones pictóricas de entidades o demonios, en algunos casos y de losresultados deseados, en otros. La segunda sería la gnosis, siendo que el estado gnóstico esaquel que se alcanza cuando la mente de alguien se enfoca únicamente en un punto o meta,dejando de lado cualquier otro pensamiento. Sería, entonces, un estado alterado de
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consciencia que tendría sus raíces en el concepto budista de Samadhi pero que fue másexplorado por Aleister Crowley y, posteriormente, por Austin Osman Spare.
1.2.1.4 Doctrina y creenciasComo vimos en subsecciones anteriores, la principal creencia que se comparte es laidea de que cada quien deba velar por sí mismo y lograr completar sus objetivos sin dependerde nadie. En ese sentido, si algo es sacralizado es la propia voluntad y esto guarda consistenciacon el Thelema de Aleister  Crowley que dicta ““Haz lo que quieras, el amor es la ley, el amor

bajo la voluntad” (Juan Manuel Espinoza: 2008), lo cual da fe de la influencia que este autor hatenido en esta tendencia. Quizás por este motivo es que varios de los informantes que dicenpracticar magia del caos se presentan a sí mismos como “ocultistas” además de (neo)paganos.Podemos corroborar esta idea a través del símbolo del ojo que se utiliza, ya que representa ala voluntad y al mismo tiempo la divinidad.Por otro lado, Phil Hine (1995) sostiene que algo característico de la magia del caos esla creación de “nuevos métodos no ortodoxos”. La creatividad, por tanto, se erige  como unode los pilares centrales de las creencias de estos magos, lo mismo que se complementa con laafirmación de P. Hine (Ídem) de que la magia del caos sea “altamente individualista” y que“tome prestadas otras creencias de manera liberal” lo mismo que se debería a que, para losmagos del caos si existe una creencia es que “las creencias son herramientas”. Con esto dicho,consideramos que nada nos impediría afirmar que estamos ante una práctica profundamenteinstrumentalizada y funcionalista en la media en que la creencia misma, si bien es sagrada,sólo lo es en la medida en que permite lograr alcanzar de manera eficiente aquello que sedesea. No es extraño, entonces, que se recurra a distintas deidades de distintos panteonespara cada caso específico.En ese sentido, retomando a Max Weber (1974), podríamos utilizar la contraposiciónentre “mago” y “sacerdote” como idealtipos que nos permitan analizar mejor el caso de la
chaos magic en Lima. En la matriz 1.2.1.4 se han comparado las principales características decada categoría.
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MAGO SACERDOTEAdora dioses Ejerce coerción sobre demoniosPertenece a una asociación Trabaja de forma independiente/libreProfesional en el campo religioso(cargo autolegitimado) Utiliza carisma y dones personalesRacionaliza la metafísica y la éticapara crear un culto Carece de un culto establecido

En primer lugar, hay que destacar que el concepto de “demonios” está pensado desdeuna perspectiva sesgada donde la magia sería característica de aquellas sociedades cuyo cultoes visto como “malo” ontológicamente. Podría decirse que sirve para establecer una diferenciaentre aquellos entes que pueden ser controlados y aquellos que no, pero consideramos queeste sería un enfoque errado ya que lo que estaría estableciendo dicha diferencia son lasacciones que se realizan (“adorar”, “ejercer coerción”). Por tanto, preferimos hablar de “dioses”en ambos casos.Habiendo dicho esto, constatamos que sí existe una coerción divina en la medida enque “la creencia es una herramienta”. De esta manera podría explicarse el que se opte por undios u otro en distintas oportunidades según el propósito que se busque conseguir. Por otrolado, si bien existe una agrupación, no se trata de una asociación en términos de Max Weber(2005); es decir, no se trata de una relación social cerrada que sea encabezada por undirigente o eventualmente por un cuadro de personas que tengan el poder de representarlo,ya sea por pacto o por otorgamiento. Por tanto, sí podría decirse que los magos de caos actúande manera más libre, independiente o en subgrupos creados espontáneamente. Por otro lado,como ya vimos, no hay una jerarquía delimitada ni cargos establecidos, por lo cual la únicamanera de la cual es posible ejercer la magia es mediante dones personales y carisma, siendoque ambos contribuyen a elevar el status del mago del caos.No obstante, consideramos que no es posible decir que no haya un culto establecido. Sibien es cierto (y esto lo veremos en breve), la ética no ha sido muy desarrollada en lo querefiere a las reglas a seguir para diferenciar el bien del mal, si hay una metafísica racionalizada:aquella que determina que la voluntad humana es capaz de lograr cualquier deseo que seproponga valiéndose de energías o cualquier elemento de algún plano sutil (no empírico) parahacerlo. Es verdad que el culto es bastante sencillo, pero no por eso deja de sr culto. Teniendo

Matriz 1.2.1.4
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en cuenta que la metodología de los idealtipos es la de evaluar en qué medida es diferente elcaso real del ideal, sin embargo, es esta información la que más útil nos es para comprenderlas creencias de los magos del caos (probablemente si no hubiésemos realizado estacomparación nos habríamos sentido tentados a afirmar que no existe un culto).
1.2.5 ÉticaLa ética es bastante variada entre los magos del caos en Lima. Del mismo modo que nohay un núcleo central de creencias, tampoco hay una normatividad definida con respecto a lainteracción con las demás personas. Tenemos así que existen tanto personas que estándispuestas a dañar a lo demás ya sea por necesidad o sólo por placer, como personas que serehúsan a hacerlo por convicciones personales. Una de nuestras informantes nos dice que“poco a poco te vas transformando [al hacer daño] sin darte cuenta vas convirtiéndote en otra

persona distinta a lo que eres” y que existen momentos en los que “se trabaja magia negra o

velar a alguien….o cosas que son malas entre comillas, o sea se cargan de esas cosas y [ella] a

veces en un momento dado [está] trabajando otra energía y no coincide. Pero [ella] lo [sigue]
considerando [su] hermano”. Podríamos decir, entonces, que parte de la ética de este grupo esla tolerancia a las convicciones morales de los demás miembros o hermanos.Por otro lado, partiendo de que “ética” abarca las costumbres y consensos que secomparten dentro del grupo y no sólo una normatividad con respecto a lo que se considera
bueno o malo, existe otro punto que debemos considerar: la importancia de la individualidad.Según el líder, “lo importante es ver de qué eres capaz por ti mismo” y  otro testimonio nosconfirma que “lo que no cuenta es que tú seas una oveja;  es decir, que los demás te manden, no.

El que defiende su postura, lo que cree e investiga por sí mismo y tiene su propia vía, ese ya se

considera…se podría considerar un miembro… de la hermandad”. Por tanto, parte de la ética deeste grupo sería el procurar la autosuficiencia y el desarrollo personal.
1.3 ECLECTICISMO

1.3.1 PresentaciónLos “Eclécticos” son la tendencia mayoritaria en Lima y tal vez lo sean también a nivelglobal. Reciben ese nombre porque no tienen creencias preestablecidas y compartidas portodos, sino que cada quien toma lo que considera apropiado de cada tradición que conozca. Esimportante resaltar que no se trata de una categoría impuesta por nosotros desde una
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perspectiva etic, sino que es el término que los (neo)paganos mismo utilizan para hablar deellos mismos. Por otro lado, las líneas de pensamiento más comunes son aquellas como lateosofía y el ocultismo, así como prácticas como el chamanismo que entran a tallar dentro delo que puede ser comprendido como New Age. ¿Por qué considerarlos (neo)paganos, entonces?Por adscripción propia: ellos se identifican como tales. Existe una pugna entre dos faccionesmayoritarias dentro del (neo)paganismo no sólo a escala local, sino también a nivel mundial:aquellos que se jactan de seguir una tradición pura ven con recelo a los eclécticos y estosúltimos rechazan la voluntad de los primeros de imponer esta supuesta “pureza” a todos.
1.3.2 Historia del grupo/movimiento

1.3.2.1 OrigenEl eclecticismo, al no ser una tradición ni un grupo pre establecido, no puede tener unahistoria definida como sí la tuvieron las dos tendencias anteriores. Sin embargo, intentaremosmostrar casos de eclecticismo a lo largo de la historia en contextos similares al del(neo)paganismo. Para empezar y basándonos en la obra de Frances Yates (1979), podemosver que el sincretismo estuvo de la mano del ocultismo desde el principio. Así, la autora noshabla del lulismo: uno de los primeros movimientos mágicos/místicos en aparecer en Europay que estaba basado en la confluencia del conocimiento de cuatro tendencias religiosas. Lailustración 1.3.1-1 fue publicada en el “Liber de gentili et tribus sapientibus” de Raymond Lulle(1274) y muestra a un musulmán, un judío, un cristiano y un gentil sentados bajo los “árboles

del arte del Lullismo”. Lo que nos llama la atención en este caso es el gentil, que no es otro queuno que practica una religión distinta a las otras tres; en otras palabras, algún culto “pagano”.

Ilustración 1.3.1-1
Fuente: YATES, Frances. “The Occult Philosophy in the Elizabethan Age”.

New York: Routledge. 1979
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Teniendo esta idea como antecedente, pasemos ahora a fines del siglo XIX, momentoen que surgen dos instituciones que se caracterizan por sincretizar distintas prácticas ycreencias de orígenes diferentes: La Golden Dawn (“Hermetic Order of the Golden Dawn”) y la“Sociedad Teosófica” (“Theosophical Society”). La primera habría sido una orden que sedesprendió del Hermetismo, orientada a la práctica de la teúrgia y el desarrollo espiritualbasado en tres grandes áreas: la qabalah (judía), la alquimia (que de por sí ya tiene un origensincrético) y los escritos atribuidos a Hermes Trismegisto (egipcios) (Ithell Colquhoun: 1975).Fue este sincretismo el que moldeó los conceptos de “magia” y “ritual” que sonutilizados en tradiciones contemporáneas como Thelema e incluso la Wicca, siendo un hitoimportante en la historia del ocultismo el que el mismo Aleister Crowley haya sido un“miembro renegado” de esta orden hasta el momento en que fue expulsado a principios del s.XX (Ídem). No sorprende que la Golden Dawn sea, para Adrian Ivakhiv (1996), la instituciónque más contribuyó al auge de la búsqueda por revivir cosmologías medievales yrenacentistas, ni que la catalogue como la organización que sería responsable de lasupervivencia y renacimiento de la tradición mágica en occidente y una de las principalesinfluencias de las religiones neopaganas.La Sociedad Teosófica, por otro lado, estaba avocada al estudio del ocultismo, la cábala(no qabalah; es decir, no se limita a la práctica puramente judía sino que la complementa conlas demás perspectivas que existen) y las religiones orientales (Gordon Melton: 1990). Esteúltimo punto se fundamentaba en los viajes a India y Tíbet de una de las fundadoras: HelenaPetrovna Blavatsky (Helena Blavatsky: 1992). Durante estos viajes, ella aprendió de personasque identificó como maestros varias prácticas y tradiciones orientadas al hinduismo y albudismo, siendo un detalle importante a resaltar el que alegaba poseer un “don de lenguas”que le permitía comprender lo que le decían a pesar de nunca haber aprendido el idioma7(Ídem).

7 Lo que queremos resaltar con esto es el protagonismo que tenía la perspectiva personal de la autoraen el criterio para decidir qué era parte de “las religiones orientales” y qué no lo era.
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La ilustración 1.3.1-2 muestra el símbolo que representa a la Sociedad Teosófica. Setrata de una puesta en conjunto de diversos otros símbolos utilizados en diferentes mitologíasy filosofías en el mundo; a saber, el aum u om (India), la esvástica o swastica (India), eluróboros (Grecia), la estrella de David (judía) y el ankh (Egipto).La Sociedad Teosófica apuntaba a formar una hermandad universal, a fomentar elestudio comparativo de religión, filosofía y ciencia y a investigar las “leyes ocultas de la

naturaleza” (Ídem) y su influencia fue tal que “ninguna organización o movimiento ha

contribuido con tantos componentes a la New Age como lo ha hecho la Sociedad Teosófica. […]
ha sido la mayor fuerza de diseminación de la literatura ocultista en Occidente en el siglo XX”8(Gordon Melton: 1990, p. 458). De manera complementaria, Luigi Berzano (2001) sostendríaque la New Age tendría dos orígenes: uno europeo centrado en la teosofía (que llama la“astrohistoria”) y otro estadounidense, centrado en el trascendentalismo del s. XIX. En esteúltimo caso, el auge de la lucha por los derechos civiles y el feminismo habrían influido en la
New Age, erigiéndola como movimiento social global (lo cual supone un nuevo sincretismoideológico).
8 "No single organization or movement has contributed so many components to the New Age Movement as
the Theosophical Society. [...] It has been the major force in the dissemination of occult literature in the
West in the twentieth century."

Ilustración 1.3.1-2
Fuente: “The Theosophical Society”; http://www.ts-

adyar.org/content/emblem, recuperado 12/04/2012

Uróboros
Ankh Estrella de David

Esvástica Aum
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Con esto ya rastreamos la influencia que estas organizaciones ejercieron sobre elmovimiento New Age, el mismo que se popularizó rápidamente a lo largo y ancho de todo elmundo a través de medios audiovisuales, literatura  (Philip Wilkinson: 2009) y difusión deorganizaciones vinculadas a éste como Nueva Acrópolis o la Gran Fraternidad Universal de

Sérge Raynaud de la Férrier, lo cual incluye al Perú, por supuesto (“Informe de Investigación:

Nuevos Grupos Religiosos en el Perú”: 1988). Sin embargo, si bien organizaciones como éstas ycomo las que hemos visto a lo largo de esta sección se considerarían de carácter sincrético, ladifusión masificada de elementos propios de la New Age llegarían de forma independiente adiversos individuos a nivel mundial, permitiendo así diversas interpretaciones ycombinaciones de elementos según el criterio de cada persona. Es en ese sentido que nosotros,esta vez sí desde una perspectiva etic, podemos referirnos a estas prácticas como “eclécticas”el eclecticismo (neo)pagano, en ese sentido, estaría basado principalmente en la New Age.
1.3.3 Organización y Funcionamiento

1.3.3.1 OrganizaciónNo existe realmente una organización establecida ya que se trata de una tendenciadentro de la cual agrupamos a diversos individuos con prácticas que muchas veces sondiferentes en gran medida pero comparten la característica de tener un origen basado endiferentes mitologías, filosofías o técnicas. No obstante, es esto mismo lo que potencia laimportancia del internet como medio de comunicación, por un lado, y de los maestros, guías o
líderes.

1.3.3.1.1 Los líderes y seguidoresDel mismo modo que en el caso de la seax wicca y la magia del caos, no hay unaestructura formal que reconozca formalmente la existencia de líderes. Sin embargo,nuevamente encontramos que el liderazgo carismático es bastante común, aunque esta vez nohaya u único líder reconocido por todos. Como mencionamos, los (neo)paganos eclécticos semantienen en una búsqueda constante y generalmente procuran encontrar a alguien que losguíe en dicha búsqueda. Generalmente, a mayoría de las personas que se unen a blogs, foros ogrupos de facebook lo hacen con la  intención de que alguna de las personas que ya están ahípueda enseñarles sobre espiritualidad, pero sobre todo sobre magia.Por otro lado, desde la otra perspectiva, en esto espacios virtuales siempre se desatandebates en los que aquellos con más conocimientos presentan argumentos e información cada
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uno desde su propia perspectiva. Es de esta manera como los miembros con menosparticipación pueden saber quiénes son sus potenciales maestros, por lo que el liderazgo seestaría construyendo una vez más en virtud del conocimiento dominado por los actoressociales y en la medida en que este es reconocido por otros que se subordinan ante ellos, estavez con la esperanza de poder aprender. En ese aspecto difieren de los magos del caos, ya queestos últimos priorizan la autosuficiencia en el aprendizaje por lo que sus líderes despiertanen ellos respetos, mas no nuevos conocimientos.

1.3.3.1.2 Medios de ComunicaciónAl igual que en los casos anteriores, el internet se erige como principal medio decomunicación entre los eclécticos. Si bien es cierto esta es una tendencia general, en este casoespecífico tenemos que sumarle dos variables más: la primera, que hay un fuerteindividualismo que favorece redes de contactos mas no grupos cohesionados; la segunda, quehay una constante búsqueda que motiva a los eclécticos a buscar información actualizada ycontactos que puedan enseñarles o guiarlos.El facebook y los foros de internet suponen, en ese sentido, una herramienta que lespermite acceder a la información que buscan sin necesidad de afiliarse a alguna institución uorden (como las que vimos en la primera parte de esta sección) que administre la distribucióndel conocimiento sobre y creencias afines al (neo)paganismo.
1.3.4 Doctrina y creenciasExisten tres palabras clave para entender el eclecticismo (neo)pagano: “coincidencias”,“individualidad” y “búsqueda” (constante). La primera hace alusión a las semejanzas que seencuentran entre prácticas y creencias de distintas partes del mundo. Por ejemplo, unainformante nos dijo que “[en el] reiki coinciden algunos puntos con los puntos de acupuntura…

y luego con los chakras del hinduismo”. Del mismo modo, se pueden establecer paralelismoscon los dioses; por ejemplo, tanto Thor como Zeus controlan los rayos. Esto es lo que nos llevaa hablar de “arquetipos”, un término muy común entre los eclécticos. Un arquetipo designa auna idea o un concepto dentro del cual se engloban distintas deidades tal como sucede en elcaso del ejemplo anterior. Respaldemos esta idea con el siguiente testimonio: “Los paganos, o

las personas que practican magia, este… la persona interactúa o… decide vivir su vida, este…

adorando a las energías, utilizando tal o cual dependiendo de lo que decide”.
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Por otro lado, la individualidad se ve en la medida en que los eclécticos buscan unirelementos que les permitan desarrollar un culto propio y personalizado. En ese sentido, unainformante nos dice: “yo no digo: «yo practico Wicca, yo practico esto, yo practico el otro».

Simplemente yo practico mi concepción y cojo cosas que vibran conmigo mejor.” Esto guardarelación con la idea que vimos en el párrafo anterior: cada quien debe decidir qué es lo queprefiere. En esa misma línea, otro informante nos dice que “el eclecticismo es, este…

prácticamente una ciencia, ¿no? Vas cogiendo un poco de cada cosa… o sea, vas fusionando el

asunto, ¿no?”. Claro está, el criterio utilizado para definir dicha fusión es estrictamentepersonal. Por último, veamos el testimonio de otro informante que nos dice: “[Cuandocomencé a investigar sobre paganismo] la cuestión fue empezar a buscar libros, información y

digamos ahí fue cuando yo aprendí términos como coven o ecléctico. […] En toda la ley en lo que

se refiere al neopaganismo, wicca, lo que quieras, el ecléctico o el practicante solitario, que es lo

mismo, viene a ser un autodidacta”. Por tanto, la individualidad se ve reforzada por lainvestigación personal y la libertad de indagar en lo que uno prefiera sin que haya un sistemade creencias predefinido que se deba aceptar desde una postura externa.Finalmente, la búsqueda constante es otro elemento recurrente entre los eclécticos porlo mismo que su fe se basa en la fusión de elementos sobre los cuales investigan. En laspalabras de uno de nuestros informantes: “mi fe es básicamente experimental, hasta que no

experimento que estoy totalmente seguro de algo no puedo creer en esa cosa”. Esta visión deindagar en distintas creencias para evaluar si son compatibles con uno dan a entender queexiste la posibilidad de que no haya tal compatibilidad, en cuyo caso otra informante sostieneque “la vía es uno y a veces no hay vía perfecta hay ciertas cosas que… a veces no te gustan y uno

está buscando…uno está buscando algo mejor”. Ella misma complementa esta idea diciendoque se siente como una “oveja descarriada” en la medida en que “descarriada” se opone a“encarrilada” y que “encarrilada es que hay una vía y la sigue para bien o para mal… este,

descarriada es que no hay esa vía […], que te lanzas a lo desconocido… y en lo desconocido no

sabes que esperar, no sabes cómo vas a continuar”.
1.3.5 ÉticaNo existe una “ética ecléctica” oficial, pero sí hay algunos principios que suelen darseentre los informantes que se reconocen a sí mismos como eclécticos. El primero es el de la ley

de tres, la cual indica que todo daño hecho a otras personas regresará tres veces más fuertehacia uno. Muchas veces también se utiliza la imagen de una mano señalando donde el dedo



/42/
índice extendido representaría el daño realizado y el meñique, el anular y el medio (querepresentan el “rebote” del daño) apuntarían hacia uno.

Por estos motivos, generalmente nos (neo)paganos eclécticos prefieren no hacer dañoya sea utilizando magia como también con acciones concretas en su vida diaria. Esto nos llevaa otro punto semejante que se desprende de lo que hemos visto como la “rede wicca”: lainstrucción de “hacer lo que uno quiera siempre que no se dañe a nadie”. De nuevo, es unprecepto bastante general y ninguna de estas dos reglas son exclusivas de los eclécticos (laúltima de hecho está tomada de la wicca).
1.4 BALANCE FINAL DEL CAPÍTULOA lo largo del capítulo hemos identificado tres grandes “ramas” dentro del(neo)paganismo que han probado ser bastante distintas entre sí en la manera en cómo estánestructuradas. En primer lugar, la seax wicca, un grupo con una organización delimitadadonde hay funciones diferenciadas y cargos específicos (sacerdotisa, sacerdote, escriba…), asícomo un conjunto de categorías utilizadas para denominar a las personas que mantengandistintos tipos de relación con el coven (simpatizante, neófito, iniciado). Sin embargo, hay unliderazgo carismático que no está contemplado en la organización de manera teórica. Luegoestá la magia del caos, donde un conjunto de practicantes que se adscriben a una agrupación,pero el criterio individual prima siempre no sólo en la capacitación (autodidacta) sinotambién en la agrupación en subgrupos. Nuevamente, existe un líder carismático en unaestructura en la que teóricamente no hay líderes.Finalmente, el eclecticismo no tiene una estructura establecida debido a que se tratade un conjunto de individuos con intereses afines que están siempre en una búsqueda porconocer más elementos espirituales que puedan combinar según consideren conveniente. Elliderazgo carismático, en este caso, se expresa a través de maestros o guías o, en su defecto, depotenciales maestros o guías por quienes los eclécticos sienten respeto. A pesar de esto, laprincipal forma de instrucción sigue siendo autodidacta.
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De esta manera, sin pretenderlo hemos identificado tres puntos  que pueden serpuestos en orden para formar un continuum que va de más estructurado a no estructurado,pasando por una estructura difusa, tal como se ve en el diagrama 1.3-1.

El continuum tendría tres puntos principales, los mismos que serían ideales; en otraspalabras, no hemos tomado las tres “ramas” como paradigmas para crear el continuum, sinocomo inspiración para pensar en categorías que actúen como límites en una progresióndentro de la cual cada “rama” podría ser ubicada. Así, la wicca gardneriana y alejandrinaestarían más cerca de ser un grupo organizado en una estructura donde cada cargo es vistocomo legítimo sin importar la personalidad de quien lo ocupa. Caro está, recordemos quenuestro conocimiento empírico de estos dos tipos de wicca es bastante limitado, por lo que nopodemos aseverar que no exista liderazgo carismático, pero lo que sí es cierto es que, adiferencia de la seax wicca, tienen un sistema de grados definido. En esta última, por otraparte, si bien hay una organización definida el único miembro fundador ha asumido el rol delíder sin que exista tal cargo en el organigrama de la religión: esto ha sucedidoespontáneamente y en virtud de ciertos elementos de su personalidad.En el caso de la magia del caos, la hemos ubicado al medio ya que por un lado se tratade una agrupación pero, por el otro, se exalta la importancia de la individualidad o sólo en lapráctica mágica sino también en la construcción de vínculos y relaciones interpersonales. Porúltimo, el eclecticismo, al ser una tendencia tan variada, ocupa la parte derecha del continuumubicándose entre la reunión ocasional de individuos y la red de individuos. Esto se debe a quecada (neo)pagano ecléctico tiene su propia manera de relacionarse con los demás, por lo que

GRUPO ESTRUCTURADO

REUNIÓN DE INDIVIDUOS Y
PEQUEÑOS GRUPOS OCASIONALES RED DE INDIVIDUOS

Wicca AlejandrinaWicca Gardneriana
Seax Wicca

Magia del Caos
Eclecticismo

Diagrama 1.3-1
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lo único que podemos afirmar con el fin de abarcarlos a todos es que no tienen unaorganización definida, por lo que no pueden cruzar hacia el lado izquierdo del continuum.Otra idea importante es que existe una tendencia hacia el eclecticismo. Tomemos elcaso del Mimir’s Well Seāþ Coven Peru, donde los integrantes del mismo fueron abandonandola agrupación a lo largo de su historia. En el diagrama 1.3-2 graficamos nuestrasobservaciones con respecto a la iniciación y deserción en este grupo. En primer lugar,tenemos que considerar que, al hacer rituales públicos, varias personas entran en contactocon el coven a nivel de simpatizantes y demuestran tener un gran entusiasmo por esta religión.Por estos motivos, según nos cuentan nuestros informantes, hay grandes expectativas almomento de convertirse en neófitos. Una vez que empiezan este período de prueba, puede serque sus expectativas sean colmadas como puede ser que se lleven una decepción. De noencontrar lo que buscaban, indagaran en otros tipos de espiritualidad (neo)pagana, pasandoasí a ser eclécticos. Si encuentran lo que buscaban y finalizan su neofitado, son iniciados en elcoven, pero aún así la mayoría tiende a desanimarse de esta religión y terminan por dejar elgrupo. Dado que ya descartamos que se trate de las creencias y prácticas, debe haber otraexplicación que justifique esta deserción.  Postulamos la idea de que aquello que motiva elabandono del coven es la imposibilidad de continuar indagando en nuevas tradiciones yparticipar de ellas. De esta manera, los pocos que permanecen en el coven serían aquellos queestán de acuerdo en seguir un corpus delimitado de creencias y prácticas y dar por terminadasu búsqueda.

Diagrama 1.3-2
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Por último, el liderazgo carismático parece estar presente en casi todas – sino es entodas – las formas del (neo)pagnismo. Más adelante, especialmente en el Capítulo III,tendremos ocasión de tocar este tema más a fondo y ver no sólo la relación que hay entre loslíderes y sus seguidores o personas en las que influyen, sino también entre distintos líderescarismáticos de orientaciones diferentes. Por ahora, la pregunta que nos compete vendría aser: ¿qué elementos hay en el (neo)paganismo que favorecen el surgimiento de líderescarismáticos?En primer lugar, una organización poco compleja y una jerarquía no delimitada. Comovimos, las tres “ramas” que hemos analizado tienen en común la ausencia de autoridadesclaramente especificadas. En el caso de los eclécticos, no hay ningún tipo de estructurapredefinida; en el caso de la magia del caos, las autoridades se elidieron para evitar el juego de

egos entre los magos y en el caso de la seax wicca, la jerarquía de grados de sus ramaspredecesoras fue dejada de lado para favorecer una organización más democrática donde laúnica autoridad es ritual (el sacerdote y la sacerdotisa). Por lo tanto, postulamos la idea deque aquellos menos experimentados, quienes recién están empezando esta búsqueda,tenderán a admirar a quienes tienen más tiempo en el medio, otorgándoles un respeto queenaltece su status.Esto último nos lleva a decir que otro motivo que facilita la aparición de líderescarismáticos es la tendencia a la búsqueda de nuevos conocimientos y de maestros. Si bien escierto que los grupos más estructurados y con un culto más definido no buscan suespiritualidad entre una gama tan variada como lo hacen los que tienden más al eclecticismo,de todos modos existe una búsqueda por un conocimiento que es monopolizado por quienestienen más tiempo y experiencia en las agrupaciones. En otras palabras, se produce unadominación de facto en la que los recién llegados se subordinan a sí mismos a los másantiguos con la finalidad de aprender de ellos. Esto vendría a ser lo que sucede a grandesrasgos: tanto en la wicca como en la magia del caos los líderes son fundadores, personas queconocen desde hace varios años cómo llevar a cabo sus prácticas y cultos. Del mismo modo,los líderes carismáticos que son seguidos por los eclécticos vendrían a ser los mismos queencabezan estas dos agrupaciones y los que hacen lo propio en otras más. Por tanto, elconocimiento es un elemento innegable a considerar para poder comprender por quéaparecen este tipo de líderes.
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Finalmente, un tercer factor sería el trasfondo mágico que tiene el (neo)paganismo. Sihay algo en lo que todos nuestros informantes están de acuerdo es en que hay una gran cargaemotiva en la praxis mágica. Desde nuestra perspectiva, debemos interpretar esto como unagran cantidad de elementos subjetivos puestos en conjunto, pero no sólo a nivel de discurso,sino principalmente en la práctica. Por tanto, estaríamos hablando de una performance.Sin embargo, esto no se da de manera aislada al uso de los conocimientos paraimponer respeto: la discusión entre líderes sobre temas controversiales a través deplataformas virtuales como el facebook implica no sólo argumentos, sino estrategias paracontrolar qué decir y cuándo decirlo, las mismas que son públicas y son vistas por todos.Incluso, existe una oportunidad de revisar esto cuantas veces se quiera. Por ejemplo, se dio elcaso una vez de que un líder “A” insultó directamente a un líder “B”. “B” es conocido por teneruna postura bastante tajante en contra de los eclécticos y “A”, por otra parte, se opone a laimposición que dice percibir en “B” de seguir una única tradición. Lo que sucedió fue que “B”respondió diciendo: “Se que hablas con ira, asi que no me peleare contigo. Namaste” (citatextual con errores del autor). Unos días después de que esto sucediera, tuvimos unaentrevista con otro informante que se define a sí mismo como practicante solitario de la wicca.Antes de empezar con nuestras preguntas, durante el tiempo destinado a construir rapportantes de la entrevista, él hizo un comentario sobre esta discusión en particular. Dijo queaunque a pesar de haberse llevado la impresión de “A” apenas unos días antes de ser unapersona con quien tener conversaciones interesantes, a raíz de esto le “había parecido un

energúmeno por haber atacado de esa manera a “B” que se mostró como un monje zen, muy

tranquilo y respetuoso”. En este caso, claramente fue “B” quien demostró una performancemás apropiada para mantener su liderazgo carismático. Por lo tanto y para finalizar, a lo quequeremos llegar es a que el ambiente mágico en el que se encuentran inmersos los(neo)paganos favorece a quienes tienen la habilidad para llevar a cabo una performanceconvincente y emocionante tanto en los rituales como en las discusiones públicas en línea.



/47/~. CAPÍTULO II .~EXPERIENCIA NEOPAGANA EN LIMA
2.1 CUATRO RELATOS DE VIDAEl capítulo anterior nos ha permitido comprender las tres tendencias principales quehemos identificado en el (neo)paganismo limeño. Estos datos indagan en significados en lamedida en que hemos explorado distintos símbolos utilizados por los informantes; sinembargo, la perspectiva que hemos utilizado para esto ha sido externa. ¿Pero qué hay de lossignificados que toman estos símbolos para los propios informantes? ¿Es relevante examinareste otro punto de vista? Fortunato Mallimaci y Verónica Giménez sostienen que: “A través de

lo biográfico se puede llegar […] a conocer significados y contextos de significados de lo

individual en tanto parte de lo social o a indagar estructuras y normas sociales” (2006, p. 6).Siendo así, hemos elegido centrarnos en los relatos de vida debido a la profundidadque pueden alcanzar, permitiéndonos además esbozar una secuencia de  sucesossignificativos a lo largo de la vida de los informantes y examinar cómo han influido en susocialización religiosa y experiencia con el (neo)paganismo.  Cabe señalar que estos relatos devida, junto con la información recabada mediante entrevistas a profundidad, entrevistasestructuradas y encuestas etnográficas supondrán las fuentes para desarrollar las siguientessecciones de este capítulo.
2.1.1 El relato de PedroPedro fue criado en una familia religiosa pero, a diferencia de lo que uno se esperaríaescuchar, no se trataba de una familia católica, sino de testigos de Jehová. A esta familia, a lafamilia nuclear al menos, pertenecen sus padres – ambos ya fallecidos –, dos hermanosmayores y una hermana menor. Hay dos salvedades que tenemos que resaltar: la primera, queuno de sus hermanos tiene una discapacidad mental; la segunda, que el padre de Pedro fuePastor dentro de su congregación religiosa.Para hablar de Pedro, en concreto, él se consideró a sí mismo testigo de Jehová a partirde los diez años pero dice haber tenido siempre una “educación religiosa muy fuerte”. Porquince años mantuvo esta religión, no sólo por la influencia de su familia, sino de toda lacongregación con la que compartía la mayor parte de su tiempo. Relata que, en sus palabras,“la mitad de la doctrina de los testigos de Jehová es desprestigiar a las demás religiones y aislar
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al creyente cultural y amicalmente de todo su entorno”, ambas cosas que señaló como “parte del

juego malvado de ser testigo de Jehová”.  No es de extrañar que a los veinticinco años éldecidiera dejar todo tipo de religión sin importar la desilusión ni la oposición de su padre;después de todo, ya no era un niño ni dependía directamente de él. Pedro reconoce que sedecepcionó de su experiencia con esta fe y que esto le llevó a rechazar todo tipo deabsolutismos y creencias dogmáticas, motivo por el cual luego de esto se mantuvo en lo quedenominó como un “limbo” hasta el momento en que conoció la wicca: casi veinte añosdespués.Pero a los veinticinco años, Pedro ya había seguido a los testigos por casi la mitad desu vida, y esto había tenido una consecuencia muy importante. Como esta religión habíavaticinado que el mundo terminaría antes del año 2000, hacia fines de los ochentas un jovenPedro, que había terminado el colegio no hacía mucho, seguía el consejo de su padre dededicarse a predicar el evangelio y no preocuparse por cosas mundanas como seguir unacarrera profesional. A pesar de eso, sí buscó empleo y más adelante llegó ahacer estudios cortos en marketing, marketing farmacéutico y ventas, aunque nunca terminóninguna de las tres y no llegó a obtener un título universitario.Otra influencia de esta primera religión fue que, al haber aprendido “todos los defectos

de las otras religiones”, no encontró en ninguna de ellas una alternativa de fe, al menos no enaquellas que conocía (evangelismo, mormonismo, islam, catolicismo). Pedro cree que lamayoría de las personas que se convierten a otras religiones lo hacen debido a las personasque interceden por ellos ante Dios y no por la doctrina. En su caso, él está seguro de queninguno de los dos aspectos lo convenció en esa primera experiencia religiosa, por lo quecualquier otro sistema de creencias que necesitara de “administradores de fe” o se basara enmisterios “le olía a sebo de culebra” y prefería no implementarlo a su vida. El resultado, en suspalabras, fue estar “más de dieciocho años de su vida sin contacto con Dios”.Pero la religión no fue lo único en lo que se alejó de lo que sus padres predicaban:Pedro también era – y es – homosexual. Entre otras cosas, esto le llevó a formar parte delMovimiento Homosexual de Lima (MOHL) del cual sigue siendo miembro. Cierto día del mesde Julio del 2011, luego de una reunión se encontró con un amigo que fabricaba artesanías ynotó que estaba vendiendo un “talismán” bastante llamativo. Cuando le pidió explicaciones, lecontestaron que era un símbolo de protección celta que utilizaban los “ouijas”. Esto le causómucha curiosidad y no sólo lo compró, sino que decidió indagar más en ello. De esta manera,
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comenzó por aprender que no se llamaba “ouija”, sino “wicca” y que era una religión queveneraba a una dualidad masculina y femenina como deidades.Como esta información no era suficiente para él, Pedro, que es muy buen lector,descargó tres libros de internet. Estos libros estaban escritos por tres autores reconocidos enel campo de la Wicca: Gerald Gardner, Raymond Buckland y Scott Cunningham.Lamentablemente, el primero de los tres no lo pudo leer fluidamente porque sólo encontróuna versión en inglés pero de todas formas reconoce que todos estos textos lo “absorbieron

bastante” y no pudo parar de leerlos hasta terminarlos. También admite que “jamás habría

abierto un libro con la palabra brujería en el título ni con un símbolo raro en la portada” y queno sabe por qué lo hizo. Sin embargo, no sólo lo hizo sino que encontró en ellos informaciónconsistente con lo que ya conocía y esto le causó un “interés antropológico” en estastradiciones. Luego de un par de libros más, aclaró “en un ratito todo lo que no había contestado

en muchos años”.Pedro encontró en la wicca no sólo una religión libre de los “misterios” que tanto habíarechazado entre los testigos de Jehová, sino también una organización sinárquica que rompíacon la jerarquía a la que estaba acostumbrado. A partir de ese momento, decidió que queríaimplementar en su vida esta tradición y se dedicó a investigar incluso más. Entre otras cosas,comenzó a concebir a “dios” como una dualidad (el señor y la señora) y no como “un hombre

con barbas blancas y un pene erecto” y también empezó a reflexionar sobre el destino quehabía seguido el mundo occidental  a pensar que si “Alejandro Magno no hubiera muerto antes

de invadir Roma” o si “Constantino no hubiera tenido una pesadilla por comer demasiado”probablemente “habría templos a Zeus o a Deméter aquí”.Por otro lado, respecto a la magia, Pedro opina que “uno busca poder para ejercerlo

sobre otras personas, no sobre una mesa o una ensalada o un perro” y que, al encontrarlimitadas las acciones de los wiccanos por el precepto de “hacer lo que se quiera pero no dañar

a nadie” esto era un poco contradictorio para él. Sin embargo, la práctica mágica fue uno de losmotivos que lo llevó a empezar su camino por el (neo)paganismo ya que su hermano – dequien él cuida – se había fracturado la cadera y como tomaba medicamentos contra laepilepsia era imposible operarlo. Su lesión se curaría sola, pero el procedimiento eraextremadamente doloroso y Pedro buscaba una manera de aliviar el sufrimiento de suhermano. Cuando descubrió que había un ritual mágico para trasladar ese dolor a su propio
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cuerpo lo ensayó de inmediato. No sabe “si fue sugestión psicosomática o qué”, pero le empezó“a doler la pierna derecha luego del ritual” y su hermano “ya no se quejaba”.Sin embargo, y aunque iba en contra de sus convicciones, también utilizó la magia paradañar a alguien un día que no pudo contenerse ante los insultos de un familiar en noviembredel 2011. Motivado por la ira, Pedro realizó un ritual para desearle algún mal menor, peroluego de enterarse de que habían hospitalizado a esta persona por un ataque al corazón.Pedro no tiene la certeza de que haya sido por su ritual que  pariente tuvo este inconveniente,pero no le encuentra otra explicación y sostiene que “la angustia mental de haberle hecho daño

a alguien es terrible”. Por estos motivos, luego de que esto sucediera empezó a “buscar paz

interior” y dejó de practicar la magia por miedo a que pudiera salir mal o salirse de su controlotra vez.Pero cuando recién vio los libros de wicca él no sabía que esta implicaba magia, de esose enteró más adelante cuando su hermano tuvo esa lesión en la cadera. Al principio, Pedroestaba muy concentrado en la religión y en sus libros y todavía en Julio del 2011, no muchotiempo después de haber empezado a leer sobe este tema, el presiente del MOHL le pidió quediera una charla sobre wicca. Tras insistir mucho, logró persuadirlo de que fuese unconversatorio en que todos compartieran sus ideas, pero aún así la primera reunión conpaganos de la que participó fue tres meses después. Este fue un momento importante para élporque pudo compartir con otras personas con creencias similares y aprender más que hastaese momento.Más adelante, en noviembre del mismo año, tuvo su primera experiencia devocionalen el sabbath de Belatane celebrado por el coven de Seax Wicca. A partir de entonces, Pedroparticipó de casi todos los sabbats realizados por este coven, pero nunca buscó unirse algrupo de manera institucional. Sin embargo, cuando empezó a frecuentar grupos de facebookde (neo)paganos encontró que “hay mucha gente que predica cosas que no están en los libros y

que muchos hablan mucho en internet y dicen que pueden hacer muchas cosas pero en persona

son monosilábicos”. En su opinión, si bien el internet le ayudó a encontrar la información quenecesitó – y aclara que se trataba de libros y por eso confió en ellas – por un lado ofrece“información falseada o mentiras o información que no es seria” y que “despersonaliza el

contacto con las personas, las desmotiva para reunirse y ponerse de acuerdo”.
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Pedro se siente cómodo con la wicca porque considera que si bien los ritos sonsencillos, son serios y eficaces. En febrero del 2012 entró a una sala de cine cuarentaicincominutos antes de que empezara la película para realizar un ritual sencillo de invocación de losdioses y “conversar” con ellos. Esto le permitió calmarse de un problema muy fuerte que tenía,y más adelante también encontró paz en sus rituales ante el estrés de diversos problemasjudiciales que atravesó. Además, se siente “identificado con el dios Astado” que se niega allamar “Cernunos” porque alega que ese es un nombre latinizado impuesto por Julio César ydice que esto se debe a que cree que fue “el primer dios de la tierra” y hasta ha visto “dioses

pre-incas con apéndices cefálicos que son, obviamente, venados antropomorfos”. Adicionalmente,este dios no ha sido “pintado por las caricaturas como algo que no es” como “el Odín de la

Marvel Comics o el Thor de la Marvel Comics” ya que esto “los contamina”.Para terminar el relato de Pedro, iremos que él cree que ha encontrado lo que quiere.Nos dio una interesante analogía entre la religión y el pan: él no buscaba “ir de una panadería

a la otra buscando ver qué panes hacían en cada una”, él quería tener su “propia panadería” yhacer su “propio pan” que quizás no fuera “muy bueno”, pero sería suyo. Para él, esta “es una

búsqueda interna de dios dentro de sí mismo, es una búsqueda personal y constante” aunque élno busco una religión que seguir, esta sólo llegó a él con el tiempo. Pedro asegura que sólo lefalta estructurar lo que ha aprendido hasta ahora y escribirlo en lo que los wiccanos llaman un“libro de sombras” aunque él no entiende “por qué se llama libro de sombras si es un libro de

luz”.
2.1.2 El relato de MarianaEl relato de Mariana empieza cuando tenía “once o doce [años] más o menos” y,habiendo sido criada en una familia católica, no cuestionaba la religión que seguía. Es más,luego de hacer la primera comunión decidió volverse “catequista de niños” en esa mismaparroquia sin mayor motivación más que “porque era lo que seguía nada más”. Como veremos,esta experiencia no fue muy gratificante para ella, aunque reconoce que le “gustaba la idea de

enseñar, trabajar con niños, enseñarles sobre Dios, ir a las reuniones, jornadas y todo ese tipo de

cosas”. Mariana continuó con esta labor pastoral hasta los dieciséis años.Durante este período de su vida, Mariana dice haber sido educada para tener una“forma mala de ver a los brujos y a los que creen en espíritus y energías” por lo que, aunquesiempre tuvo curiosidad, se mantuvo “callada y limitada a poder investigar más” hasta que
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renunció a su puesto en la parroquia o, como dice ella, la “botaron de la parroquia”. Sinembargo, las circunstancias en las que dejó este grupo fueron bastante conflictivas. En suspalabras, “estaba dentro de algo en lo cual no se sentía bien con lo que era [el grupo], pero se

sentía bien haciendo lo que hacía”.Aquello que Mariana siempre criticó en sus compañeros fue que “hacían cosas que le

parecían malas y que le parecía que no iban con lo que predicaban”. Esta conducta que ellareprochaba no estaba vinculada con el discurso teológico, sino con la manera en que loscatequistas se relacionaban entre ellos.Mariana se oponía a los comentarios negativos que corrían entre los integrantes delgrupo de catequistas respecto a quienes no compartían la opinión general o, como ella loexplica, cuando no seguían a “la cabeza de grupo, el que se sentía líder”. Durante los primerosaños, Mariana dice haber “dejado pasar muchas cosas que ellos hacían” pero hacia sus dieciséisaños decidió que no tenía por qué seguir esta opinión general sin dar a conocer su propiaperspectiva, por lo que empezó a comentar que “no le gustaba que tuvieran que hacer sentir

mal a las personas” ni que “si dijo algo malo, si habló mal, si pensó raro, todo fuera calificado”.A estas alturas, Mariana dice haber estado “en el cambio de su pubertad a su

adolescencia” y haber tenido “ideas un poco confundidas” y “todo un caos en su cabeza”. Dadasu inconformidad con el grupo de la parroquia, en su afán de conocer algo nuevo empezó afrecuentar “grupos punk del centro”. En este nuevo ambiente, Mariana dice que al principiotambién “iba como cordero atrás de ellos [los miembros de los grupos punk] porque eso era lo

que le habían enseñado en el grupo de la parroquia” pero que sus nuevos amigos no estaban deacuerdo con esta actitud. No pasó mucho tiempo antes de que empezaran a decirle que “sea lo

que tenga que ser y que no tenga miedo del mostrarse como era” y que “su única ideología debía

ser [el] ser ella sin tener miedo a los demás”. Al sentirse cómoda con este cambio, comenzó aexpresar más sus ideas y también decidió hacerse un piercing en la lengua.Fue cuando llevó esta misma mentalidad a la parroquia – y decidió decir aquello con loque no estaba de acuerdo – que vio que ahí esto “no encajaba”. Lo que sucedió, según noscuenta, es que “la hicieron sentir la peor persona del planeta un montón de veces” para luego “ir

corriendo donde el sacerdote a hablar de ella y decirle que era una conflictiva”. Finalmente, elsacerdote que lideraba el grupo le dio un ultimátum y le dijo que “o se quedaba en el grupo y se
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sacaba el piercing y se acomodaba a lo que ellos querían o se daba la vuelta y se iba y se quedaba

con su piercing y se quedaba sola”. Ella le contestó “que se quedara con su parroquia” y se fue.De esa manera fue que “la invitaron a retirarse” tras lo cual “toda la gente habló pestes

de ella” y de su familia. Esto la deprimió bastante porque, a pesar de sentirse feliz de “haberle

respondido al sacerdote y dicho a todos que eran una tira de hipócritas”, ella aún “consideraba

que lo que hacía eran cosas malas” y “se la pasaba llorando, deprimida, [pensando] que su vida

había sido un caos”.A pesar de todo esto, aproximadamente un mes después de que hubiera dejado laparroquia, sus ex-compañeros esperaban que regresara y “comenzaron a visitarla... a andar de

sobones”. Esto fue algo que ella encontró incluso más reprochable que la actitud que habíantenido al principio. Más adelante, retomaron esta primera actitud e incluso llegaron a“acercarse a su mamá y decirle [delante de ella] que cómo era posible que tuviera una hija así”.La hermana de Mariana también había pertenecido al mismo grupo de catequistas.Cuando Mariana se fue, su hermana menor se quedó y “ellos [los catequistas] se encargaban de

hacerla sentir mal hablando mal de [su hermana mayor]” Esto continuó así, “cosa tras cosa

supuestamente para educar a su hermana” hasta que “se salió de la parroquia y volvió a casa

llorando”. Ninguna de las dos regresó a ese grupo.Fue en ese momento que Mariana “empezó a meterse más en los grupos de punk, en los

grupos del centro, en los conciertos, en la gente y empezó a sentirse más cómoda y dejó su

depresión”. “Sentía menos peso y se sentía mejor con ella [misma], sentía que los cosas ya tenían

una dirección y ya no eran más como una balsa en altamar”. Aprovechó esta oportunidad paraaveriguar en internet todo lo que había tenido que mantener alejado cuando estaba en laparroquia: información sobre “distintos dioses, sobre brujas, vampiros, duendes, gnomos y elfos”.Mariana dejó la parroquia en el 2004 y cuatro años después dejó de frecuentar o “estar

bien metida en los grupos punk” porque comenzó a con un trabajo como asistente de gerenteen una agencia corredora de bienes inmobiliarios que le demandaba bastante tiempo. Su jefa,en su opinión, “era una persona muy aferrada a sus santos”, o a “sus dioses” como lo veíaMariana (“María, José, Jesús, lo que sea…”. Pero Mariana, “habiendo hecho bautismo, comunión y

confirmación, teniendo conocimiento de que quería aceptar de alguna manera estar con dios

eternamente, no se sentía cómoda cuando [su jefa] le quería meter por los ojos otra vez al niño

Jesús” porque “sabía que volver a eso no le iba a hacer sentir cómoda”, que iba a estar “agobiada
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con la idea de que si uno no va a aceptar por completo las distintas reglas dentro de algo [unareligión], jamás va a estar bien con ese tema”.Ya hacia el 2010, entre lo que encontró navegando por la red se dio con el blog de unaagrupación que seguía una religión llamada Wicca o, más específicamente, la variedad sajonade la misma: la Seax Wicca. En ese momento no le dio mucha importancia, pero a fines de esemismo año vio que estaban organizando una convocatoria para aceptar nuevos miembros ydecidió ponerse en contacto con ellos. Cuando le contestaron, le dijeron que debía estudiartoda la información que había en el blog para luego rendir un examen. Mariana señala que,aunque “estaba muy metida en el trabajo”, no sabe “de dónde sacó tiempo y se puso a leer todo

el blog y se sintió cómoda leyendo lo que leyó” porque “no habían cosas que la limitaran, no

había cosas que le parecieran malas” y, más bien, “sentía que esto de alguna manera le ayudaba

a arreglar o quizás direccionar mejor las cosas”Ella dice que le pareció excelente la idea de ser evaluada y la premisa que luego leexplicaron de que “si quiere entrar en algo tiene que saber a dónde se va a meter”. Se sintió máscómoda con esto, a diferencia de “la primera comunión o la confirmación”, donde “no sabes a

dónde vas y sólo esperas el año [momento] para hacerla”. También sostiene que en estos ritoscristianos “no enfatizan tanto la forma de vida que debe llevar uno” como sí otros elementoscomo “lo supuestamente malo que se dice de la sociedad y todas las parábolas habidas y por

haber”. En cambio, luego de aprobar su examen, en el coven (grupo) de Seax Wicca empezó aaprender “de alguna manera a manejar más cosas, como por ejemplo sus emociones” y cree que“se puede decir que ha avanzado bastante”. Casi al mismo tiempo, no obstante, tuvo que dejarsu trabajo por problemas con su jefa que nada tenían que ver con religión.En líneas generales, Mariana piensa que “ha progresado en el tiempo desde que salió de

la parroquia y pasó a los grupos punk” pero también siente que “ese progreso era únicamente

suyo y sin ninguna dirección” a diferencia de su experiencia en el coven de Seax Wicca. Sinembargo, tampoco se había imaginado convirtiéndose a otra religión o movimiento religioso,incluso a pesar de que su madre estuvo interesada en Mahikari9 y un tío suyo fue israelita del

nuevo pacto universal. Nos dice que quizás lo que la convenció más fue el precepto de hacertodo “con amor, inteligencia y sabiduría, dentro de lo justo, necesario e inteligente para ser libre

y hacer libres a los demás” y ha pensado que “de esa manera debe vivir su vida”. Por otro lado, sibien los rituales le parecieron atractivos, esto fue más adelante y conforme los fue
9 Grupo japonés que practica la “imposición de la mano” para la transmisión de “la luz divina”.
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experimentando y viendo que era muy distinto de lo que ella conocía – que eran las misas –.“Esto era algo muy distinto, le hace sentir mejor porque puede participar de ello y siente que[ella] está bien”.Más adelante, incluso antes de terminar su período de neofitado, tuvo que asumir elpapel de sacerdotisa en el coven porque este se redujo drásticamente. Ella confiesa que“nunca pensó ser ella quien condujera los ritos”, sino siempre “estar de espectadora nada más” yle parece que “es un rol muy distinto al de catequista”. Antes, su labor era “más que nada

ayudar a los niños que tenían problemas principalmente familiares y se sentían solos, no tanto

transmitir la palabra de Dios que ellos no entienden mucho porque para ellos es como si fuera un

cuento chino, como el patito feo, un cuento para pasar el rato y divertirse”. Este cambio se lehacía raro y hubo un tiempo en que creyó que pronto se acostumbraría. Pero un mes despuésde iniciarse y juramentar ante los dioses – una vez que hubo acabado su período de neofitado– Mariana decidió dejar el coven.Durante el tiempo que estuvo en este grupo, en las clases y reuniones había aprendidoa ver al cristianismo con otros ojos, como una religión más. Al tiempo que le perdía aversión,volvió a su antiguo trabajo con aquella jefa que le había querido “meter por los ojos al niños

Jesús” tiempo atrás. Sin embargo, la “gota que derramó el vaso” fue que en cierta ocasión, alamanecer, quiso “dar las gracias por vivir un nuevo día”, pero la deidad que invocó no fue ni
Woden ni Frigg (a los que adora el coven del que era parte), sino “Dios trino”, el dios que habíaadorado cuando era católica. Esto lo tomó como una simple confusión pero más adelante serepitieron episodios similares, por lo que “ya no sabía si seguir a los dioses o al dios trino” y noquería juntar ambos cultos en uno propio. Mariana dice que, “si bien no reprocha el

eclecticismo, no cree que sea una opción para ella”. Actualmente, Mariana no ha tomado unadecisión sobre qué religión seguir, pero decidió dejar el coven porque “había desarrollado

mucha unión con el grupo, pero no con los dioses” así que “no se sentía bien celebrando los ritos”.Ya habiendo dejado este rol de sacerdotisa, Mariana se siente más cómoda aunque nodescarta la posibilidad de volver al coven más adelante.
2.1.3 El relato de CésarCésar tiene veintiún años, vive en Lima y es “practicante solitario” de la “Wicca

Gardneriana”.  Pero esto no siempre fue así De padre cuzqueño y madre arequipeña, su vida seinició en esta última ciudad y en el seño de una familia “cristiana”. Según nos cuenta, sus
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padres son “cristianos” porque asisten a la “Iglesia de Emanuel” y ésta, en tanto forma parte delas “Asambleas de Dios”, es pentecostal. Sin embargo, ambos padres son pentecostalesconversos: en ambos casos la tradición familiar era católica. Lo que sucedió fue que una tía(hermana del padre) de César optó por convertirse al pentecostalismo, iniciativa que fueseguida por la mayoría de sus hermanos – entre ellos el padre de César –. Poco después de quesus padres contrajeran matrimonio, la madre de César también cambió su religión pero aestas alturas César ya estaba bautizado como católico.A pesar de haber pasado este rito de iniciación, César fue criado como un pentecostal y“hasta ahora mantiene algunos de los valores que le enseñaron, como la caridad”. Desde los seisaños y hasta los doce asistió los domingos a la iglesia junto con su madre, aunque gran partede ese tiempo ellos no vivieron juntos. Esto se debe a que, “por problemas en su casa”, César“vivió desde los cuatro años [y hasta los diez] su abuela [y su abuelo]”: los padres de su madre.Éstos vivían – y viven – en una hacienda a las afueras de la ciudad de Arequipa y, al igual quesus abuelos paternos, son católicos. No obstante, la abuela de César tiene una peculiaridad: sureligión es “una fusión”, “una mezcla de cultura antigua – que se ve en la TV a veces – con algo

propio de ella y, al mismo tiempo, catolicismo”. Entre otros detalles, César nos dice que “no sabe

de dónde vendrá” este culto, pero que su abuela “adora a los árboles, a las rocas y a los

animales”. Quizás por esto es que él señala que “en la hacienda se sentía en contacto con todo”y que “no le gustaba ir a visitar a su mamá porque vivía en la ciudad”.Aparentemente, la bisabuela de César (madre de la madre de la madre) también teníaprácticas similares y él añade que varias personas “comparten este acervo, pero todos son

señores ya de edad y esto seguro va a morir con ellos”. A César “le gustaría poder aprender y

registrar estos conocimientos para que no se pierdan pero no tiene tiempo ni tampoco los

recursos para hacerlo”. Pero lo que sí tiene bien grabado, por lo menos en su memoria, es quede entre aquello que adoraba su abuela lo más importante era “una roca con forma de

diamante [que estaba] en la hacienda y [a la que] le daba una ofrenda de frutas e inciensos”, aligual que a los árboles. Él sostiene que “ha visto cosas sobrenaturales que nos podrían

sorprender” y la más impactante está vinculada directamente con esta roca.La historia es la siguiente. Esto sucedió cuando él todavía vivía con sus abuelos, cercadel 2001, un día que tenían que ir a una fiesta. Justo cuando tenían que salir, “su abuela decidió

que tenía que hacer eso [ofrendas a la roca] sí o sí” porque “como tenían mucho ganado, a veces

le pedía [a la roca] que lo cuidara”. Pero su abuelo, que siempre ha estado en contra de estas
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prácticas y “no las aceptaba”, se opuso y, enojado, decidió que se irían sin hacer nada. “Su

abuela estaba preocupada” pero igual fueron a la fiesta. “Su abuelo bebió, se embriagó y

regresaron a su casa” pero “a la mañana siguiente uno de los empleados fue a la casa luego de

pasar por el campo a decirles que tres vacas habían muerto y es raro que una vaca muera, ni que

decir de tres. Y estas vacas habían muerto de muerte natural”. La abuela culpó a su esposo y“tiempo después, [César] se puso a pensar si es que el espíritu de la piedra podría haberse

cobrado con el ganado por no haber recibido ofrendas y eso le dio un poco de miedo [en lo quese refiere] a retar a una divinidad”; es decir, “si eres devoto a algo y no cumples tus promesas te

puede pasar algo igual”.Su temor hacía que ni siquiera quisiera pasar cerca de esa roca, pero esta no fue laúnica vez en que el miedo al espíritu en alguna roca lo llevó a vivir una de estas “experiencias

sobrenaturales” de las que nos hablaba. También, más o menos a los “diez u once años”,sucedió una vez que decidió irse a pasear por un camino en el valle junto a un riachuelo quepasaba por la hacienda de sus abuelos. Su abuela le había advertido “que no se acercara a los

cúmulos de piedra donde se juntaban tres rocas y que los ignorara si era posible”.  Él les teníamiedo y “cada vez que pasaba cerca de uno tenía que correr”. Nos dice que “no sabe si será por

la sugestión, de repente sufre de alguna paranoia o quién sabe” pero “en ese vaivén de correr y

caminar por los riachuelos escuchó como cánticos, voces que lo invitaban a bailar con ellas”. “No

podría decir si era una diosa o un dios o un espíritu pero escuchó cánticos”. “No sabe si sería por

la sugestión, pero sentía que su cuerpo dejaba de pesar y [también sentía] paz interior. Es ilógico

pensarlo, pero lograba saltar piedra tras piedra en distancias no tan cortas y no se caía, n ose

raspaba, no sentía temor, perdió el miedo en ese momento”. “Eso fue lo que lo motivó a seguir ese

camino [aunque aún no conocía la Wicca]” y ahora lo interpreta “como si la diosa o el dios le

hubieran dicho «sí, estamos aquí, somos reales»”.Más adelante, “ya en el 2002 ó 2003 cuando vivía con su mamá, descubrió un día en el

colegio mientras estaba en internet que era [se trataba de] una religión y un estilo de vida” y apartir de entonces “en bastantes historias que ha leído sobre mitología nórdica, griega y gala[ha visto que] hay ciertas cositas que se parecen un poco a lo que hace su abuela y a lo que pasó

esa vez [con la roca en forma de diamante]. Es algo impactante [para César], aunque no sabe si

habrá sido coincidencia, no lo puede afirmar”. Sin embargo, “una vez le dijo a su abuela sobre

Wicca y no conocía. La costumbre que tiene ella quizás ha sido de su [propia] abuela y jamás le

mencionaron el nombre y simplemente pasó a la cultura de ahí [aunque] claro, con la abuela [de



/58/
César] desaparece eso”. Lo que hay que destacar en este punto, no obstante, es que César sededicó a investigar y estudiar sobre la Wicca porque “lo importante para él es el estudio: toda

religión te va a pintar todo bonito, pero si no la estudias no vas a conocerla y un día vas a querer

ser católico y al día siguiente vas a querer ser musulmán”. Por eso él sostiene que “hay que

estudiar una religión antes de seguirla [y] eso fue lo que él hizo”. Para esto, descargó de internetvarios libros, pero el principal fue el “libro de las sombras” de Gerald Gardner.Varios años después, “cerca del 2006”, contactó a “un grupo de chicos [(sólo hombres]]
que practicaban los sabbats y esbats” y sintió que “ayudó bastante reunirse en grupo”.Formando parte de este grupo, se enteró de que en Lima “había un grupo de Seax Wicca, pero

ellos nunca hicieron nada por contactarlos porque los consideraban muy liberales”. Lainformación que tenían la habían obtenido del blog de esta agrupación de Lima. En todo caso,César nos dice que con los muchachos de Arequipa “nunca pudieron formar un coven

propiamente dicho, sólo se reunían para las festividades y su máxima obra fue crear un

santuario junto a un río, lejos de la ciudad”. César mantuvo contacto con ellos hasta que vino aLima y, aunque cree que ellos siguieron con estas prácticas, no lo sabe a ciencia cierta.Pero César tuvo varias otras experiencias antes de venir a Lima. Por ejemplo, algoimportante de resaltar es que unos amigos y él han “asistido un montón de veces a charlas de[la organización cultural internacional] Nueva Acrópolis”. Nos dice que hubo un tiempo en que“quiso meterse a las clases de metafísica pero luego prefirió no hacerlo” por lo que “nunca fue

parte de la organización, sólo era un espectador, [aunque] a la mayoría de charlas iba”. “La

primera vez fue a conocer porque había escuchado que iban a dar una charla muy interesante[aunque] no recuerda exactamente de qué [pero] piensa que era sobre vidas pasadas”. “Luego,

fue a ver temas que le interesaban [porque] no era cualquier lugar, no se encuentra así nomás

que te hablen sobre ese tipo de temas”.Por otro lado, también “fue parte de la congregación Hare Krishna en Arequipa durante

un año y medio, pero no como seguidor, sino para estudiar los libros que tenían [porque] tenía

curiosidad de aprender el sánscrito”. Nos dice que “la cultura de la india le parece muy rica, le

encanta, es muy interesante”. Este contacto con ellos lo influyó en la medida en que “decidió

volverse ovo-lacto-vegetariano” pero “por problemas de salud” no pudo seguirlo siendo. Lo quesucedió fue que “se enfermó y todo parecía indicar que se debía al cambio en su dieta, aunque

nadie daba con el problema realmente” hasta que “su abuela consultó a los adivinos porque no
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había médico que lo pudiera sanar y ellos le dijeron que había tres seres que lo seguían a todos

lados y su abuela hizo todo lo posible por sacárselos de encima hasta que se recuperó”.Considerando todas estas vivencias, nos dice que “para él sería una falta de respeto

decir que las tradiciones peruanas sean atrasadas o retrógradas” y “siente una obligación y

respeto por conocerlas”. “Su gusto por la Wicca también se vincula con un gusto afín a todo tipo

de mitología [porque] sabe que algo real hay ahí, incluyendo la peruana”. Quizás algo que lomarcó bastante fue que una vez “un chico de unos treinta años que  era un sacerdote wiccano le

dijo que había momentos en los que había que invocar dioses locales”. Esto se debía a que “no

puedes sólo invocar a un dios extraño” y para explicarlo un poco más dijo: “Si yo voy a tu casa

no puedo invitar a un extraño sin que tú lo hayas permitido, es una falta de respeto. Por eso no

puedes invocar la presencia de otra divinidad por su nombre sin que primero hayas invocado a la

divinidad local: es como si estuvieses insultándolo”.Todas estas experiencias involucran a otras personas con las que César ha podidoaprender y compartir. Pero nos dice que, por otro lado, “tiene cierto temor de hablar de Wicca[con cualquiera]”. Por ejemplo, sucedió una vez que sus padres descubrieron su “libro oscuro”en el que él detallaba todos sus rituales, sueños y experiencias, “básicamente, un diario”.Cuando lo vieron sus padres quisieron hablar con César sobre el libro porque creyeron queera algo Satánico y “hasta el día de hoy no puede convencerlos de que no tiene nada que ver con

el diablo, él ni siquiera cree en el diablo [pero] eso es algo que está arraigado en la mente de las

personas acá y la mayoría son cristianos o católicos y piensan que algo diferente a ellos está

relacionado con el satanismo”. Lo cierto es que él sólo una vez no pudo contenerse y quisohacer daño a alguien pero “verificó que [el daño] regresaba tres veces más fuerte y no lo volvió a

hacer”. Llegado un momento, optó por venir a Lima y estudió “diseño de vestuarios” en elCentro de altos Estudios de la Moda y ahora está estudiando “negocios internacionales” enISIL. César no nos dijo por qué, pero decidió venir a estudiar. Lo que sí nos dijo fue que se“escapó básicamente” aunque no sabemos exactamente de qué. Pero también está de acuerdocon que “Lima no está preparada para el neopaganismo” e “incluso pueden cometer una falta de

respeto”. Por ejemplo, uno de sus profesores una vez “le preguntó si era católico o cristiano y él

dijo que [seguía a la] Wicca, pero el profesor era un troglodita y le dijo que [ésas] eran tonterías”.
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Tampoco los que sí están interesados en la Wicca saben siempre de qué se tratarealmente, según César. Es por esto, entre otras cosas, que él prefiere ser un practicantesolitario y no buscar más gente. Hubo un tiempo en que él tuvo un blog y había personas queél quería conocer, pero lo cerró y ya no quiere conocerlos más porque “en la actualidad la

mayoría de los que quieren entrar a la religión la conocen por la televisión y lo que ven en

internet y eso no está mal pero pinta a la Wicca como tener al mundo en tus manos y [hacer]
rituales y hechizos y [conseguir] todo lo que tú quieras y [todo es] tú y tú y tú”. En oposición aesto, César sostiene que “la magia es un granito de arena en toda la playa que es la Wicca”, que“lo más importante es estudiar, conocer y encontrar el camino que tú quieras seguir” y “que no

es un bazar de hechizos ni de cosas para el amor ni nada por el estilo, es una religión que hay

que respetar y tener conocimientos teóricos [de ésta]”.También para evitar cruzarse con personas que no ven a la Wicca como él lo hace esque no contacta muchos grupos por internet. “En facebook sólo conoce el de Seax Wicca, recibe

boletines de ellos y le parecen interesantes y también ve sus invitaciones a los sabbats y charlas

informativas pero no va ni tiene contacto con ellos”. Aparte, también conoce dos foros deMéxico. Nos dice que “la mayoría de la gente en los foros siempre dice que es mejor tener un

maestro, alguien que guíe” y “en cierto momento le hubiera gustado encontrar uno”. Aunque “ha

pasado mucho tiempo, [él] no ha declinado en la búsqueda y piensa que si en algún momento

aparece algún maestro para él sería genial pero sino seguirá su camino”. Nos recalca que “el

hecho de querer aprender más siempre está ahí”.De todos modos, él se siente bastante autodidacta. Así, si bien “cuando inició no sabía

nada[y] los libros de Gerald Gardner le sirvieron bastante, [ahora] ya no practica rituales de él

sino que llama a su Wicca «Gardneriana» [sólo] por la inspiración y el método que él [este autor]
creó”. Además, si “ya no usa sus rituales porque en el [mismo] libro de las sombras gardneriano

dice que hay que basarse en la meditación y en la vida día a día y el contacto con la deidad y

seres divinos para hacer nacer en no mismo los rituales”. Por estos motivos, “él hace los sabbats

con sus dioses wiccanos pero también invoca a los dioses locales” y “al ser practicante solitario

trata de asociar la mayoría de las cosas a las de acá”. Nos dice que “ha tomado bastantes

costumbres andinas y peruanas para implementarlas a los sabbats” como “el hecho de ofrendar

comestibles a la tierra, que es una costumbre de aquí de la sierra”.De esta manera, si bien “antes todas las divinidades con las que trabajaba eran del

panteón griego, poco a poco lo fue adaptando a [los dioses de] acá para invocar [también] a
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Quilla, a la Pachamama o a Mama Sara en lugar de Artemisa [por ejemplo]”: “Invoca a Quilla, a

Diana, a Hécate… para él todo es un dios o una diosa pero con otros nombres y todo es uno pero

con diferentes nombres”. Aunque “algunos lo puedan llamar hereje, para él funciona”. A pesarde esto, “no ha hecho muchos rituales [porque] tiene miedo de hacerlo mal y ofender a alguna

deidad” y por eso siente “la necesidad de querer aprender más para estar preparado y no

cometer un error”. “El miedo mismo le hace darse cuenta de que quizás aún no esté listo pero

también de que ha crecido en cuestión de la fe y la religión”. “Cree que hay un mundo diferente

más allá, está seguro de que sí. No sabe si su mente lo ha creado o si simplemente pasan cosas

más allá [pero] cree que además de la vida física hay algo más y que la religión católica y otras

más no están equivocadas en eso”. “No cree ser el primero o el único que tal vez ha tenido el

valor de plasmarlo en un libro [o un diario] y ahora es considerado ciencia ficción, pero él

también lo ha visto y no lo ha visto físicamente, obviamente, pero son sueños que son reales”.César nos dice que “en las iglesias católicas y cristianas [pentecostales] ha escuchado

que después de una oración o algo así las personas se pueden sentir que son totalmente otras

personas” pero que “en su caso sintió que siguió una transformación continua”.
2.1.4 El relato de PaulaLa madre de Paula es católica, aunque “tampoco es una practicante empedernida”; supadre, por otro lado, se denomina a sí mismo un “librepensador”. No sorprende que Paulanunca haya sido bautizada ni haya sido educada para seguir ninguna religión. Pero, aunqueeste aspecto de su educación no fue muy riguroso, tuvo que crecer en un clima algo hostil aveces y con una relación conflictiva con sus padres, principalmente con el “librepensador”Cuando era pequeña, Paula no conocía aún el mundo de aquellas prácticas que seríantan preciadas para ella más adelante. No fue sino hasta el año 2000, en el que tendría “unos

doce años”, que comenzó a desarrollar este interés. Esto sucedió una vez que se enfermó sinrazón aparente y “no comía, vomitaba y ni siquiera podía tomar agua porque vomitaba bilis”.Los análisis que se le hicieron en el hospital no arrojaron ningún resultado que esclareciera lasituación: no parecía tener nada.  Luego de un tiempo en este estado, Paula “estaba ya

«costillas», estaba recontra mal, no podía ni caminar” hasta que “una señora le dijo a su mamá

que le pase huevo y le pase periódico”: aparentemente, “le habían hecho mal de ojo”.Como en el hospital sostenían firmemente que Paula no tenía nada, propusieron“internarla y ponerle suero a ver qué pasaba [con ella]”, por lo que su madre prefirió llevarla a
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su casa y tenerla cerca en caso de que ocurriera lo peor. Ya sin nada que perder, “le pasó huevo,

le pasó periódico y ella se quedó profundamente dormida desde la una de la tarde hasta la noche”Paula cuenta que le había dejado encargado a su hermano que le dijera a su madre que queríaverla y esta última fue corriendo a buscarla en la noche apenas hubo llegado del trabajo,asustada pensando que su hija se quería despedir de ella. Grata fue su sorpresa, según noscuenta Paula, al escucharle decir que “prepare una sopita” y que “tenía hambre”. Trasmejorarse, tuvo ocasión de reflexionar sobre su experiencia y dice que “a partir de ahí ya se

quedó medio psicoseada”; es decir, “se quedó más sensible, miraba a los árboles y decía que veía

cosas, se sentía más compenetrada con las cosas” y cree “que desarrolló un poco más su

intuición”.Esta actitud reflexiva y de empatía con lo que la rodeaba se mantiene hasta la fecha yes bastante importante para ella. Como dijimos, su relación con su padre fue un pococonflictiva, por lo que ella buscó siempre una explicación de “por qué le sucedían estas cosas[tristes, desagradables] a ella”. Movida por esta inquietud, encontró una respuesta en granmedida bajo lo que ella denomina “filosofía china”: tenía que aprender de esas situacionespara poder crecer.Pero, al margen de este cuestionamiento, no llegó al mundo de las prácticas mágicassino hasta el 2005, cuando contactó al primer grupo dedicado a éstas que conoció. Según nosrelata, “buscar grupos en intranet […] es lo primero [que se hace]” y fue  así como encontró unanuncio de una reunión de un grupo que se hacía llamar “Ocultismo en Lima”.  El evento se dio“en el café Gatopardo que estaba en la avenida Pardo” y “asistieron cuatro gatos”: sólo ella y  unpar de personas más. La reunión le pareció tan interesante que no dejó de estar en contactocon estas personas  y con el paso del tiempo fue estrechando cada vez más este vínculo.Llegado el momento, pasó a ser parte de esta agrupación de practicantes de Magia del Caos.Nos dice que “siempre hay los grupos en esto”, siempre “se forman grupos de personas que

tienen intereses afines y se juntan de vez en cuando”.El momento en el que pasó a formar parte del grupo fue “cuando se dieron cuenta de

que ella tenía su propia voz” porque “lo que no se admitía era que uno fuera una oveja; es decir,

que los demás le manden”. Por tanto, “el que defiende su postura y lo que cree, el que investiga

por sí mismo y tiene su propia vía, ese ya se podría considerar un miembro de la hermandad” enla que “cada uno es su propio artífice”. Esta parece ser una idea muy importante  para Paulapuesto que en otro contexto nos dijo que “si un mago agarra un libro de «Merlín el mago» y
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sigue esa receta le va a salir una porquería que no es nada porque uno tiene que tener su libro de

«Luchito el mago» y eso es lo que tiene la fuerza”.Es por esta convicción que ella siempre ha actuado por instinto a la hora de poner enpráctica la magia y de planear sus propios rituales. Paula sostiene que “en el [neo]paganismo

no hay un parámetro preciso” sino sólo “una opinión general” que consiste en que “no se adora

a un solo dios que está lejos” sino que “hay más participación” en la medid en que “los[neo]paganos o las personas que practican magia interactúan [con sus dioses] y deciden vivir su

vida adorando a las energías, utilizando a tal o cual dependiendo de lo que prefieren”.Paula comenzó a crear sus propios rituales en su casa, principalmente con finesmágicos. Nos dice que, a diferencia de lo que ella ha notado entre sus amigos, en su caso a supapá le daba igual. “Poquito a poquito iba poniendo cada vez más cosas [en su cuarto] y como

que iba jugando con la tolerancia de ellos” hasta que “llegó a un punto en el que en su puerta

decía «Aquí yo he muerto, gracias» y tenía pintado en su pared un ojo gigante”. El ojo gigante “es

la voluntad, sería el equivalente a dios” y “legó al extremo de que ya tenía su altar y todo y ella

era muy feliz… pero… pero [sus padres] lo destruyeron todo” porque “ahí sí ya no les gustó y

bendijeron su cuarto, agarraron sus muñequitos, los metieron en agua y se pusieron a rezar los

dos ahí”.Aparte de eso, también había tenido “una pared que había hecho un portal que tenía

unos dibujos [y] que tenía una energía bien fea”. Paula se sentía identificada con esa energía ynos dice que “ella era esa energía bien pesada, bien fea en esa época”. Pero también aseguraque “siempre que se abre un portal, ahí se comete un error” porque “después no se sabe cómo

cerrarlo y ahí es un tema y ahí te quieres poner a estudiar más y ahí quieres tener más fuerza de

voluntad”. “[Ella] abrió este portal porque estaba experimentando muchas cosas, no porque leyó

en internet, no porque vio esa receta que le pasaron sino porque ella intuyó cómo hacerlo y lo

hizo y después s dio cuenta de lo que había hecho”.Además de este portal, otra experiencia similar fue la de “crear una entidad” o “un

espíritu” junto con una amiga suya. Con el tiempo, su amiga empezó a usarlo para “averiguar

cosas sobre otras personas”, entre otros motivos. Sin embargo, conforme fue pasando el tiempo,Paula fue considerando que “se les estaba saliendo de las manos” y que podía estar“engañándolas para manipularlas” por lo que sintió deseos de “abandonar a esta entidad”; detodas forma no tenía ningún interés en “utilizarla para estos fines mundanos”, lo había hecho
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sólo para experimentar. Así, si bien este tipo de prácticas lograban hacerla sentir feliz, “ahí

también hay otro tema: el de estar cerca de la locura y el dudar de uno mismo y tener miedo.

También sucede que te pasan cosas feas y quizás es un pasito atrás pero al mismo tiempo te

identificas tanto con eso que no te queda otra que seguir porque es lo que eres”.Pero si hay algo que Paula siempre ha rechazado es hacerle daño a otras personasvaliéndose de la magia. Esto lo sostiene “no tanto porque el daño te regrese, sino porque poco a

poco te vas transformando [al hacer daño] sin darte cuenta vas convirtiéndote en otra persona

distinta a lo que eres”. Más bien, Paula prefiere aquellas prácticas que permiten ayudar a losdemás, motivo por el cual también le interesa la medicina alternativa. Es esta voluntad deaprender y mejorar diversas técnicas la que le hace decir que “taller que hay, taller al que se

mete”  y esto no aplica sólo a las “técnicas de curación”. Por ejemplo, se inscribió en un tallerde “teatro corporal” en la “asociación de artistas aficionados”.Pero en ese taller también conoció a una amiga que “la jaló para Nueva Acrópolis”: unaasociación cultural que se define a sí misma como una “escuela de filosofía a la manera clásica”.Ahí, Paula no sólo llevó los cursos de sociopolítica, filosofía, psicología y otros similares queson parte de la currícula de la institución, sino también un poco de acupuntura y de terapianeural. No obstante, aunque señalaba que “conoció personas que recuerda con mucho respeto”,no le gustó mucho su experiencia en Nueva Acrópolis porque “eran muy kama manas”; esdecir, “muy mentales”. “Es muy intelectual y poco práctico y [ella] no es tan intelectual”.Quizás por esta necesidad de aplicar todo a la práctica fue que un buen día, ante laoferta de un doctor de recibirla y enseñarle acupuntura en Piura, ella “agarró su maleta y se

fue”.  Algo oportuno de mencionar es que Paula se considera a sí misma “una oveja descarriada”en tanto “«descarriada» es que no está encarrilada […], que se lanza a lo desconocido y no sabe

qué esperar, no sabe cómo va a continuar”. Retomando la historia, ya en Piura ella tuvo laoportunidad de practicar la acupuntura y un poco de terapia neural con “un montón de

pacientes” que “a veces son muy humildes y no tienen para las medicinas” por lo que “ahí es que

se sueltan un poco esas estructuras mentales que se tienen de que eso no va a hacer nada”, sobretodo considerando que “estaba incluido en el seguro”. Por otro lado, ella misma confiesa haber“tenido sus dudas” pero hubo dos experiencias que la hicieron convencerse del todo: laprimera, presionarle puntos de acupuntura a una mujer dando a luz para inhibirle el dolorexitosamente; la segunda, aplicarle acupuntura a “una bebita enferma de los bronquios” yhaberla curado.
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Este viaje fue muy importante para Paula por las experiencias que tuvo oportunidadde vivir, pero también por haber podido conocer a este doctor. El hombre “hacía acupuntura,

terapia neural y homeopatía”, era mormón y además pertenecía a la Gran FraternidadUniversal de Sérge Raynaud de la Férriere, por lo que “era vegetariano, hacía mucho yoga y

vería las auras también y lo mezclaba con la acupuntura, con la filosofía china y también con lo

tradicional [peruano]”. Adicionalmente, Paula también había llevado un curso de meditacióncon un profesor independiente y otro en el templo budista Soto Zen. A pesar de todo esto,señala que “no le gusta inmiscuirse demasiado [en los grupos]” así que sólo “va, observa, ve si es

que hay alguna energía, algún vínculo que tenga que hacer [y] si es así, lo hace y si no es así, se

va”. Después de todo, debemos recordar que “para ella [hacer las cosas por instinto y sinseguir a nadie] es la ley”.El último grupo que Paula ha frecuentado, además de la hermandad de magos del caosque sostiene reuniones ocasionales, es un “círculo femenino” en el que se comparten “historias

que son de varios mitos […] que coinciden o que los hacen coincidir con las mujeres”. Nos diceque “llegó a ello a través de una amiga con la que estudió acupuntura y organiza reuniones de

valoración de lo femenino”. Ella decidió explorar esta perspectiva “porque siempre que los

magos caóticos, ocultistas ven la magia  ven la voluntad de poder [y] la voluntad está muy

relacionada al fuego y a lo masculino: no ve el otro aspecto, el aspecto del agua, el aspecto de lo

femenino”. Paula “quería compenetrarse bien con lo suyo y no sabía bien a dónde ir” pero suamiga “la invitó un día a este círculo [femenino] y le pareció interesante”. También, “su amiga le

recomendó el libro «Luna Roja» de Miranda Gray” y se dio un tiempo para revisarlo. Noobstante, cuando le preguntamos si había entrado en este mundo de la magia y el(neo)paganismo para explorar  esta faceta femenina de su identidad nos contestó casi enojadaque no, que ella “lo que quería era encontrar una respuesta a la pregunta de por qué le pasaban

cosas tristes en su vida y comprender el bien y el mal” y que “no le gustaba que la quisieran

encasillar en un estereotipo”, algo al estilo de una “taxonomía” según nos dio a entender. Parasu tranquilidad, este relato – que termina aquí – nos ha permitido darle un vistazo a suexperiencia desde una perspectiva emic y mucho más profunda.
2.1.5 Balance de los cuatro relatosEn la matriz hemos sistematizado las principales variables que hemos encontrado enlos relatos de vida, aunque el valor narrativo de los mismos da cuenta de mucha informaciónetnográfica que no estamos representando acá. Analicemos cada variable contrastando entre
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sí los cuatro casos. Es importante denotar que en la tabla hay información que hemos tenidoque agregar a partir de información obtenida por medio de entrevistas con los mismos actoressociales, pero que no incluimos en los relatos de vida por no ser relevante o primordial. Enestos casos, lo hemos indicado resaltando dicha información con un color rojo claro.En primer lugar, salta a la vista que la mayoría de los informantes (para tres de loscuatro relatos) son bastante jóvenes, siendo la moda 24 años. El único valor alejado de estostres es 43, la edad de Pedro. Esto nos dice que lo más usual no es que se dé una socializaciónen el (neo)paganismo durante períodos más avanzados de la adultez, aunque al mismo tiemponos dice que sí sucede a pesar de ocurrir en baja frecuencia. Por otro lado, los cuatro hanterminado los estudios secundarios pero no han terminado estudios superiores o continúancon ellos. En el caso de Paula y Mariana, se encuentran empezando con sus estudios depregrado aunque Mariana está siguiendo una carrera técnica en un instituto y Paula lo estáhaciendo en una universidad. Por otro lado, si bien César ya terminó una carrera técnica,decidió estudiar otra más y sigue haciéndolo, mientras que Pedro comenzó a estudiar carreras“cortas” que, presumimos, son carreras técnicas en  marketing aunque nunca las terminó.Un detalle que no hemos mostrado en la matriz es que los cuatro tienen un empleo, locual se debe a dos motivos: 1) podemos mencionarlo de manera narrativa en este análisis  y 2)es información que no es parte de los relatos de vida sino complementaria. La idea generalque nos da, entonces, es la de jóvenes estudiantes de manera predominante, complementadopor la única ocurrencia de un adulto que tiene empleo fijo aunque no haya terminado deestudiar un pregrado.Por otro lado, tres de las cuatro personas que nos confiaron sus relatos de vida han crecidocon padres cristianos, aunque en cada uno de estos casos ha sido con una religión distinta:catolicismo, pentecostalismo y testigos de Jehová. Únicamente una persona, Paula, creció enun contexto diferente: su madre a pesar de ser católica no era una estricta devota, mientrasque su padre no practicaba ninguna religión. De manera complementaria, tenemos que en larelación con los padres en ningún caso fue realmente conflictiva a excepción del caso de Paulaen el que esto incluso motivó en gran medida la búsqueda de respuestas que la llevó aexplorar el (neo)paganismo. Por otro lado, el otro extremo se encontraría en el caso de
Mariana, en el que no mencionó haber tenido ningún roce con su familia que hayaconsiderado significativo.
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De manera intermedia estarían los dos hombres: Pedro que no mencionó haber tenidonunca problemas con su padre a excepción del momento de contarle su decisión de dejar lareligión en la que éste último era una autoridad y César, quien sólo lamenta que hasta la fechano logre convencer a sus padres de que su culto no es satánico. No obstante, debemosrecordar que él dijo haber venido a Lima “escapándose” de algo que no nos quiso mencionar.Existe la posibilidad de que se trate de sus padres, considerando la manera cómo éstos ven asu religión y sus prácticas. En el caso de Pedro esto no es un problema porque no tiene quevivir con sus padres ni mucho menos depende de ellos.
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CASO

VARIABLE
MARIANA PEDRO PAULA CÉSAR

EDAD 24 43 24 21
ESTUDIOS

Secundaria Secundaria +Estudios cortos enmarketing
Secundaria +Estudiandopsicología (ytrabaja)

Técnico en diseñode vestuarios +estudiando negociosinternacionales+ Estudiandoadministración(técnico)
RELIGIÓN DE LOS

PADRES
Católicos Testigos de Jehová Católica liberal /“librepensador” Pentecostales

RELACIÓN CON LOS
PADRES

Sin conflictos Fallecidos, no malaen vida + padreopuesto a que dejeTestigos de Jehová Conflictiva No conflictiva + ellosno de acuerdo conWicca
SOCIALIZACIÓN

RELIGIOSA PRIMARIA

Aprendió a sercatólica, seguíaetapas “porquetocaban y nada más”
Aprendió a ser T. dJehová y defectos deotras religiones Ninguna religión Pentecostal, católicay “pagana” (abuela)

SOCIALIZACIÓN
RELIGIOSA

SECUNDARIA

Grupos Punk(voluntad) + “Mmir’sWell Seāþ Coven”
MOHL + Libros +Reuniones de(neo)paganos Libros + Internet +Talleres +“Ocultismo en Lima” Libros + Internet +Charlas

INFLUENCIA DE
OTROS NRM

Madre (casi) enMahikari + tío enFREPAP – Nueva Acrópolis,GFU Nueva Acrópolis, A.I.Krishna
EXPERIENCIA
PARANORMAL

Avistamientos einteracción confantasmas – Portal, creación deun ente y otros Dios-Piedra de laabuela, cánticos dedioses y otras
EXPERIENCIA CON

MEDICINA
ALTERNATIVA

– – Enfermedad muyseria curada sólo alaplicar  med.alternativa
Enfermedad curadasólo al aplciar med.alternativa

BÚSQUEDA DE UNA
NUEVA

ESPIRITUALIDAD

Al dejar el grupo decatequesis buscó(neo)paganismo queantes quiso conocer
Al dejar a los T. deJehová no buscó unanueva espiritualidadpor 18 años

Buscó activamentetalleres, prácticas ygrupos (entenderpor qué sufre)
No buscó nuevaespiritualidad, estallegó a él de abuela yél sólo complementó

IMPORTANCIA DEL
INTERNET

Usó internet paraconocer Seax Wicca Usó internet paradescargar libros/conocer Wicca
Usó internet paracontactar“Ocultismo en Lima”y obtener info.

Usó internet paraconocer Wicca ypara contactargrupos y foros
ÉTICA

Nunca ha dañadocon magia, no actuarde modo opuesto alo que se predica
Dañó una vez y searrepintió porcompasión por lapersona dañada

No daña, sostieneque aquel que dañacambia su esenciacomo persona
No daña, una vez lohizo y rebotó tresveces más fuerte.

RASGO DISTINTIVO

INSEGURIDAD: dudasi seguir(neo)paganismo ocatolicismo
INDIFERENCIA

RELIGIOSA: Estuvo“más de 18 añosalejado de Dios”
BÚSQUEDA: Quieresaber por qué sufrey respuestas sobreel universo

MIEDO: teme a lasdeidades, temeequivocarse y sercastigado
Matriz 2.1.5
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En lo referente a la socialización religiosa primaria, lo primero que llama la atención esel caso de Paula, quien no fue iniciada en ninguna religión originalmente. Esto es consistentecon el punto que vimos en párrafos anteriores con respecto a la religión de los padres: si éstosno seguían ninguna religión no es extraño que no le hayan enseñado a seguir ninguna a ellatampoco. En el caso de las otras tres personas, el elemento recurrente es la socialización en almenos una religión cristiana: la de los padres. De manera adicional, César fue bautizadocatólico e influido por este sistema de creencias debido a su abuela, pero lo principal que ledebe a su abuela es la diferencia fundamental en oposición a los demás: conoció prácticasafines al (neo)paganismo desde temprana edad.En contraste, vemos que la tendencia es a que por lo general no se conozca  este tipode tradiciones y cultos sino hasta la socialización secundaria; es decir, hasta una edad másavanzada y habiendo tenido un modelo distinto como paradigma original de lo que debe seruna religión. En el caso de Mariana, notamos una actitud pasiva con respecto a estasocialización, aceptando lo que le enseñaban sin cuestionarlo mientras que a Pedro lo que leenseñaban en su comunidad religiosa era precisamente a cuestionar, pero a otros sistemas decreencias y no al suyo. Más adelante veremos que esto influyó en que este actor social enparticular se mantuviera aislado de la espiritualidad por casi dos décadas.Continuando con el análisis, tenemos que la socialización secundaria está marcada pordos características: a) la introducción a grupos de practicantes de cultos afines y b) lainvestigación independiente. Así, Mariana se unió a los grupos punk que le enseñaron aexpresar su opinión aunque esté en desacuerdo con los demás y en el coven de seax wiccadonde dice haber complementado su “crecimiento” y haberle dado un norte. Mariana tambiénse unió  a un grupo, Ocultismo en Lima, y también ahí aprendió a valorar la individualidad ybuscar lograr sus metas pro sus propios medios.Por otro lado, si bien Pedro se une al MOHL y es ahí donde conoce la wicca por primeravez, no se trata de un  grupo religioso por lo que podemos decir que en materias deespiritualidad él se ha mantenido su cuenta aunque se ha reunido con otros (neo)paganosvarias veces incluso para celebrar rituales. También César ha seguido un camino más solitarioy también se ha juntado con otros wiccanos pero sólo para celebrar los rituales y no comoparte de un colectivo cohesionado. Esta vendría a ser la diferencia más marcada en oposicióna las dos mujeres.
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Otro elemento fundamental de la socialización religiosa secundaria es el Internet. Entodos los casos se ha recurrido a esta herramienta para buscar información: en los tresúltimos casos, para descargar libros y conocer otros (neo)paganos; en el caso de Mariana,para buscar información en páginas web y para conocer a otros (neo)paganos. Por tanto,podemos decir que a pesar de que no todos hayan buscado conformar un grupo sí hanprocurado mantener vínculos y comunicación con otras personas con prácticas y creenciasafines al interior de una red de contactos, para lo cual los medios virtuales han probado serbastante eficientes.Las siguientes tres variables tienen que ver con la experiencia de vida y experienciamística con el (neo)paganismo y otros fenómenos similares o con ciertos puntos en común.Para tener clara cuál es la relación entre estas variables, empecemos recordando que en elCapítulo I encontramos bastantes veces alusiones a energías, cuerpos sutiles y magia. Estoevoca una cosmovisión en la cual el total de sucesos y elementos que pueden darse o existir enel universo no está restringido a los límites de la ciencia, por lo que es muy común encontrar(neo)paganos que digan haber experimentado  sucesos paranormales - o buscar hacerlo –.Esto, a su vez, es un elemento que comparten con  otros Nuevos Movimientos Religiosos quepodrían agruparse dentro de la categoría coloquialmente conocida como “esoterismo”. De ahíextraemos dos observaciones: a) si los actores sociales han experimentado fenómenosparanormales es más probable que se interesen en el (neo)paganismo y b) si los actoressociales han tenido alguna influencia de algún otro NMR u organización esotérica es másprobable que se interesen en el (neo)paganismo. Finalmente, el uso de medicina alternativatambién ha mostrado tener correlación con la tendencia a prácticas esotéricas.Teniendo esto claro, continuemos con el análisis. Así, vemos que todos excepto Pedrotienen algún vínculo con otros NMR. En el caso de Mariana, ella no perteneció directamente aninguno, pero nos dice que su madre estuvo interesada en formar parte de Mahikari y un tíosuyo de hecho llegó a incorporarse a los Israelitas del nuevo Pacto Universal. Por otra parte,tanto Paula como César han asistido a clases en Nueva Acrópolis, así como a otro NMR deorigen cultural de la India (La Asociación Internacional para la conciencia en Krishna, en elcaos de César y la Gran Fraternidad Universal, en el caso de Paula).Asimismo, de nuevo todos excepto Pedro han experimentado sucesos paranormales.En el caso de Mariana esto no parece haber sido tan significativo como otros motivos, por locual no hemos incluido esta información en su relato de vida.  Por otro lado, en el caso de la y
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César sí es crucial: la experiencia con el portal y el ente que se salió de su control fue muyimportante para reforzar la identidad de Paula mientras el miedo al Dios-Roca que adoraba suabuela fue imprescindible para que César comience a seguir el (neo)paganismo. Por último,ambos también han tenido enfermedades que no pudieron curar con medicina alópata y de lascuales se sanaron, según nos dicen, sólo de pupes de aplicar un tratamiento alternativo. Enambos casos supuso un replanteamiento de cuán real podáis llegar a ser  este mundo sutil o de
energías, pero en el caso de Paula fue éste el primer hito que la condujo a explorar unareligiosidad (neo)pagana mientras que en el caso de César sólo lo reforzó más.Considerando todas las motivaciones que acabamos de ver, podemos hablar de unabúsqueda  por explorar el (neo)paganismo en todos los casos aunque con Pedro hubo unadiferencia significativa. Si bien es cierto que él también quiso conocer cada vez más sobre lawicca y descargó y compró libros y atendió reuniones, esto sucedió únicamente después deque la hubo conocido, 18 años después de dejar su comunidad religiosa original. Él mismo nosdice que esto se debió a que los testigos de Jehová le enseñaron a conocer puntoscontroversiales o contradictorios (“los defectos”) de otras religiones. César tampoco buscó unanueva espiritualidad, pero en su caso se debió a que el (neo)paganismo ya no era nuevo paraél  gracias a su experiencia con las prácticas cultuales de su abuela. En contraposición a esto,vemos que lo primero que Mariana hizo al dejar el grupo de catequesis fue buscarinformación sobre “vampiros, gnomos, duendes y elfos” de la cual tuvo que mantenerse alejadaanteriormente y que Paula siempre buscó y sigue buscando diversos talleres. De nuevo, elinternet se erige como una herramienta esencial para este proceso de búsqueda, tanto paraencontrar información como grupos de practicantes con los cuales mantenerse en contacto,cuando menos.En lo que atañe a la ética, una constante es que todos se oponen a la idea de hacerdaño. Existen casos como el de Pedro y el de César en los que nos dicen haber usado la magiapara hacer daño alguna vez, pero en ambos señalan haberse arrepentido: el primero, porcompasión y empatía con la persona que dañó; el segundo, por haber corroborado que tododaño que hiciera le regresaría tres veces más fuerte. Paula, sin embargo, no nos deja claro si esque alguna vez ha dañado con magia o no, pero de lo que no nos cabe la menor duda es que noestá dispuesta a hacerlo. Finalmente, Mariana no habla del tema en ningún momento, quizásporque nunca ha realizado prácticas mágicas (ningún miembro del coven Mimir’s Well salvoel líder lo ha hecho).
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Por último, cada persona tiene un elemento que lo caracteriza. En el caso de César es elmiedo, el miedo a las deidades que lo hace esforzarse por investigar cada vez más e ircambiando cada vez sus rituales para evitar equivocarse. Este miedo está presente desde elprincipio: el miedo al Dios-Roca que lo hizo experimentar esa fuerza que lo intimidaba y comoel mysterium, el tremendum (sobre todo) y el fascinans de Rudolf Otto (2001), el miedo a loscúmulos de tres piedras que lo llevó a sentir el llamado de los dioses en forma de cánticos y elmiedo constante a cometer algún error al conducir un Sabbat y que los dioses se desquiten deuna manera similar a lo que nos cuenta que sucedió con el ganado de su abuela.Para Paula también existe un miedo, nos habla de la posibilidad de llegar a “estar cerca

de la locura” y que “te pasan cosas feas”. Sin embargo, el elemento que más destaca en su casoes la gran tendencia a la individualidad y el conseguir por sus propios medios lograr susobjetivos. Se trata de un imperativo que ella misma se ha imposto no sólo por la influencia dela magia del caos, sino también por el carácter eminentemente solitario y ecléctico de su
búsqueda por respuestas a sus interrogantes existenciales. Esto se contrapone al caso de
Mariana, quien se debate entre si seguir una religiosidad (neo)pagana o cristiana ya quesostiene que si no se aceptan todos los preceptos de un sistema de creencias no se lo puedeseguir apropiadamente, anulando así la posibilidad de un eclecticismo que podría haberagrupado incluso a la wicca con el cristianismo. Por último, lo distintivo del caso de Pedro es,por un lado su edad y, por el otro, la ausencia de una búsqueda constante pro encontrar unanueva espiritualidad.
2.2 SOCIALIZACIÓN RELIGIOSA DE LOS PRACTICANTES DEL (NEO)PAGANISMO EN LIMA

2.2.1 Análisis general de las tendencias encontradasComo vimos en el marco teórico siguiendo a P. Berger y T. Luckman (2003), lasocialización es el proceso mediante el cual la realidad es construida – y la percepción de lamisma es reproducida – por medio de la interacción social. En el caso de la religión, está llenade dogmas, simbolismos, cosmovisiones y tantos otros aspectos que suponen una cargaemotiva bastante fuerte en muchos casos y que están orientadas a comprender no sólo larealidad empírica/inmanente, sino también aquellos mundos sutiles que se entiendenúnicamente a través de la espiritualidad y la escatología. Por tanto, se trata de una realidademinentemente subjetiva en este caso. Asimismo, partiendo de que existe una socializaciónprimaria y una secundaria, nos corresponderá analizar ambas en este caso: la primera, al ver
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cuál era la tradición familiar dentro de la cual han sido educados los informantes con respectoa la religión y la segunda, al tratar cómo ha sido la conversión de éstos al (neo)paganismo.En la matriz 2.2.1-1 (página siguiente) se encuentra graficada la respuesta a cuatropreguntas muy similares que se hicieron dentro de la encuesta etnográfica; a saber, quéreligiones conocían y consideraban como tales los informantes a los seis, diez y quince años yqué religiones conocen y reconocen como tales actualmente. Para cada religión se hagraficado veintiún cuadritos en cada uno de los cuatro momentos. Éstos representan a lasveintiuna personas que constituyen la muestra de la encuesta y la frecuencia está mostrada encada caso por la cantidad de cuadritos sombreados. Los cuadritos rojos, por otro lado,representan deserciones: personas que dejaron de concebir como religión a la variable encuestión en los casos respectivos.Esta tabla expresa de manera visual la tendencia general entre nuestros informantes yse puede leer de dos formas: de izquierda a derecha para ver las transformaciones en lasconcepciones de los mismos a través del tiempo y de arriba hacia abajo para ver quéreligiones han sido consideradas como tales por más personas; es decir, las que tienen mayorpresencia en los esquemas mentales. Adicionalmente, la línea vertical roja marca la divisiónentre la socialización primaria y la secundaria; es decir, entre aquello que aprendieron ainternalizar desde siempre como parte del mundo objetivo y aquello que posteriormentellegaron a concebir como real. Esta tabla resume la tendencia general entre nuestrosinformantes y es consistente con los datos recabados en las entrevistas, por lo que seránuestro principal medio para comprender ambos momentos en la socialización religiosa denuestros informantes, por lo que la tomaremos como punto de partida para estructurarnuestro análisis y lo iremos complementando con la información obtenida en las entrevistas ylos relatos de vida.Lo primero que salta a la vista al observar esta tabla es que siempre y en todomomento el total de los individuos que integran la muestra de la encuesta ha considerado alcatolicismo como una religión. Esto constata la influencia que  tiene esta religión en elimaginario de nuestros informantes y es consistente con la idea de que el Perú, a pesar de serun Estado laico, es culturalmente católico. Es relevante reafirmar la avasalladora presenciadel catolicismo en las mentes de nuestros informantes porque es el principal referente queutilizarán para llegar a sus propias concepciones de lo que es una religión. Para respaldaresta afirmación, centrémonos en los dos primeros bloques (“a los seis años ” y “a los diez
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Período

Religión

RELIGIONES QUERECONOCÍA COMOTALES A LOS SEIS
AÑOS

RELIGIONES QUERECONOCÍA COMOTALES A LOS DIEZ
AÑOS

RELIGIONES QUERECONOCÍA COMOTALES A LOS QUINCE
AÑOS

RELIGIONES QUERECONOCE COMOTALES ACTUALMENTECatoli-cismo
Islam

Testigosde JehováEvange-lismo
Judaísmo
Budismo
Mormo-nismo

Wicca
Paga-nismoHin-duismoSin-toísmo

Taoísmo
Confucia-nismo

Strega
Odinismo,Druidismo,Asatru

Matriz 2.2.1-1
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años”) y veremos que las cuatro religiones más difundidas después del catolicismoestán emparentadas con éste de alguna forma: tanto los testigos de Jehová como losEvangélicos tienen un origen cristiano y el Islam y el Judaísmo forman parte del mismoconjunto al que pertenece el cristianismo: son religiones abrahámicas. Estas cinco religiones,junto con el Budismo y el Mormonismo, constituirían un subgrupo: el de las religiones conmayor frecuencia tanto en la socialización primaria como en la secundaria; en otras palabras,aquellas que constituyen los  principales referentes para concebir alguna de las demásvariables en la primera columna como religión.Por otro lado, una primera explicación para que el catolicismo haya sido conocido portodos (la segunda estará vinculada a la familia y la veremos más adelante) es el hecho de queel 100% de los integrantes de la muestra hayan llevado el curso de religión en el colegio, elmismo que tiene una currícula estándar centrada únicamente en el catolicismo.

El catolicismo ciertamente es la religión con mayor frecuencia de personas que laconciben como tal, pero este mismo criterio nos permite hacer un análisis más profundo. Paraesto, hemos delimitados cuadrantes en función de la frecuencia y el cambio en la frecuencia depersonas que reconocen cada religión. En la matriz 2.2-2 (siguiente página) hemossistematizado los detalles para cada caso.

¿Siguió el curso de religión en el colegio?

Po
rc

en
ta

je

Gráfico 2.2.1-1



/76/
De esta manera, tendríamos que el primer cuadrante estaría comprendido por lasreligiones abrahámicas y las de derivación cristiana, junto con el Budismo. En este cuadrante,no obstante, tres religiones pierden frecuencia en el último momento; a saber, los testigos deJehová y el evangelismo que pierden tres personas y el judaísmo que pierde dos.

En la matriz 2.2.1-2 las religiones que pierden frecuencia están escritas en color rojo.Postulamos la idea de que tanto para el caso de los Testigos de Jehová como con elevangelismo los informantes hayan dejado de considerarlas religiones dado el carácterestricto y fundamentalista de estas religiones. Para sustentar esta  teoría, nos basamos en unade nuestras entrevistas, donde un informante nos mencionó que “la mitad de [la] doctrina [delos Testigos de Jehová] es desprestigiar a las demás religiones: aislar al creyente cultural y

amicalmente de todo su entorno para que fuera del entorno de su congregación el ex-testigo no

encuentre nada: es parte del juego malvado de ser testigo de Jehová.”  Adicionalmente, debemosconsiderar que la tendencia mayoritaria entre los (neo)paganos es el eclecticismo, el mismoque se opone a la imposición de una única verdad, tal como vimos en el capítulo I.Por tanto, creemos tener suficiente respaldo para postular la idea de que la paulatinasocialización en un ambiente (neo)pagano pueda haber motivado – entre otras cosas – a estaspersonas a dejar de considerar a los Testigos de Jehová  o al evangelismo como una religión.Por otro lado, para el caso del judaísmo podría deberse al mismo motivo, aunque en respectoa esta religión en particular es posible que algunas personas hayan desarrollado anti-

CUADRANTE RELIGIONES DESCRIPCIÓN
1

Catolicismo

Religiones con mayor frecuencia tanto en la socialización primaria
como secundaria

Islam
T. Jehová

Evangelismo
Judaísmo
Budismo

Mormonismo

2
Wicca

Religiones con poca frecuencia en la socialización primaria y un
despunte en la secundaria.Paganismo

Hinduismo

3
Sintoísmo Religiones que no aumentan mucho en frecuencia desde el principio

hasta el finalTaoísmo

4
Confucianismo

Religiones que aparecen sólo en la socialización secundaria.Strega
Od., Druid. y As.

Matriz 2.2.1-2
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semitismo, aunque esta idea es una mera especulación. Lo cierto y lo único que podemosafirmar es que hacia los últimos momentos ya vividos de algunas de las personas que integrannuestra muestra se dio un cambio epistemológico que hizo que dejen de considerar a estasteres religiones como tales. Muy probablemente, no obstante ya juzgar por la baja frecuenciade personas que dejan de reconocerlas, los motivos pueden haber sido bastante personales,como en el caso del informante que citamos y su postura con respecto a los Testigos de Jehová.Por otro lado, en el segundo cuadrante contiene religiones que no fueron muyreconocidas durante las primeras etapas de la vida de los integrantes de la muestra, pero quea partir de los quince años comenzaron a ser conocidas. Curiosamente, el “paganismo” y lawicca se encuentran ambas en este rubro, junto con el hinduismo. Viendo esta información encontraposición con la del primer cuadrante, no encontramos una explicación de por qué elBudismo es una de las religiones con más frecuencia y el hinduismo se da a conocer másrecién durante la socialización secundaria, opinamos que esto ameritaría una investigaciónque indague en dichos motivos, pero para efectos de este estudio en particular en pocorelevante. En todo caso, parece ser que el budismo ha tenido una mayor difusión en unageneración anterior: la de aquellos que socializaron a nuestros informantes cuando eran niños.Retomando el análisis del segundo cuadrante, los dos casos que sí son fundamentalespara este informe son el paganismo y la wicca, y lo que vemos es que muy pocos de losintegrantes de la muestra dicen haberlos conocido entre los seis y diez años. Es necesarioacotar que es probable que no hayan conocido a esta edad tan temprana a la “wicca” como tal,con ese nombre. Para decir esto nos fundamentamos en un informante que en una entrevistanos dijo que “[su abuela adoraba a los árboles, animales y rocas] pero le [dijo] a su abuela

sobre wicca y no conocía. La costumbre que tiene ella quizás ha sido de su [propia] abuela y

jamás le mencionaron el nombre y simplemente pasó a la cultura de ahí”. Es decir, dado que losinformantes respondieron a las encuestas en la actualidad y no cuando eran niños, es posibleque algunos de ellos no se hayan enterado de que existía una religión llamada wicca conciertos parámetros específicos, sino que puede ser que hayan conocido un tipo de religión oconjunto de prácticas y creencias semejantes y desde su perspectiva actual denominen a eseculto que están recordando como wicca. Esto sería consistente con la información expuesta enel gráfico 2.2.1-2 a continuación.
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Como vemos, únicamente una persona dice haber empezado a interesarse en el(neo)paganismo a una edad menor o igual a los 10 años (8 años, en este caso), mientras quelas otras 20 personas dicen haberse interesado por primera vez a partir de los 11 años. Porotro lado, las tres medidas de tendencia central son iguales o mayores que 17, reforzando la

Media 17,38

Mediana 17,00

Moda 17

Desviación Std. 4,455

Rango 22

Frecuencia Porcentaje Porcentaje

Acumulado

1 4,8 4,8

1 4,8 9,5

1 4,8 14,3

2 9,5 23,8

3 14,3 38,1

4 19,0 57,1

3 14,3 71,4

3 14,3 85,7

2 9,5 95,2

1 4,8 100,0

1 100,0
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idea de que, en promedio, es a partir de la adolescencia que se comienza a indagar en este tipode religiones. No obstante, cabe la acotación de que, con un rango de 22 años y una desviaciónestándar de 4,455 años la población no es muy homogénea; siendo así, calculamos que elintervalo de confianza es [12,925-21,835] por lo que nuestra observación de que se sueleempezar a conocer el (neo)paganismo en la adolescencia debe hacerse más flexible e incluirlas primeras etapas de la adultez. Sin embargo, el promedio sigue siendo superior a los diezaños. Para terminar de complementar esta información, entonces, tendríamos que el tercercuadrante en la matriz 2.2.1-2 abarcaría religiones de frecuencia baja que no cambian muchoen el tiempo (Sintoísmo y Taoísmo), por lo que no son muy relevantes, y que el cuarto yúltimo cuadrante englobaría a las religiones que aparecen únicamente luego de lasocialización secundaria. Nos sorprende encontrar al Confucianismo en este último cuadranteconsiderando que es una de las cinco “religiones universales” mundialmente conocidas. Envirtud de esto, de nuestras observaciones anteriores sobre el budismo y el hinduismo y de queel taoísmo y sintoísmo estén agrupadas en el cuadrante tres de las religiones menosrelevantes, consideramos oportuno proponer un futuro estudio sobre religiones orientales enel Perú. No obstante, en lo que atañe a este informe en particular, sólo resta decir que la strega,el asatry, el druidismo y el odinismo son otras religiones o cultos (neo)paganos pero que sonmenos difundidos y populares. Postulamos la idea de que es por esto que aparecen recién eneste último momento (el de las religiones reconocidas en la actualidad) y que haya sólo unapersona que conozca a la strega y sólo una persona que conozca al druidismo, asatru yodinismo (la misma persona para los tres).Habiendo visto todos estos puntos, nos planteamos dos preguntas. En primer lugar,sabemos que el (neo)paganismo aparece en el imaginario de la mayoría a partir de laadolescencia, ¿pero por qué recién en este punto y no antes?  Y si la mayoría fue socializadaoriginalmente en el catolicismo o por lo menos en una religión cristiana, ¿por qué decidieronconvertirse a una religión tan radicalmente opuesta?El gráfico 2.2.1-3, a continuación, nos puede ayudar a esclarecer esta idea al ver cómofue que conocieron los integrantes de la muestra el (neo)paganismo.
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Así, podemos agrupar “referencia de amigos peruanos” y “Referencia de amigos noperuanos” como circunstancias en la que la socialización se dio de manera directa (de una ovarias personas a otra) y las demás alternativas como medios de socialización indirecta (lapersona fue socializada por estímulos o medios que ella misma procuró o que aparecieron demanera fortuita). Siguiendo estos parámetros, 52,378% de los integrantes de la muestrahabrían conocido de manera indirecta el (neo)paganismo, mientras que 47,622% lo habríanhecho de manera directa. Aunque los porcentajes no son muy distintos,  más o menos tenemosque la mitad de la muestra está distribuida en cada modo de socialización. Esto es consistentecon el testimonio de uno de nuestros informantes, quien dice que: “en la actualidad la mayoría

de los que quieren entrar a la religión la conocen por la televisión y lo que ven en internet […]”.En ese sentido, entre los modos de socialización indirecta tendríamos medios deentretenimiento (series, películas, novelas/libros), por un lado, y medios deinvestigación/búsqueda de información. En ese sentido, aquellos que dicen haber conocido el(neo)paganismo por primera vez en foros de internet o en páginas web con información

Gráfico 2.2.1-3
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demuestran haber tenido alguna intención que debe haber pautado una búsqueda porencontrarlos. Para decir esto nos basamos en que no cualquier foro o página web habla de(neo)paganismo si no trata algún otro tema vinculado. En otras palabras, si bien es cierto quepueden haber estado buscando algo que no fuera directamente el (neo)paganismo (porejemplo, Halloween, religiones antiguas, magia), existiría una voluntad por conocer algúnfenómeno afín de una u otra forma.Por otro lado, en el caso de aquellos que fueron socializados de manera directa, esimportante resaltar que quienes fueron responsables de ello fueron amigos; es decir, no setrata de padres o profesores o de cualquier otro tipo de persona que ejerza algún tipo deautoridad sobre ellos. Por tanto, podemos inferir que al menos la mayoría demostraroninterés por voluntad propia en aquello que sus amigos les mostraron a pesar de ser tandistinto de las religiones que conocían tradicionalmente.Por tanto, afirmaremos que el motivo por el cual la gran mayoría de los integrantes dela muestra son introducidos al (neo)paganismo durante una socialización religiosa secundariaes que a esta edad ellos desarrollan la capacidad de buscar por sí mismos algo nuevo sinnecesidad de que los insumos culturales les tengan que ser suministrados de manera verticalpor alguien más. Como vimos en el capítulo I y con los relatos de vida, la búsqueda constantees un elemento recurrente en nuestros informantes. Por otro lado el consumo de medios deentretenimiento también es una variable importante a analizar y según Jeffrey Jensen (1995:p. 519): “[…]Los medios difieren de agentes socializadores como  la familia, la escuela, la

comunidad y el sistema legal en que los adolescentes tienen mayor control sobre sus

elecciones que en su socialización por estos otros medios El resultado es un nivel sustancial de

auto-socialización, en el sentido de que los adolescentes pueden elegir  de entre una variedad

diversa de materiales mediáticos aquellos que calcen mejor con sus preferencias individuales

y personalidades”10.De esta cita queremos resaltar el término auto-socialización, que va de la mano conotro: "autoiniciación”. Como vimos en el capítulo I, la individualidad es un elemento crucial
10 “[…] media differs from socializing agents such as family, school, community, and the legal system in
that adolescents have greater control over their media choices than they do over their socialization from
these other sources. The result is a substantial degree of self-socialization, in the sense that adolescents
may choose from a diverse range of media materials the ones that best suit their individual preferences
and personalities.”
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para entender este fenómeno, y siendo que para este caso la socialización secundaria esesencialmente un proceso de conversión, creemos que ambos términos con compatiblesmutuamente. Para entrar a analizar esto un poco más a fondo, veamos la matriz 2.2.1-3 quemuestra los distintos rituales de paso religiosos seguidos por los integrantes de nuestramuestra.

RITOS DE PASO RELIGIOSOS ATRAVESADOS POR LOS INTEGRANTES DE LA MUESTRA

CUADRANTES 1 2 3 4

RITUAL n1 n2 n3 n4 n5 n6 n7 n8 n9 n10 n11 n12 n13 n14 n15 n16 n17 n18 n19 n20 n21
Bautismo -

Católico                 

Primera
Comunión                 

Confirmación             

Matrimonio
Católico 

Autoiniciación
– (Neo)pagana       

Iniciación –
(Neo)pagana        

Bautismo -
Mormón    

Ninguno 

Al igual que con la matriz anterior, hemos delimitado una división en cuadrantes enfunción de ciertas características clave en cada uno de ellos. Para continuar con laequiparación entre autoiniciación y auto-socialización, veamos los cuadrantes 2 y 3 dondeestán concentrados todos los casos en los que un informante atravesó algún ritual vinculadocon el (neo)paganismo (en color fucsia). Como vemos, de 15 personas 7 tuvieron unainiciación en algún grupo de practicantes y 8 tuvieron una autoiniciación. La proporción entreintegrantes de la muestra que conocieron el (neo)paganismo por medios de difusión masiva yaquellos que fueron socializados por amigos es bastante similar a aquella  entre integrantesde la muestra que atravesaron una autoiniciación y aquellos que fueron iniciados en un grupo(11:10 ≈ 8:7 ó 1.1 ≈ 1.142). Esto, a su vez, es coherente con la información vista en el capítulo I– donde vimos que varias personas preferían tendencias más eclécticas y por tantoindividuales –, así como  con los relatos de vida, donde dos personas no habían sido iniciadasen ningún grupo mientras que las otras dos sí.

Matriz 2.2.1-3
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Habiendo dicho esto, pasemos a un análisis más enfocado en la matriz 2.2.1-3. Comopodemos ver, el cuadrante principal sería el segundo, conformado por aquellas personas quehan atravesado únicamente ritos de paso católicos (neo)paganos. En el primer cuadrante, elsegundo con mayor frecuencia, estarían aquellos que únicamente atravesaron ritos de pasocatólicos. En el tercero, por otra parte, estarían aquellos que han sido iniciados comomormones y como (neo)paganos, siendo que en un caso el informante fue iniciado tambiéncomo católico. Por último, el cuarto cuadrante está compuesto únicamente por una persona yda cuenta de quien no pasó ningún rito de paso religioso.Sobre este último punto, debemos acotar que en la encuesta no sólo habían variasotras opciones (evangelismo, pentecostalismo, Testigos de Jehová), sino que también habíauna opción abierta dentro de la cual podían escribir cualquier otro ritual religioso quehubiesen pasado; sin embargo, esta persona marcó “ninguno”, por lo que efectivamente nodebe haber pasado ningún ritual religioso. Poco común como lo es, es lo suficientementesignificativo como para constituir un cuadrante en sí mismo a pesar tratarse únicamente deuna persona.Continuando con el análisis, una vez más que una avasalladora mayoría de losintegrantes de la encuesta han sido socializados de manera primaria como católicos ya quesólo cuatro personas no han atravesado ninguno de los rituales de esta religión. Esto nosremite una vez más a la pregunta que nos planteamos: ¿por qué convertirse a una religión o auna religiosidad tan distinta de la original? Una respuesta tentativa basada en lascaracterísticas de los nuevos movimientos religiosos que vimos en el marco teórico sería ladecepción religiosa.El gráfico 2.2.1-4 pone en evidencia que esta respuesta teórica tiene eco en los datosempíricos, siendo que el 85,71% de los integrantes de la muestra dice haber experimentadouna decepción religiosa de las opciones tradicionales en el Perú. Por otra parte, en los relatosde vida hemos visto que Mariana sintió primero un rechazo por la religión católica antes deconvertirse a la Seax Wicca y que Pedro también manifestó una oposición a los Testigos deJehová de una manera que se refleja en su modo de expresarse al hablar de ellos (”el juego

malvado de ser testigo de Jehová”). Por otra parte, César no sintió decepción de las opcionesreligiosas tradicionales a pesar de que sus padres, pentecostales, “hasta el día de hoy no[permitan que] los logre convencer de que no es [un culto] satánico” porque desde pequeñoestuvo expuesto a una forma de culto similar al (neo)paganismo. De manera similar, Paula
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creció sin que le impusieran ninguna religión, por lo que no hay lugar a una decepción. Esprobable que aquellos integrantes de la muestra de la encuesta que hayan respondido que nosintieron una decepción religiosa hayan pasado por estímulos similares.

La misma Paula, en una entrevista que no fue tomada para redactar los relatos de vida,nos dice: “no deploro algunas construcciones [creencias] del cristianismo. Deploro la institución

eclesiástica, deploro este…Vaticano, de toda la iglesia, de todos los mormones, deploro el diezmo[pero] me parece una manera muy sana la religión o las… o tengo amigos que son bien religiosos,

es decir esos cristianos corazón que…que si hay algunos, ¡hay algunos pues! Eso me parece muy

bonito… y me parece muy bien para ellos, porque les falta valentía para buscar otras cosas”. Demanera complementaria, otro entrevistado señala: “decepción no [siento]. Siento que dealguna forma la gente común, como que la gente está como que limitada de la A a la C, nosaben que hay un D, E, F, G...”.  Un punto clave a recalcar es que este entrevistado dice haberconocido el (neo)paganismo por primera vez a los ocho años. Por tanto, vemos otra tendencia:aquellos que contemplaron al (neo)paganismo durante su socialización primaria noreconocen como únicas “opciones tradicionales” a las religiones cristianas o abrahámicas quevimos al analizar la matriz 2.2.1-1. En el caso de las encuestas, hubo una persona que tambiéndice haber empezado a conocer el (neo)paganismo a los ocho años y en la matriz a la queacabamos de hacer referencia también hubo unos pocos que señalaron conocer el(neo)paganismo entre los seis y diez años. En estos casos, es natural que no diganexperimentar una decepción religiosa.

Gráfico 2.2.1-4
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Sin embargo, lo cierto es que haya o no haya decepción (y en la mayoría de losintegrantes de la muestra sí la hay) lo que sí hay es una búsqueda. Esto se ve expresado en lacantidad de religiones que los integrantes de la muestra dicen haber seguido (gráfico 2.2.1-5).

Es verdad que hay un 14,29% de personas que dicen haber seguido sólo una religiónen sus vidas (lo cual es curioso si partimos de que se consideran a sí mismos (neo)paganos –es un requisito para contestar la encuesta –), pero tanto la mediana como la moda son 2 y lamedia es 2,29. Siendo que no puede existir 0,29 de una religión, lo tomaremos como 3religiones ya que, en todo caso y forzando la interpretación, el que haya cualquier rastro deuna religión más es suficiente prueba para contarla. Por otro lado, con un rango de 3 y unadesviación estándar de 0.784, la muestra se muestra un poco heterogénea. Por tanto,calculando un intervalo de confianza de [1,406-3,704] una vez más el promedio se encuentrapor  encima de una religión, ya que 1,406 es redondeado para arriba por los mismos motivosque con la media, dándonos así un intervalo real de [2-4] religiones. Esto, junto con el que el

Frecuencia Porcentaje Porcentaje Acumulado

3 14,3 14,3

10 47,6 61,9

7 33,3 95,2

1 4,8 100,0

21 100,0

Media 2,29

Mediana 2,00

Moda 2

Desviación Std. ,784

Rango 3

Gráfico 2.2.1-5
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85,712% de la muestra haya seguido por lo menos dos religiones nos dice que al menos laprimera religión no ha satisfecho a la mayoría de los integrantes de la misma.Por otro lado, siendo que los únicos rituales de paso religiosos atravesados han sido obien católicos, o bien mormones o bien (neo)paganos, parece ser que algunos los integrantesde la muestra han experimentado con distintas religiones al interior del (neo)paganismo yaque el 38,092% de ellos dice haber seguido 3 ó 4 religiones y sólo una persona había sidomormón, católico y (neo)pagano en distintos momentos de su vida. De manera similar,aquellos que integran el cuadrante 1 de la matriz 2.2.1-3 únicamente han atravesado ritualescatólicos y, sin embargo, se sienten identificadas como (neo)paganos (es el requisito parahaber contestado las encuestas) mientras que la persona que no atravesó ningún rito de pasoreligioso (cuadrante 4 de la matriz 2.2.1-3) técnicamente tampoco habría seguido ningunareligión aunque nadie diga haber seguido “0 religiones” en su vida.Para resolver esta paradoja, consideramos imperativo diferenciar entre unaperspectiva etic y una emic. Según la primera, ser iniciado es un requisito para formar partede una religión, pero el solo hecho de considerar la autoiniciación indica de por sí un enfoqueun tanto más flexible. Habiendo admitido la posibilidad de que la auto-socialización seaparalela a la autoiniciación, no es difícil imaginar que también lo sea a la auto-adscripción; esdecir, que alguien se sienta parte de una religión por el solo hecho de sentirse identificado ysin que ningún ritual (ni siquiera uno individual) sea necesario. Esta sería la perspectiva más
emic. Según nuestro marco teórico, una conversión sólo podía darse dentro de un grupo depracticantes, pero los datos nos demuestran lo contrario. ¿Por qué sucede de esta manera?Porque hay un elemento que no consideramos en este contexto a nivel teórico: el internet y lamasificación de los medios de entretenimiento. Como vimos, estos suponen un componentemuy importante en la socialización secundaria de los (neo)paganos peruanos y permiten queconozcan por sí mismos esta religiosidad. Sin embargo, no sólo dan a conocer una nuevareligiosidad, sino que de hecho suministran detalles sobre distintas religiones. No es deextrañar, entonces, que alguien pueda informarse de todos los detalles de una religión y, alsentir que es afín a su espiritualidad, adoptarla para sí sin necesidad de ningún ritual.Esto es aún más plausible si consideramos que hay una gran tendencia al eclecticismo,por lo que esta búsqueda que arroja coincidencias entre una tradición y otra permitiría a cada
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quién de manera individual combinar distintos elementos para formar una nueva religiosidadúnica que probablemente no necesite de un rito de iniciación. Una vez más, esto es consistentecon el hecho de que 52,38% de los integrantes de la muestra diga no seguir ninguna tradición,tal y como se muestra en el gráfico 2.2.1-6.

2.2.2 Influencia religiosa familiar

RELIGIÓN n1 n2 n3 n4 n5 n6 n7 n8 n9 n10 n11 n12 n13 n14 n15 n16 n17 n18 n19 n20 n21

Catolicismo               

T. Jehová 
Mormones 

Ninguna      

Para terminar, podemos acotar que la influencia de la familia ha sido otro elementoque ha reforzado una socialización primaria centrada en el catolicismo. En los gráficos 2.2.2-1

Gráfico 2.2.1-6

Matriz 2.2.2
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y 2.2.2-2 vemos que 71,43% de las familias de los encuestados siguen alguna religión y que deellas sólo un 9,524 están conformadas por más de una religión. En la matriz 2.2.2 secomplementa esta información y tenemos que aquellas familias que no siguen ningunareligión se encuentran al final, siendo no pocos. Esto nos remite a la historia de Paula en losrelatos de vida, cuyo padre se autodenominaba un librepensador y no seguían realmenteninguna religión en su casa. Por otro lado, el total de ese 61,8% de familias que siguen sólouna religión son católicas, siendo que los dos casos en que se sigue más de una religión elcatolicismo también está incluido. Asimismo, en estos dos casos el tamaño de la “X” con que
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hemos marcado en la tabla indica cuán fuerte fue la influencia de esa religión: en un caso, elcatolicismo caló más que el mormonismo y, en el otro, fue el evangelismo el que primó. Decualquier forma, tenemos una vasta mayoría cristiana opuesta a un pequeño pero significativogrupo cuya familia no sigue ninguna religión. Por otro lado, la influencia principal dentro deeste cristianismo del cual hablamos viene a ser católica, siendo que esto guarda consistenciacon la primera idea que vimos en esta subsección: el principal referente para definir qué esuna religión es el catolicismo, quedando comprobado así que se trata de la religión másdifundida no sólo a nivel espiritual, sino también cultural.
2.5. BALANCE FINAL DEL CAPÍTULOA lo largo de este capítulo hemos podido constatar que existe, por un lado, unatendencia hacia el eclecticismo bastante marcada y, por el otro, que el (neo)paganismo es unaespiritualidad caracterizada por la socialización secundaria entre adolescentes y jóvenesadultos. Postulamos la idea de que ambos aspectos están vinculados en la medida en que hayuna búsqueda constante por explorar nuevas posibilidades en lo que atañe a lo divino y lo
numinoso pautada por una decepción de las opciones religiosas tradicionales y que ocasionaque se logre una auto-socialización secundaria en nuevas religiones antes desconocidas. Estorompe con los paradigmas anteriores, centrados en el catolicismo y el cristianismoprincipalmente, y abre un abanico de posibilidades mucho más variadas. Ante esta variedadde opciones, la búsqueda continua ya dentro del (neo)paganismo que, si bien es un NMR,también es un concepto sombrilla al igual que “paganismo” ya que engloba muchos sistemasde creencias y prácticas cultuales diversas entre sí.Asimismo, esta auto-socialización secundaria se da principalmente gracias a losmedios de entretenimiento y al internet que permiten conocer elementos culturalestotalmente ajenos a la tradición. Al combinar esto con la insatisfacción con respecto a lo queya se conoce, se abre un canal para recibir cada vez más insumos mediáticos e informacióncon respecto a todo lo que es visto como nuevo. De esta manera, la capacidad de decisiónmarcada por la voluntad se erige como uno de los criterios principales, siendo que es ésta laprincipal causa de la tendencia al eclecticismo, a nuestro parecer.Cabe mencionar que, siendo esta la tendencia principal, también existen casos depersonas que entran al (neo)paganismo a una edad adulta intermedia (entre los 35 y 45 años),casos de personas cuyas familias no siguen ninguna religión y casos de personas que conocen
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el (neo)paganismo durante su socialización religiosa primaria. En estos casos, hay mayorprobabilidad de que se conviertan esta espiritualidad dado el supuesto de que tienen interésen ella porque a) no tienen problemas con que sus padres y familia los acepten porque nodependen de ellos, b) sus paradigmas originales de lo que es una religión son menos limitadosy específicos y c) desarrollan afinidad por el (neo)paganismo desde una temprana edadacumulando así experiencias y sentimientos vinculados a éste.



/91/~. CAPÍTULO III .~CARACTERÍSTICAS Y TIPOLOGÍAS APLICABLES A LOS PRACTICANTES DEL(NEO)PAGANISMO EN LIMA
3.1 CARACTERÍSTICAS GENERALES DE LOS PRACTICANTES DEL (NEO)PAGANISMO EN LIMALo primero que tenemos que mencionar es que la muestra de nuestra encuesta estuvoconformada por casi exactamente la mitad de hombres (11) que de mujeres  (10).  Esto hace ala muestra bastante heterogénea en cuestión de sexo, asegurándonos así que ambos casoestén debidamente representados y los resultados no se encuentren sesgados por estavariable que no es primordial en nuestro estudio.

Gráfico 3.1.1-1 Sexo
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Por otro lado,  continuando con el género también tenemos la orientación sexual. Lomás representativo que podemos decir es que no hay ningún integrante de la muestra quediga ser homosexual. Estos dos datos  es un detalle muy importante que contrastar con la obrade Andréa Osório (2004) que vimos en el marco teórico, donde la autora señala que en Rio deJaneiro la wicca es una religión mayoritariamente de mujeres y que existe una fuertetendencia hacia la homosexualidad entre los pocos hombres que la practican. Para el caso deLima, no obstante, sólo encontramos unos pocos casos de bisexualidad en la muestra de laencuesta, a lo que debemos agregar tres homosexuales entre nuestros entrevistados.Adicionalmente, no sólo los hombres homosexuales a quienes entrevistamos (ningunamujer lo era) sino incluso las mujeres no hacían esta referencia constante a la diosa que A.Osório dice ser tan recurrente en aquella ciudad brasilera: en Lima los entrevistados siemprehablaron de una dualidad y en nuestras observaciones participantes con el coven Mimir’s Wellel culto siempre incluyó al dios y a la diosa; es más, si en algún momento hubo algunapreferencia, esta fue hacia el dios y no hacia la diosa (quizás porque este coven estáconformado principalmente por hombres). De cualquier forma, las características que hemosregistrado con respecto al género nos dicen que no se trata de una variable significativa a serasociada con el culto (neo)pagano en Lima. Ahí está el caso de Paula en los relatos de vida, porejemplo, quien nos decía nos contestó casi enojada cuando le preguntamos si había entrado eneste mundo de la magia y el (neo)paganismo para explorar  esta faceta femenina de su

Gráfico 3.1.1-2 Orientación Sexual
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identidad que no, que ella “lo que quería era encontrar una respuesta a la pregunta de por qué

le pasaban cosas tristes en su vida y comprender el bien y el mal” y que “no le gustaba que la

quisieran encasillar en un estereotipo”.

En lo que respecta al nivel educativo, un 47,62% tiene pregrado incompleto  un 14,29%secundaria completa, dando un total de 61,91% de personas que han terminado el colegiopero que no tienen una carrera. Esto guarda correlación con la información del gráfico 3.1.1-4,donde tenemos que 42,86% de los integrantes de la muestra se definen a sí mismos comoestudiantes. Si bien es cierto que no necesariamente se trata de personas jóvenes, podemosdecir que se trata de personas que están empezando a forjar sus carreras profesionales y esto

Gráfico 3.1.1-2
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nos lleva a dos conclusiones. La primera, que o bien sus ingresos no son suficientes para autosostenerse o bien gran parte de estos está destinada a financiar sus estudios, la segunda, querecién están empezando a forjar su identidad profesional. Esto significa que la mitad de lamuestra estaría compuesta por personas a) con tiempo y posibilidad de tener disposiciónpara invertirlo en investigar sobre temas poco prácticos como la religión y b) en un procesode definir cómo serán en el futuro a nivel profesional; es decir, se refuerza la idea de que seencuentran en un proceso de socialización secundaria  continuo.En contraste, hay un 38,1% que ha terminado de estudiar una carrera, de los cuales lamitad ha continuado sus estudios en posgrado. Siendo que un 57.14% de la muestra se definedentro de distintas profesiones diferentes de “estudiante”, tenemos que un 19,04% de laspersonas que no han acabado sus carreras se sienten identificadas con algún tipo de empleo.Por tanto, es sólo lógico decir que al menos 4/9 de los estudiantes (calculando 19,04/42,86)trabajan,  lo cual es prácticamente la mitad. Por tanto,  finalicemos por decir que la muestraestá compuesta principalmente por estudiantes, siendo que sólo la mitad de éstos trabajan, yde manera complementaria hay también quienes ya terminaron al menos una carrera, deentre los cuales la mitad ha realizado estudios de posgrado.

Finalmente, podemos decir que la mayoría de los integrantes de la muestra han nacidoen Lima, por lo cual lo más probable es que el contacto con el medio silvestre o natural hayasido mínimo. En el relato de vida de César, vimos que la cercanía a la naturaleza que tenía enla hacienda de sus abuelos fue crucial para su temprana socialización en el (neo)paganismo:

Gráfico 3.1.1-4
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es verdad que las prácticas cultuales de su abuela jugaron un papel fundamental, pero esto nohabría calado en él de no ser por sus paseos por los caminos junto a los riachuelos o por elhecho de que sin esta cercanía a la naturaleza su abuela no habría podido llevar a cabo susprácticas rituales o por lo menos no habrían sido tan visibles para él. Por tanto, el hecho deque  76,19% de la muestra haya nacido en Lima nos indica que lo más probable es que nohayan podido tener experiencias como esta, siendo este otro motivo por el cual lasocialización en el (neo)paganismo tiende a ser secundaria (en los relatos tanto de Paula,como de Mariana y de Pedro el internet fue, más bien, una herramienta crucial ).Por otro lado, en lo que al estado civil de los integrantes de la muestra se refiere, essorprendente que 76,19% sea soltero.  Una primera observación sería que no tienen quepreocuparse de mantener una familia o contribuir significativamente en hacerlo, al menos: obien viven solas o comparten su casa con sus familias ascendentes.  En la matriz 3.1.1 podemos

ver que ninguno de los integrantes de la muestra vive solo. Además, 17 de las 21 personasviven por lo menos con sus padres o alguno de ellos, lo cual se puede contraponer con elhecho de que la mayoría sean estudiantes de pregrado y la conclusión a la que llegamos es aque, efectivamente, la mayor parte de la muestra son personas que no tienen que preocuparsepor mantener económicamente a quienes viven con ellos. En la matriz, del lado derechotenemos a aquellos que sí son responsables por sus  familias, siendo que tres de ellos inclusotienen hijos. Por otro lado, del lado izquierdo tenemos a quienes viven con varios familiares,más que sólo sus padres (a veces la abuela en lugar del padre) y hermanos.

Gráfico 3.1.1-5 Estado Civil
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FAMILIAR n1 n2 n3 n4 n5 n6 n7 n8 n9 n10 n11 n12 n13 n14 n15 n16 n17 n18 n19 n20 n21

Papá 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
Mamá 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1

Abuelas 1 1 1 1
Pareja 1 1 1
Esposo 1

Hermanos 2 2 1 1 2 2 2 2 2 1 1
Hermanas 1 1 2 3

Hijas 1 1
Hijos 4 2
Tíos 1 1
Tías 1 1 1 1

Primos 2 2

3.1.2 Nivel SocioeconómicoPara esta sección hemos tomado de IPSOS Apoyo (2009) la información quecorresponde a los niveles de ingresos promedio asociados a cada nivel socioeconómico delmodo que se muestra en la matriz3.1.2-1. También hemos delimitado intervalos estimados,los mismos que hemos utilizado en las encuestas para indagar en los niveles de ingresos de lamuestra. Por otro lado, incluiremos las siguientes variables en nuestro análisis: Ocupación deljefe  de familia, trabajo actual del informante, tipo de vivienda (propia o alquilada) y distritode residencia.
NSE NSE A NSE B NSE C NSE D NSE E

Ingreso
promedio S/.9,500 S/. 2,400 S/. 1,300 S/. 850 S/. 600
Intervalo
estimado

S/. 2,401 ómás De S/. 1,301a S/.2,400 De S/. 851 aS/. 1,300 De  S/. 601 aS/. 850 S/. 600 ómenos

Matriz 3.1.1

Matriz 3.1.2-1
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En el gráfico 3.1.2-1 podemos ver que para un 57,14% de los casos hay un ingresopromedio familiar superior al estimado para el NSE B, lo cual nos indicaría que estaríanpróximos al NSE A. En el caso opuesto, no habría ninguna ocurrencia para el NSE E y sólo un14,29% de la muestra estaría en un NSE D. El NSE C estaría ocupado por casi un cuarto de lamuestra con 23,81% y un 4,72% (una persona) se ubicaría en el NSE B. Por tanto, laimpresión general que nos da es que la gran mayoría de los integrantes de la muestra gozande un ingreso familiar bastante alto, tentándonos a indicar que esta es mayoritariamente declase A. Sin embargo, para evaluar en qué medida esto puede ser cierto vamos a analizar otrasvariables que consideramos asociadas o vinculadas al NSE.Así, habiendo visto esta información para la familia, examinemos una situación similarpero para el caso del jefe de familia. Hemos definido jefe de familia como aquella personamantiene económicamente a la familia o que aporta más que los demás. En el gráfico 3.1.2-2se ve que aunque hay variedad en las ocupaciones, los principales son Oficinista, (23,81%),Comerciante (19,05%) y Gerente (14,29%). Por otro lado, es importante hacer notar queninguno es desempleado, reforzando la idea de que el (neo)paganismo no tiende a darse enNSE muy bajos.

De S/. 600               De  S/. 851            De S/. 1,301           De S/. 2,401
a S/. 850                  a S/. 1,300             a S/. 2,400 ó más

Gráfico 3.1.2-1 Ingreso Promedio Familiar
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Para complementar esta idea hemos consultado el documento “Retornos a laEducación Superior en el mercado laboral: ¿Vale la pena el esfuerzo?” de Gustavo Yamada(2007) para ver cuáles son las carreras más remuneradas en el Perú. Para adaptar estainformación al caso de nuestros informantes, hemos realizado la siguiente tabla deequivalencias entre la información que nos han proporcionado los encuestados y lainformación teórica tal y como la expone G. Yamada. También incluimos el ingreso promediopara cada ocupación/carrera y delimitamos la posición relativa para cada caso con respecto altotal de la muestra. Dicha posición relativa será utilizada de nuevo más adelante para crear uníndice de NSE basado en las variables adicionales al nivel de ingreso promedio familiar queestamos analizando por separado en estos momentos.
OCUPACIÓN DEL JEFE DE

FAMILIA
EQUIVALENCIA CON TABLA DE G. YAMADA

INGRESO
PROMEDIO

POSICIÓN
RELATIVA

Jubilado
No aparece en la lista <s./ 1 095 0Chef

Electricista
Enfermera Personal de enfermería de nivel superior (diplomados) s./ 1 095 1
Oficinista Empleados de servicios administrativos s./ 1 276 2

Comerciante Agentes técnicos de ventas, viajeros, representante de
fábricas s./ 1 292 3

Médico Médicos y profesionales afines (excepto el personal de
enfermería) s./ 1 952 4

Contador Público Contadores s./2 523 5
Asist. De Gerencia Técnicos en administración s./ 2 930 6

Gerente Administradores de empresas s./ 3600 7

Matriz 3.1.2-2

Gráfico 3.1.2-2
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Como podemos apreciar, un 42,86 % de la muestra ganaría en promedio entre s./ 1276 y s./ 1 292 (Comerciantes y Oficinistas), por lo que podemos identificar un pico en unnivel medio-bajo en nuestra escala de posiciones relativas (Posiciones 2 y 3 de 7). Estocontrasta bastante con la información que obtuvimos al analizar el nivel de ingreso familiarpor lo que sólo podemos intuir que dicho promedio para toda la familia debe ser el resultadode la sumatoria de varios sueldos.

Enfocándonos un poco más en los informantes, tenemos que en el Gráfico 3.1.2-3aparecen los empleos que tienen actualmente ellos mismos. Lo primero que notamos es quees una muestra muy heterogénea, con un total de  once tipos de empleo distintos. Asimismo,en la mayoría de los casos se trata de 4,762%, lo cual de hecho representa una persona deltotal de 21. Siendo así, los empleos que es más significativo destacar serían las consultoríasindependientes (19,05%) y las ventas (9,524%). En contraste, tenemos un 33,33% deinformantes que no trabajan, lo mismo que es consistente con la información vista en elapartado anterior: gran parte de la muestra son  estudiantes que parecen dependereconómicamente de alguien más. Asimismo, partiendo de la idea de que varias personas encada familia aportan económicamente al hogar de manera significativa, podemos inferir que almenos en un tercio de los casos no son nuestros informantes quienes lo hacen (33,33% dedesempleados).

Gráfico 3.1.2-3
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Habiendo cubierto lo referente al empleo y la ocupación, pasemos ahora a ver el tipode vivienda. En este caso, nos hemos centrado en la dicotomía alquilada/comprada (propia)porque el poseer un bien inmueble da razón de una capacidad de gasto representativa enoposición a quienes sólo pueden alquilar pagando mes a mes una tarifa más baja. Como se veen el gráfico un 80,95% de los informantes viven en una casa no alquilada, siendo que esto nonecesariamente significa que ellos mismos sean los propietarios de la misma. Considerandolos datos anteriores, es probable que legalmente estas pertenezcan a los jefes de familia,aunque probablemente sea pagada en conjunto por todos los miembros de la familia queaportan a los ingresos del conjunto. Del otro lado de la moneda tenemos un 19,05% deviviendas alquiladas, lo cual a pesar de ser proporcionalmente menor al caso opuestorepresenta aproximadamente un quinto de la muestra que no es poco.

Gráfico 3.1.2-4
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Habiendo evaluado si la vivienda de los integrantes de la muestra es alquilada ocomprada, continuamos centrados en las casas pero esta vez un criterio espacial: ver en quédistritos están ubicadas.Para complementar esta idea, vamos a hacer algo muy similar a lo que hicimos con lasocupaciones/carreras: vamos a contrastar esta información con una fuente teórica que nosdiga cuáles son los distritos con mayor o menor NSE. Para esto nos basaremos en lainformación expuesta en el “Estudio de Impacto Ambiental de Redes Secundarias de las «Otras

Redes» de Distribución en Lima y Callao” (2004) tal y como la desplegamos en la matriz 3.1.2-3.Cabe hacer notar la salvedad de que para el caso de los distritos de Puente Piedra yChaclacayo no había información disponible, por lo cual hemos utilizado los datoscorrespondientes al promedio de la zona: Lima Norte y Lima Este, respectivamente.
DISTRITO A1 A2 B1 B2 C1 C2 D E POSICIÓN RELATIVA

Puente Piedra* (Norte) 0.0% 0.0% 3.9% 3.6% 22.7% 17.5% 38.8% 13.5% 0

San Juan de Lurigancho 0.0% 0.0% 1.3% 2.2% 12.7% 20.9% 52.2% 10.8% 1

Callao (Callao) 0.0% 0.0% 2.8% 5.3% 20.7% 16.4% 31.3% 23.5% 2

Rímac 0.0% 0.0% 2.1% 5.5% 26.2% 21.6% 39.3% 5.4% 3

Cercado 0.0% 0.0% 3.8% 21.5% 16.1% 22.5% 22.4% 13.7% 4

Chaclacayo* (Este) 0.0% 0.1% 2.7% 4.2% 13.0% 20.8% 49.1% 10.3% 5

San Miguel 0.3% 0.7% 34.0% 35.0% 11.4% 10.7% 6.3% 1.6% 6

La Molina 3.1% 13.1% 10.6% 21.8% 18.4% 20.0% 9.0% 4.0% 7

San Borja 13.0% 24.1% 27.6% 27.3% 5.2% 1.9% 0.9% 0.0% 8

Miraflores 4.5% 22.6% 33.2% 31.7% 6.1% 2.0% 0.0% 0.0% 9

San Isidro 12.7% 44.5% 32.1% 9.0% 1.0% 0.7% 0.0% 0.0% 10

En dicha matriz vemos la distribución porcentual de cada NSE para cada distrito. Paraefectos de nuestro análisis, hemos designado tres tipos de datos: 0% que representa laausencia total de ocurrencias para el NSE que se indique (en rojo), porcentaje mayor a 0%pero menor a 10% para designar una frecuencia no muy alta para el NSE indicado (enamarillo) y porcentaje mayor o igual a 10% para mostrar los casos en los que la frecuencia esmás alta para el NSE indicado (en azul). Utilizando esta división, hemos empezado pordistribuir en los extremos aquellos que presenten frecuencia nula en algún NSE: las posiciones

Matriz 3.1.2-3
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más bajas serán aquellas que no tengan casos de NSE altos y viceversa. Luego, nos fijaremosen los porcentajes altos y aplicaremos la misma lógica: aquellos distritos que tengan unamayor frecuencia porcentual concentrada en NSE bajos ocuparán las posiciones menosprivilegiadas y viceversa. La disposición cromática nos permite constatar con facilidad cuáncorrecta ha sido nuestra manera de ordenar los distritos.En ese sentido, podemos realizar una división en cuadrantes de los distritos en la tabla.Dado que hay un total de 11 distritos no podemos realizar una división exacta por cuartiles,por lo que hemos optado por crear conjuntos de tres distritos a excepción de aquel queocuparía la posición más alta, en cuyo caso incluimos únicamente dos distritos. Así, losdistritos con NSE más bajo serían Puente Piedra, San Juan de Lurigancho, y Callao, seguidospor Rímac, Cercado y Chaclacayo. Los segundos distritos con NSE más alto, por otro lado,serían San Miguel, La Molina y San Borja y los dos distritos con NSE más alto vendrían a serMiraflores y San Isidro.

En el gráfico 3.1.2-1 se encuentra graficado nuestro índice de NSE calculado utilizandotodas las variables anteriores. Así, la que más peso ha recibido ha sido el ingreso familiarpromedio ya que de todos modos consideramos que refleja el poder adquisitivo de cada caso,recibiendo valores del 1 al 4 donde el intervalo de ingresos más bajo fue 1 y el más alto, 4. Lasotras cuatro variables, por otra parte, han recibido igual peso siendo que hemos calculado un

Gráfico 3.1.2-1
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promedio de ellas. Para esto, hemos reducido la variable “empleo actual” a “trabaja o notrabaja”, habiéndole asignado un valor igual a 0 al desempleo y un valor igual a 1 al empleosea cual fuere.De un modo similar, hemos asignado un valor igual a 0 a la residencia en viviendasalquiladas y un valor iguala 1 para los casos en que la casa es propia. Finalmente, en el caso de“distrito de residencia” y “ocupación del jefe de familia” hemos utilizado la posición relativaindicada en las respectivas matrices como valor para construir este índice. A partir de estainformación, hemos calculado un promedio de las cuatro variables secundarias (sumadividida entre cuatro) y hemos establecido el producto de dicho promedio por el ingresopromedio familiar como nuestro índice de NSE. Asimismo, hemos agrupado los resultados porcuartiles y hemos denominado a los niveles como sectores “alfa”, “beta”, “gama” y “delta” paraestablecer una diferencia con la división “A”, “B”, “C” y “D”.Como vemos, un tercio de la población se encontraría en el sector β y el otro pico seencontraría en el sector δ también llegando casi a un tercio. Esto es similar al resultadoobtenido con la variable de ingreso familiar promedio, pero en ese caso el gráfico nos mostróun pico en el sector A y otro el resto de la muestra menos una persona distribuido entre lossectores C y D. Aparentemente, evaluar las otras variables ha nivelado las proporciones en lostres NSE más altos. Para ver mejor el contraste entre ambos índices fijémonos en la matriz3.1.2-4.

RELIGIÓN n1 n2 n3 n4 n5 n6 n7 n8 n9 n10 n11 n12 n13 n14 n15 n16 n17 n18 n19 n20 n21

Índice Propio δ δ δ δ δ δ γ γ γ γ β β β β β β β α α α α

Ingreso D D D C C B C C C A A A A A A A A A A A A

De esta manera, si bien es cierto que nuestro indicador está basado principalmente enel nivel de ingreso, incluir las demás variables nos ha permitido ver una diferenciasignificativa en la medida en que siete de los casos que estaban en el NSE A originalmente hanbajado al sector β y uno incluso bajó hasta el sector γ. Por otra parte, la cantidad de casosagrupados en el sector δ duplica a la frecuencia de personas que están comprendidas en elNSE D (incluso el único caso original dentro del NSE B está ahora en el sector δ) dándonos a

Leyenda: Nivel más alto Segundo nivel
más alto

Segundo nivel
más bajo

Nivel más bajo

Matriz 3.1.2-4



/104/
entender que la distribución de (neo)paganos es un poco más heterogénea de lo que parecíaoriginalmente. Esto se ve complementado con el hecho de que uno de los picos se dé en elsector β y el otro en el más bajo de todos en los que se registró ocurrencias. Por tanto,podemos concluir que el (neo)paganismo es una tendencia religiosa y espiritual que es comúnno sólo entre NSE altos, sino también en niveles más bajos, aunque no los más bajos de todosteóricamente.
3.2 BALANCE FINAL DEL CAPÍTULOBasándonos en la información expuesta presentamos las siguientes tipologías a modode balance de este capítulo:

TIPOLOGÍAS POR OCUPACIÓN TIPOLOGÍAS POR
LIDERAZGO TIPOLOGÍAS POR NSE

EL ESTUDIANTE:Se trata de aquel seguidor del (neo)paganismoque se encuentra cursando o bien estudiostécnicos de pregrado o bien en una universidad.Depende económicamente de sus padres ofamiliares con los que vive y buscaconstantemente insumos mediáticos einformación sobre nuevas formas deespiritualidad a través de los medios deentretenimiento o el internet.

EL LÍDER CARISMÁTICO:Se trata de aquel (neo)paganoque forma parte de unaagrupación y se ha erigidocomo cabeza de la misma.Esto sucedió en función dealgunos atributos personalesy no porque esté delimitadopor una estructura formal.A nivel general, es visto comoun líder de opinión en foros deinternet y durante lasreuniones de (neo)paganos.Tiene vastos conocimientos yse inició en el(neo)paganismo por lo menosa comienzos de siglo.

EL (NEO)PAGANO DE NSE ALTO:Se trata de aquel seguidor del(neo)paganismo que tiene uningreso familiar superior a s/.1300, vive en una casa propia,y probablemente tenga unempleo. El jefe de familiapuede ser gerente, Médico,Contador, probablemente yvive en San Miguel, La Molina,San Borja, Miraflores o SanIsidro (o algún distritosimilar).EL ESTUDIANTE TRABAJADOR:Se trata de aquel seguidor del (neo)paganismoque se encuentra cursando o bien estudiostécnicos de pregrado o bien en una universidad.Apoya a la familia con su salario aunque este noes porcentualmente significativo en el total delingreso familiar. En su tiempo libre buscaconstantemente insumos mediáticos einformación sobre nuevas formas deespiritualidad a través de los medios deentretenimiento o el internet.
EL SEGUIDOR:Se trata de aquel (neo)paganoque puede formar parte de ungrupo como puede no hacerlo.Se dedica a buscarinformación sobre nuevasespiritualidades, muchasveces procurando encontrarun guía o maestro. Participade foros y grupos de internety busca conocer más(neo)paganos y compartirexperiencias e información.

EL (NEO)PAGANO DE NSE BAJO:Se trata de aquel seguidor del(neo)paganismo que tiene uningreso familiar superior as/.1300, vive en una casapropia, y probablementetenga un empleo. El jefe defamilia puede ser gerente,Médico, Contador,probablemente y vive en SanMiguel, La Molina, San Borja,Miraflores o San Isidro (oalgún distrito similar).

EL ADULTO TRABAJADOR:Se trata de aquel seguidor del (neo)paganismoque ha entrado en esta espiritualidad a una edadun poco más avanzada. Mantieneeconómicamente a su familia o sólo a sí mismodependiendo de si es soltero o no. Dedica sutiempo libre a investigar sobre nuevasespiritualidades principalmente en libros o enpáginas de internet, pero no en medios deentretenimiento.
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Estos tres conjuntos de tipologías deben verse en conjunto al momento de analizarcada caso particular, por ejemplo, un caso podría ser el de un estudiante que sea a la vez líder

carismático y ostente un NSE alto o podría ser un adulto trabajador que sea seguidor tambiénde NSE alto y así sucesivamente.Estas tipologías nos ayuda a comprender algunos rasgos de los(neo)paganos en Lima.Una vez más, nos vemos en la necesidad de recalcar que no gozamos de la representatividadestadística como para generalizar estas características al total de la población (cuyos detallesignoramos), pero basándonos en la saturación de cierta información y en la triangulación dedistintos instrumentos sostenemos que estas categorías están fundamentadas en la realidad;es decir, puede ser que no sean las únicas alternativas y que no apliquen para todos los(neo)paganos en Lima, pero si algo no se puede negar es que existen al menos entre algunosde ellos. Por tanto, se pueden utilizar como idealtipos para futuras investigaciones, de lamanera que proponía Max Weber (2005).Esta estrategia teórica consiste en comparar los datos obtenidos mediante larecolección de datos en el campo con los atributos asignados a los tipos ideales. Estos últimosactúan como arquetipos, como casos sociológicos a los cuales pueden aproximarse en mayor omenor medida los datos empíricos. De esta manera, la validez de nuestras tipologías sepondrá a prueba en futuros estudios al ser utilizados como medio para aproximarse a nuevasmuestras. Siendo así, aportan a la antropología peruana como resultado de un estudioexploratorio para que los siguientes investigadores que quieran analizar esta mismapoblación o una que se le asemeje o la comprenda de cierto modo puedan tener un punto departida que les facilite el análisis.



/106/~. CAPÍTULO IV .~UNA REFLEXIÓN GENERAL SOBRE EL (NEO)PAGANISMO LIMEÑO EN UN CONTEXTOSOCIAL MAYOREn “Categorías y números en la religión del Perú hoy”, Manuel Marzal (2000) dicetener por objetivo realizar un mapa religioso del país; es decir, esclarecer las tendenciasreligiosas en función de los resultados de los tres últimos censos que se habían realizadohasta ese momento.  Menciona cuatro razones por las cuales este trabajo es necesario,considerando que la complejidad en el fenómeno religioso ha aumentado en el Perú en losúltimos años.La primera sería que desde 1915 la constitución de 1860 tuvo una reforma según lacual la libertad de culto no sólo se limitaba a que cada quien profese su propia  fe en privado,sino que también era posible que cada confesión tuviera un lugar público para ejercer ydifundir su doctrina. La segunda razón estaría vinculada con el Concilio Vaticano II realizadoentre 1962 y 1965, el mismo que devino en un mayor pluralismo entre los católicos y unamayor flexibilización de la iglesia ante los problemas del mundo y procesos actuales.La tercera razón se complementa con la segunda, y es que el decreto de libertadreligiosa del concilio, así como muchos otros procesos que se dieron durante los años sesenta,tuvieron por efecto que el proselitismo religioso se extendiera. Finalmente, Manuel Marzalsostiene que la postmodernidad habría infundido un mayor relativismo entre las personas enla actualidad, por lo que cada quien buscaría su propio sentido  en un contexto de movilidad en

el mercado religioso. Podemos complementar esto con la información presentada en el“Informe de Investigación: Nuevos Grupos Religiosos en el Perú” (1988), donde se indica que apartir de los años veinte comenzaron a llegar Nuevos Grupos Religiosos a varias ciudades dePerú, lo mismo que es consistente no sólo con la posibilidad legal de que esto ocurriera (segúnla reforma constitucional reciente en esa época) sino también con la incubación de unacreciente reflexión que conlleve a plantear nuevos modelos de vivir la religión más adelante.Examinando los datos que presenta M. Marzal podemos ver que la complejidad delfenómeno religioso no era una prioridad de quienes diseñaron el instrumento utilizado paralos censos de 1972, 1981 y 1993. Esto se ve reflejado en las categorías utilizadas; a saber,“Católicos”, “Evangélicos”, “Otra religión”, “Ninguna” y “No especificada”. Según M. Marzal, por“evangélicos” incluirían a todos los grupos cristianos que no fueran católicos, entrando dentro
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de este conjunto las iglesias protestantes como luteranos, anglicanos y calvinistas, losevangélicos, los bautistas, los pentecostales, los mormones, los adventistas, los Testigos deJehová y hasta los Israelitas del nuevo Pacto Universal de Ezequiel Ataucusi.Por si esto fuera poco, el rubro de “Otra religión”  puede abarcar cualquiera que no seacristiana, lo cual implicaría meter en un mismo saco a budistas sintoístas, musulmanes ycualquiera de los Nuevos Movimientos Religiosos que hemos visto que ya estaban presentesen el país desde 1920 aproximadamente. Por último, “Ninguna” religión podría abarcar elateísmo, el agnosticismo y, como bien acota el autor, también el eclecticismo general. De másestá mencionar la ambigüedad de la categoría “No especificada”, o que no es necesariamentemutuamente excluyente con la anterior.Por tanto, el sesgo en la elaboración del instrumento es evidente: se quería verquiénes eran católicos y quiénes no, dentro de los conjuntos que más o menos se entendía enla época y sin que sea importante ahondar en los detalles de cada tradición. Si nos fijamos, sepuede ver rezagos de un continuum implícito en el pensamiento que subyace a la creación deestas variables: 1) los católicos, 2) los que no son católicos pero siguen siendo cristianos,        3)los que no son cristianos pero siguen teniendo una religión, 4) los que no tienen ningunareligión y 5) los que no sabemos dónde ubicar.Podemos tomar esto como un dato y concluir que para la esfera pública la religión noha sido una preocupación mayor más allá de la necesidad de conocer de manera muy someracuáles eran las tendencias, siendo el catolicismo un punto de referencia fundamental quedefinía, prácticamente, a todas las otras posibilidades. Esto es consistente con la idea deCatalina Romero (2006) de que la laicidad no ha sido un tema de mayor interés en eldesarrollo histórico del Perú como nación y que la religión (para efectos prácticos, elcatolicismo) fue un componente importante de la tradición peruana que se mantuvo siemprecomo contexto de la sociedad.
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PORCENTAJE POBLACIONAL DE AFILIACIÓN RELIGIOSA EN EL PERÚ DE ACUERDO A CENSOS

AFILIACIÓN RELIGIOSA 1972 1981 1993 2007

Católica 96,4% 94,6% 88,9% 89%
Evangélica 2,5% 5% 7,3% 6,8%

Otra Religión 0,7% 0,2% 0,3% 2,8%
Sin Religión 0,4% 0,2% 1,4% 1,4%

La matriz que se muestra arriba corresponde al porcentaje de la población que profesacada una de las afiliaciones religiosas listadas en la columna izquierda según los censos de1972, 1981, 1993 y 2007. Los datos correspondientes a los tres primeros censos han sidotomados de Manuel Marzal (2000) y, para el 2007, de “El Perú en Números” (2011). Como sepuede ver, la tendencia general es que el catolicismo se mantenga como la afiliación religiosacon mayor frecuencia, aunque ésta ha ido decreciendo paulatinamente a través de los años.Los cristianos no católicos, por otro lado, presentan un panorama distinto: si bien la diferenciacon respecto al catolicismo es abismal, su frecuencia entre 1972 y 1981 se duplicó y luegotuvo otro aumento de casi el 50% hacia 1993. Finalmente, si bien hacia el 2007 la frecuenciabaja hasta 6,8%, se mantiene como segunda tendencia mayoritaria y con mucho más adeptosque treinta años antes.Con respecto a las religiones no cristianas, se ve un decremento en la frecuencia entre1972 y 1981, el mismo que es seguido por un leve incremento en los doce años siguientes y uncrecimiento de casi el 1000% hacia el 2007. Por último, las personas “sin religión” sufren unamerma en su frecuencia entre 1972 y 1981 del 50% para luego dispararse hasta el 1,4% de lapoblación nacional, pero manteniéndose así por los siguientes catorce años. Esto quiere decirque la tendencia más reciente no es a una alza en el ateísmo y el agnosticismo (como podríafavorecer la idea de la secularización), sino de religiones distintas a las tradicionales.Ahora, retomemos a M. Marzal (2000) para una análisis más cualitativo de doscategorías que son las que más nos interesan; a saber, “otras religiones” y “ninguna”. Así, elautor recalca que hay una gran variedad de tradiciones religiosas agrupadas en este primer

Matriz 4.1
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conjunto, lo mismos que enriquece su análisis a pesar del número poco significativo mostradoen la matriz anterior. Él indica que estas pueden ser autóctonas o “importadas”, antiguas omodernas/nuevas; siguiendo esta diferenciación, ofrecemos el siguiente cuadro de dobleentrada:

“OTRAS RELIGIONES” EN EL PERÚ

CATEGORÍAS Autóctonas Importadas

Antiguas
Religiones amazónicas, de sesentay cinco etnias distintas con pococontacto con el mundo occidental. “Budismo y Sintoísmo” por losantiguos migrantes chinos yjaponeses.

Modernas/Nuevas

Movimientos mesiánicos como el
Inkarrí y religiones como la Iglesia
Cruzada Apostólica Evangélica, La
Misión Israelita del Nuevo Pacto
Universal y la Divina Revelación Alfa
y Omega. Son religiones que surgenen el Perú, el componente desincretismo cristiano salta a la vista.

NMR’s asiáticos como Sukyo
Mahikari (Japón), la Asociación para
la conciencia en Krisna(India/EEUU) y la Iglesia de Moon(Corea).

Es claro que el autor vincula a las religiones importadas con el continente asiático,¿pero acaso es éste la única fuente de religiones traídas de fuera? Inmediatamente, unarespuesta se esboza en función de la información vista en el capítulo I: la nueva era traeconsigo la expansión de cultos ancestrales de todas partes del mundo, lo cual guardaconsistencia con lo visto en el Marco teórico respecto al mercado religioso creado por laprivatización de la religión y la globalización. M. Marzal reconoce que la era postmoderna  traeconsigo una nueva forma de religiosidad, pero la vincula más al eclecticismo general (queubica en la categoría “Ninguna religión”); es decir, a aquel fenómeno individual que suele serde corto plazo (a escalas propias de sociedades) y precario, alejado de una identidad paralelaa la propia etnicidad y típico del mundo postmoderno para proporcionar respuestas a unabúsqueda del sentido de la vida.Lo cierto es que los números nos indican dos cosas: número uno, cambios en laproporción de la afiliación religiosa que probablemente indiquen conversiones en varios
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casos y, número dos, un crecimiento de “otras religiones” que bien puede no ser mayoritario anivel poblacional pero que ha se ha dado de manera acelerada respecto de sí mismo en añosanteriores. La postmodernidad parece estarse gestando: la tradición persiste y es unimportante referente, como decía Thomas Luckman (1967), pero al mismo tiempo estágenerando en respuesta, un crecimiento de una religiosidad individual, una segundareligiosidad como dice Fernando Fuenzalida (1995).El contexto que obtenemos al analizar estos datos es, a su vez, consistente con losdatos etnográficos que hemos recogido en la medida en que las familias de los informantessuelen ser cristianas, suelen no apoyarlos y ellos suelen tener que esconder su religiosidad nosólo de sus familiares sino también de una sociedad que los juzga continuamente porque“Lima no está preparada para tener (neo)paganos en las calles”. Al mismo tiempo, el hecho deque el (neo)paganismo sea más popular entre adolescentes y adultos jóvenes, como vimos, nosólo da cuenta de una preponderancia de la socialización secundaria, sino también de unacaracterística generacional que guarda relación con los rasgos postmodernos: son gente joven,gente que está siendo socializada en la postmodernidad. Es por esto que los medios actúancomo principales agentes socializadores, que se elige de entre una gama de opciones queintegran un “mercado religioso” y la autonomía y la originalidad son los fines últimos que sebuscan en un contexto de eclecticismo revivalista de antiguos cultos europeos.En capítulos anteriores hemos identificado tres grandes variedades del(neo)paganismo en Perú; a saber, la Seax Wicca, la magia del caos y el eclecticismo. Asimismo,los tomamos como referencia para establecer un continuum que iba desde los gruposestructurados hasta las redes de individuos, pasando por pequeños grupos ocasionales yreuniones de individuos. El criterio, en ese sentido, era el grado de individualismo que crecía amedida que se acercaba a la “red de individuos” y la organización social, que se hacía másprecaria conforme crecía el individualismo.Asimismo, en los grupos más definidos – como es el caso de la Seax Wicca – los líderesson espontáneos y carismáticos en la medida en que no hay una jerarquía que los designecomo tales, sino que adquieren este estatus en la interacción con otros individuos que lesatribuyen respeto en función de sus conocimientos. Estos son los llamados “maestros”, queactúan como líderes de opinión pero, en última instancia, sólo como fuentes de saber sobre laespiritualidad (neo)pagana. Esto  se manifiesta, como hemos visto, en tanto en toda forma deorganización hay un cierto componente de eclecticismo, siendo que casi todos los que
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integraron alguna vez el Mimir’s Well Seāþ Coven Peru – el más estructurado de todos – lo handejado y han optado por una postura más libre, según la cual poder elegir las opciones queprefieran del “mercado religioso”. Por tanto, estos “maestros” surgen para llenar un vacío: unavoz experimentada que ayude a los individuos a explorar esta nueva espiritualidad, pero queno supone una autoridad a la cual subyugarse dentro de un orden social mayor.Notamos aquí varios componentes de la postmodernidad, como son el individualismoy la privatización de la religión que pauta un consumo de entre las variedades existentes enun “mercado religioso” global. Pero hay otro elemento típico de la postmodernidad, y es que elnexo entre la persona y el mundo invisible está fundamentado en la emoción y en lasatisfacción de necesidades personales. Esto se vería a través del trasfondo mágico que tieneel (neo)paganismo. Si hay algo en lo que todos nuestros informantes están de acuerdo es enque hay una gran carga emotiva en la praxis mágica. Desde nuestra perspectiva, debemosinterpretar esto como una gran cantidad de elementos subjetivos puestos en conjunto, perono sólo a nivel de discurso, sino principalmente en la práctica.Este ambiente “mágico” en el que se encuentran inmersos los (neo)paganos favorece aquienes tienen la habilidad para llevar a cabo una performance convincente y emocionantetanto en los rituales como en las discusiones públicas en línea. Nuevamente, esto propicia elsurgimiento de los “maestros”, que a estas alturas ya empiezan a revelarse como individuosque construyeron su propia religiosidad en base a la autonomía pero cuya fama se difundiópor las redes existentes y llegó a oídos de otros individuos. Éstos estarán dispuestos aseguirlos sólo al principio, siendo que una vez que hayan formado su propio juicio y capacidadde comprensión de las nuevas variedades religiosas tomarán su propio camino.Estamos, por tanto, ante una curiosa confluencia de la “religión invisible” y la “segundareligiosidad”. Es decir, si bien es cierto que se buscan opciones personalizadas, la dimensiónsacra se construye en la medida en que fundamentan sus nuevas creencias en cultos y ritualesantiguos o que se reclama que sean antiguos. Así, si bien la esencia de todo este neuvo ordensocial consiste en la creación de una nueva religiosidad, ésta se gesta en respuesta alsecularismo y a la decepción de la religión en su forma tradicional, por lo que busca re-sacralizar lo que ha sido desprovisto de trascendencia: las formas religiosas previas alcatolicismo. Pero el componente individual sigue siendo más importante que lafundamentación ancestral, y una prueba de esto es que desde los inicios de la Wicca/Wica los
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fundadores lucharon por ser los líderes, por ser los individuos cuyo nombre se vinculara conla nueva religión.Otro comentario respecto a la postmodernidad es en lo que atañe a la privatización dela religión. Como hemos mencionado ya varias veces, los (neo)paganos peruanos son unapoblación escondida, lo cual significa que se mantienen aislados del ojo público. Siendo que laprincipal actividad  que los define es la religiosa, bien podríamos decir que ocultan su religiónde las demás personas porque “Lima no está preparada para tener neopaganos en las calles”.Nuestras entrevistas y encuestas demuestran un miedo entre los integrantes de la muestra aexpresar libremente su religiosidad para evitar el rechazo o el daño que pudieranocasionarles las personas que no la aceptan como una opción válida. En ese sentido, no sólopor los motivos expuestos por T. Luckman, también por esta relación de poder que se da en eldía a día en la ciudad es que estas personas están tendiendo a restringir su fe a la esferaprivada. Como vimos en el capítulo I, además, cuando quieren utilizar espacios públicos parasus reuniones o rituales han tenido problemas con las autoridades, aunque esto último puedeverse ligado más a un malestar generalizado con respecto al uso de estos espacios.Para obtener mayor validez externa, comparemos algunos de los datos recopiladosetnográficamente con otras religiones y tradiciones (neo)paganas o de la New Age fuera dePerú. Empecemos por la perspectiva de Paramahansa Yogananda (2004), un importantepropagador del yoga en Occidente. El autor empieza listando algunas característicasusualmente atribuidas a la divinidad (omnipotente, sobrehumano, infinito, omnipresente,etc.), pero afirma que, sean cuales sean las que cada religión le asigne, “Dios” debe ejercerprofunda influencia en la vida cotidiana. Más adelante, enfatiza esta idea al señalar que elconcepto de “señor” o la idea de dios siempre y a toda hora debe estar presente y motivar lasactividades diarias.Por otro lado, el autor sostiene que las ideas de dios y las perspectivas pueden variar,pero dios es uno y universal y la religión, como tal, también lo es. Llegaría a decir que “[…] laReligión consiste esencialmente en la definitiva supresión del dolor y en la realización delGozo supremo o Dios.” (Íbid, p. 34) y quienes buscan el Gozo Supremo con esfuerzo tantodentro de la iglesia como fuera de ella son llamados religiosos. Asimismo, dado que “religión”viene de religare, ata mutuamente a los religiosos a través de sus reglas, preceptos y leyes,restringiendo libertades para evitar la degeneración. Por tanto, la religión es universal porque
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evitar el dolor y lograr el Gozo Supremo es considerado un instinto natural humano. Siendoasí y bajo esta definición, la religión universal se erige como una necesidad pragmática.Por otro lado, Adrian Ivakhiv (1996) reflexiona específicamente sobre el neopaganismo,y el supuesto del que parte el autor para desarrollar sus ideas es que existe una “crisis de lamodernidad”, la misma que empuja a las personas a buscar una cosmología re-encantada quemantenga correspondencias que le den un significado o valor. A la par, los mitos que seprocurarían hoy en día serían aquellos que re-balanceen el género y sean ecológicos. Dentrode este marco, la religión es definida como un conjunto de creencias y prácticas relacionadascon algún “significado último” o trascendente, además de una normativa ética. A. Ivakhivseñala que la psicología acepta que parte de la psyché humana está más allá de lo racional, porlo que las religiones mágicas buscan comunicarse con ese dominio a través del mito, lossueños, el tarot y similares.  De la misma manera, el vínculo con lo divino se daría no sólohablando, sino también identificándose uno mismo con ello, ambas acciones mediante el usoconsciente de emociones, imaginación y voluntad. Estos tres elementos, además,corresponden a su definición de “magia”.Por otro lado, A. Ivakhiv también sostiene que los símbolos culturales llegan a poseer alas personas que los crean al ser sacralizados. Siendo este un fenómeno común a la religión, laciencia se habría encargado de desempeñar la tarea contraria en occidente a partir de lailustración. Hablamos, entonces, de una pérdida de sacralidad o conexión con algo que désentido u otorgue significado a la vida. El resultado, la susodicha crisis de la modernidad queimpulsaría a volver la mirada a cosmologías ancestrales que alguna vez fueron encantadas.Esta modernidad occidental, continúa, es el resultado de una pugna entre organicistas(Ocultistas y religiosos) y mecanicistas (como Kepler y Newton) que data de la época delrenacimiento, incluso. Así, a lo largo de los dos últimos milenios, movimientos ocultistas comoel Hermetismo, Gnosticismo, Francmasonería y Rosicrucismo habrían respondido alsurgimiento de dicho pensamiento mecanicista.Actualmente, por otro lado, no sólo se buscaría volver a cosmologías medievales yrenacentistas, sino también reivindicar aquellas que se denominan “nativas”, el shamanismo,neopaganismo y filosofías orientales, entre otros. El auge de esto vendría a manifestarse conla Golden Dawn (1880’s), según el autor, organización que sería responsable, en sus palabras,de la supervivencia y renacimiento de la tradición mágica en occidente. Por tanto, el encantode las religiones mágicas, para A. Ivakhiv, radicaría en que remitifican el significado de la vida
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sin negar los avances en la ciencia; es decir, ponen un fin al divorcio entre lo consciente y loinconsciente.Recordemos, también, que en el Estado de la Cuestión encontramos que a nivel globalexistía una tendencia a vincular al (neo)paganismo con la construcción de identidadesfemeninas. No obstante, en Perú no hemos visto que aplique esta idea. Ya en el capítulo IImencionamos que la principal motivación era la satisfacción de dudas existenciales sobre elmundo trascendental y lo que hay más allá de la vida y la muerte. Es por esto que opinamosque esta tendencia a buscar identidades y espiritualidades femeninas responde, precisamente,al auge del movimiento feminista en países como EE.UU. y Brasil a partir de los años sesenta,lo mismo que coincidió con la expansión del (neo)paganismo. Por ejemplo, en el capítulo Ivimos que la Wica de Gerald Gardner se había hecho famosa en pocos años durante estamisma década pero escrita con “doble c” por influencia de Charles Cardell – quien quisoproclamarse verdadero creador de la tradición –, pues este la difundió con exaltando la magiay el vínculo con las brujas. ¿Cómo definir “bruja” si se le quiere reivindicar? Sencillo, no es otracosa que una mujer con poder(es). No sorprende que se favorezca mirarlas como arquetiposde lo que pretende lograr una persona feminista.Pero en la reflexión anterior también ha surgido otro tema muy importante: la magia.En el capítulo I vimos que instituciones como la Golden Dawn y la Sociedad Teosófica se habíanencargado de revivir cultos antiguos y ponerlos en boga en occidente. Examinar esto, creemosnosotros, supone uno de los principales déficits en el estudio del (neo)paganismo a nivelmundial. ¿Por qué? Porque da cuenta de las características que hemos visto asociadas a lapostmodernidad; principalmente la búsqueda de la satisfacción de necesidades concretas, ladecepción de las formas religiosas tradicionales y la elección y combinación de distintoselementos de la oferta de un “mercado religioso” o espiritual, si se quiere. También en elEstado de la Cuestión vimos que algunos historiadores veían a la New Age como unmovimiento social global que exaltaría la globalización y la postmodernidad. Hemos querido,por tanto, incluir esto en nuestro análisis para aportar a la antropología peruana aplicandoesta perspectiva que no se suele tomar en cuenta o estudiar muy a fondo en este país.



/115/~. CONCLUSIONES .~A lo largo de este informe hemos visto que hay ciertas tendencias generales quehemos ido mostrando al final de cada capítulo. En ese sentido, recapitulemos recordando quenuestra pregunta de investigación es: ¿Por qué es posible que surjan NMR (neo)paganos enLima si este tipo de cultos y creencias no guardan relación con la tradición religiosa/culturalperuana? Para responder esto, postulamos los siguientes tres puntos.
HAY UNA DECEPCIÓN DE LAS OPCIONES RELIGIOSAS TRADICIONALESEl primer punto importante es que las personas que incursionan en el (neo)paganismodicen o bien haber experimentado una decepción de las religiones más difundidastradicionalmente o bien haber conocido religiones distintas desde pequeños, siendo loprimero lo más usual. Esto quiere decir que hay una reflexión de por medio, un proceso por elcual se evalúa si la religión original ha satisfecho o no las expectativas de cada actor social conrespecto a su espiritualidad. De esta manera, en contraste con esta decepción tendríamos unasatisfacción al desarrollar una religiosidad (neo)pagana. Tomemos como ejemplo el caso de
César, de los relatos de vida, quien constantemente nos habló de un miedo que nos hizorecordar la teoría de Rudolf Otto sobre lo numinoso. De manera complementaria, Paula nosdecía que a pesar de que sucedieran eventos desafortunados que la hicieran “estar al borde de

la locura” ella se sentía identificada con sus prácticas mágicas: “es lo que eres”, nos dicerefiriéndose a sí misma.¿Pero por qué es que el cristianismo – que es la religión más representativa en elimaginario de los (neo)paganos limeños según vimos en el Capítulo II – no satisface a estosactores sociales? Un primer elemento podría ser la imposición de un dogma: se resisten a unsistema de creencias que se ha mostrado intolerante y que critica constantemente a lo que esdiferente. Este sería el caso de Pedro con los testigos de Jehová o de César con lospentecostales. Del mismo modo, Paula nos dice rechazar a la iglesia como organización quebusca imponerse, tildándola además de hipócrita y de lo practicar lo que predica y hasta lamisma Mariana sintió un rechazo por esta religión al principio alegando que los catequistasde su grupo y el mismo sacerdote tenían un discurso sobre lo que era “bueno” y “malo” que noera acorde con sus acciones.Por otro lado, los sucesos paranormales también son importantes de tomar en cuenta.Tanto en el caso de César como de Paula se dieron situaciones en las que ocurrió algo
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inexplicable para ellos según la ciencia y que los motivó a desarrollar una creencia y unaempatía por lo que llaman deidades o energías. De fondo está la idea de que existen leyes quegobiernan el universo que van más allá de lo que se conoce y ven en el (neo)paganismo unaforma de explorar este tipo de fenómenos. Uno de ellos, uno muy común y una motivaciónmuy popular, es la magia. En oposición, debemos recordar que el cristianismo deplora labrujería y la magia y, como sucedió en el caso de Mariana, muchas veces seguir una religióncristiana supone tener que mantener este tipo de creencias alejadas. La curiosidad y laafinidad por estos temas sería otro motivo por el cual podrían estar abandonando su feoriginal.Por último, puede que el mismo motivo por el cual la religiosidad cristiana está tandifundida esté jugando en su propia contra. Al ser algo cotidiano, atravesar estímulos comoeste tipo de experiencias paranormales o con tratamientos o medicina alternativa permitiríaver que hay algo nuevo, algo distinto que conocer además de lo que ya se ha convertido enrutina. Recordemos que Mariana nos dice que “hizo la primera comunión y luego se volviócatequista porque era lo que seguía nada más”. En este caso, la decepción podría estarpautada no sólo por la insatisfacción sino también por el aburrimiento.Estos son los motivos por los cuales puede haber una motivación para dejar lareligiosidad cristiana original. ¿Pero por qué es que el (neo)paganismo sí satisface susexpectativas? La respuesta puede estar en la manera cómo lo conocieron, como vemos acontinuación.
LOS (NEO)PAGANOS GENERALMENTE EMPIEZAN EN LA ADOLESCENCIAHemos encontrado que la iniciación en el (neo)paganismo suele darse pro medio deuna auto socialización secundaria que suele darse en la adolescencia, aunque algunos adultosde edades entre 35 y 45 años también pueden interesarse. Según las tipologías que creamosen el capítulo III, lo más común sería el caso de un estudiante que sea seguidor ya sea de NSEalto o bajo. En estos casos, suelen intervenir en gran medida los medios de entretenimiento(películas, series de televisión, novelas) como fuente de información sobre las distintastradiciones, por lo menos la primera vez. Esto implica un detalle fundamental y es que, comovimos en el Marco Teórico, para una socialización religiosa, incluso una secundaria, la cargaemocional tanto con los elementos a ser sacralizados como con aquellos que facilitan lasocialización es fundamental. La conversión, entonces, estaría potenciada por estímulos decorte emotivo o que desplieguen sentimientos fuertes, cosa que los medios de
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entretenimiento hacen prácticamente por definición. Siguiendo esta idea, es muy probableque el primer momento en que entran en contacto con el (neo)paganismo no sea –en todos loscasos al menos – el resultado de una decisión racional sino algo que se comenzó a explorarpor considerar que se tiene cierta empatía por los temas y prácticas tratadas.Por otro lado, en el capítulo I veíamos al revisar algunas entrevistas que la mitologíahabía marcado a varios informantes desde pequeños y esto los había motivado a investigarsobre culturas antiguas. Quizás por esto, también, es que muchos se refieren a este tipo deespiritualidades como paganas y no neopaganas, por lo que consideramos apropiado destacaruna vez más la importancia que ha tenido el forjar el término “(neo)paganismo”. Volviendo alpunto, encontrar nuevas religiones que revivan identidades de pueblos ancestrales podríasuponer afinidad para estos actores sociales: ya que están buscando una nueva religiosidad yhan decidido abandonar la original, ¿por qué no experimentar con aquello que siempre lespareció pintoresco o interesante? Este fue el caso de Mariana y el motivo por el cual encontróla información de contacto del coven Mimir’s Well.Finalmente, el internet forma parte clave en esta ecuación porque permite acceder a lainformación sumamente rápido. Del mismo modo, supone un medio de comunicación esencial,erigiéndose así como el principal canal de intercambio de ideas y debates, así como parapoder concertar reuniones físicas entre practicantes de distintas tradiciones. Tambiénconvierte a las plataformas virtuales como el Facebook en escenarios en los cuales algunos(neo)paganos llevan a cabo una performance para demostrar constantemente susconocimientos sobre el tema, elevando así sus status entre los demás y convirtiéndose enlíderes carismáticos. Esta performance en la que no sólo juegan un rol los líderes sino todosen confluencia permite que la religiosidad (neo)pagana abarque una interacción constante yque se estructura y reestructura día a día, haciéndola dinámica y no estática como puede serel caso de las religiones tradicionales.Un último punto a considerar es la posibilidad de poder elegir lo que ellos quierancreer, con lo que se hace necesario señalar que hay un alto grado de individualidad. Veamosun poco más detalladamente este punto.
HAY UNA TENDENCIA AL ECLECTICISMOComo vimos en el capítulo I, hay una tendencia al eclecticismo o por lo menos a buscarconocer distintas prácticas y creencias. Esta búsqueda es constante; es decir, los actoressociales siempre quieren complementar lo que ya conocen y no quedarse en un solo camino.
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Esto lo vimos al analizar la deserción masiva del coven Mimir’s Well, el cual se erigió como elgrupo más estructurado de todos los que hemos visto. Así, quienes dejaban este grupo seguíanexplorando otras tendencias, como fue el caso de varios que permanecieron como eclécticos yotros que decidieron formar su propio grupo en otra religión similar: un kindred de la religión
asatru. De manera paralela, tanto Paula como César dijeron preferir seguir un camino solitarioy no limitarse a lo que un grupo pueda establecer. Ambos creaban sus propios rituales, al igualque Pedro. Mariana habría sido la única que permaneció en un grupo sin esta variable deindividualidad de por medio y terminó dejándolo precisamente porque su propiaespiritualidad le demandaba considerar al mismo cristianismo como parte importante de sureligiosidad. Paula es, no obstante, el principal ejemplo de la búsqueda de la individualidad,siendo una frase clave el que nos diga que para ella esa es la ley. Pedro, por su parte, noscontaba que no había elegido un nombre para el dios ya que “Cernunos” era un nombre latín;es decir, asignado desde una perspectiva externa y cristiana. Nos ponía en evidencia, así, quesu propio criterio personal le permitía argumentar motivos para no seguir la tradición tal cualsuele seguirse e innovar. Del mismo modo, César innovó al punto de llegar a incluir “a Hécate y

a la Pachamama” en sus rituales generando, así, una variedad más bien sincretizada conmitologías locales.Por otro lado, este eclecticismo también supondría un gusto por consumir distintosproductos culturales. Vinculados a la espiritualidad, es cierto, pero casi siempre vinculados alentretenimiento como vimos. Dentro del marco de la globalización, esto facilitaría que seaccediera a elementos de fuera, a través de películas y series principalmente. Ahí podría estarla respuesta a por qué es que la mayoría de cultos (neo)paganos tienen una base europea.Otra explicación estaría en que la historia del neopaganismo y el ocultismo, como vimos en elCapítulo I, se ha desarrollado en Europa aunque organizaciones como la Golden Dawn y la
Sociedad Teosófica han llegado a sincretizarlos con elementos egipcios y hasta de la India. Esen este marco histórico mayor de tendencias a incorporar elementos espirituales detradiciones foráneas que nace y se desarrolla el (neo)paganismo desde el principio. No es deextrañar que en la actualidad, particularmente considerando las facilidades que se tienen, sequiera implementar y complementar cultos extranjeros.Todo esto en conjunto nos lleva a una última observación que es la condensación detodo esta investigación. Los actores sociales en cuestión 1) dejan el cristianismo o la religiónen la que fueron socializados originalmente debido a una insatisfacción o decepción por no



/119/
permitirles explorar ciertos elementos de su espiritualidad que consideran importantes enfunción de ciertas experiencias que han tenido. Además, una vez hecho esto, 2) encuentranfácilmente información sencilla y básica sobre el (neo)paganismo en medios deentretenimiento que llegan a ellos junto con estímulos emocionales intensos que permitenque desarrollen cierta afinidad, tras lo cual el internet les permite acceder a información másespecializada sin mayor esfuerzo. De esta manera, encontrarían elementos cercanos a ellos nosólo por estos estímulos de entretenimiento asociados, sino también por ser compatibles conun gusto interiorizado por mitologías y culturas antiguas. Finalmente, 3) la performance en laque se ven envueltos día a día tanto en foros como en persona, de la mano con la necesidad debuscar nuevas expresiones de espiritualidad de manera constante, los mantiene dentro deesta macro tendencia que hemos llamado (neo)paganismo y que abarca distintas formas deesoterismo, práctica mágica y reivindicación en culto y creencias de culturas antiguas. SonEuropeas principalmente, sí, pero esto guarda relación con la perspectiva de globalización enla que se inserta la cultura del entretenimiento: es afuera del país donde van a buscar algonuevo, y no lo harán saliendo de este en persona, sino accediendo a insumos y bienesculturales traídos de fuera.Asimismo, siendo estos los tres puntos que tomamos como ejes para responder anuestra pregunta de investigación, hay una cualidad que los engloba: la influencia de lapostmodernidad en la nueva forma de vivir la religión que presentan los informantes. Paradetallar esto, consideremos las siguientes observaciones.Con respecto a la secularización, es importante tener en cuenta que esta no implica laerradicación de la religión y mucho menos en un caso como el de Perú en el que estapermanece en la cultura popular. Lo que está en juego es que las instituciones se formen conuna base fundamentada en la razón y en una política y una economía apartadas de la religión.Esto no deja de ser cierto a pesar de la llegada del (neo)paganismo y otros NMR. Más bien, loque parece estarse dando es una proliferación de la religiosidad por canales distintos de losinstitucionales, principalmente a través del entretenimiento de una manera muy similar a loque el mismo F. Fuenzalida (1995) acotaba al hablar de calabozos y dragones y de cienciaficción como vía de escape de lo que llamaba una “angustia existencial postmoderna”. Delmismo modo, esto responde a la restricción de la religión a la esfera privada de la que hablabaThomas Luckman (1967), siendo que los (neo)paganos limeños no sólo centran su fe en éstasino que además se alejan voluntariamente de la esfera pública. Eso sin mencionar que suscultos no están establecidos por ley ni cuentan con una organización avalada por el Estado.
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Para terminar, entonces, recordemos una vez más las características de la segunda

religiosidad y veamos en qué medida se cumplen para el caso del (neo)paganismo. Primeroque nada, que se difunde a partir de focos urbanos, lo cual de hecho estaría sucediendo paranuestro estudio de caso. Se trata, como vimos, de una ciudad cosmopolita que actúa comonodo de intercomunicación global, permitiendo así la llegada de información y productosculturales (urbanos) foráneos. En segundo lugar, que tiende a diferenciarse de la tradicional yque busca el misterio en respuesta a una insatisfacción, lo cual también aplicaría en tantohemos constatado que existe una decepción religiosa de las opciones más difundidas y queprecisamente lo que hay es una búsqueda por innovar. Esto iría de la mano con una tendenciaa la individualidad y el eclecticismo, la misma que es consistente con otra de lascaracterísticas de la segunda religiosidad: que favorece la autonomía en sus practicantes. Porúltimo, también habría congruencia en la medida en que el (neo)paganismo se encuentra enexpansión constante, y más aún en el hecho de que lo haga reviviendo cultos de la antigüedad.Concluimos, por tanto, que el (neo)paganismo es una forma de expresión de una nuevaforma de vivir la religión en un nuevo orden social con tendencias al individualismo. Estopone a la vista una realidad empírica que constata que la religión no está desapareciendo amerced de la razón, sino que esta resacralización se está dando de manera paralela a lasinstituciones basadas en la laicidad que generan una vida cotidiana en la que la base de lainteracción no es más la religión. Efectivamente, parece que la secularización no ha acabadocon la religión, pero ésta ha encontrado otro medio para crecer y difundirse: lastelecomunicaciones y el entretenimiento a los que se accede en sociedades cada vez másglobalizadas y cosmopolitas. Asimismo, ha mutado para favorecer las voluntades individuales,enalteciendo la autonomía y la creatividad que caracterizan un eclecticismo cada vez másmarcado. Es por estos motivos que el (neo)paganismo en Lima nos da razón de un complejofenómeno al que hace falta prestar atención, no sólo desde la religión sino en lo referente alorden social en general: nos da un vistazo a una manifestación empírica de los efectos de lapostmodernidad sobre nosotros.
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Anexo 1: Instrumentos utilizados para la recolección de datos

CUESTIONARIO PARA ENCUESTA ETNOGRÁFICA

INFORMACIÓN BÁSICA

¿Eres hombre o mujer? bsm

 Hombre
 Mujer

¿Cuál es tu orientación sexual?

 Heterosexual
 Homosexual
 Bisexual

Estado Civil

 Soltero/a
 Casado/a
 Viudo/a
 Divorciado/a
 Separado/a
 Conviviente

Has estudiado hasta…

 Primaria Completa
 Secundaria Completa
 Pregrado Incompleto
 Pregrado Completo
 Postgrado

¿Naciste fuera de Lima?

 Sí
 No

INFORMACIÓN SOBRE EL NIVEL
SOCIOECONÓMICO

¿Cuál es tu profesión?

__________________________

¿Quiénes viven contigo en tu casa?

_________________________________________________
_________________________________________________
_________________________________________________

¿Cuál es la ocupación del jefe de
familia? (El que mantiene o aporta más
económicamente. Si varios aportan igual, la
ocupación de ellos)

__________________________

¿Tu casa es...?

 Alquilada
 Propia

¿En qué Distrito vives?

__________________________

¿En qué trabajas actualmente?

__________________________

¿Cuál es el ingreso promedio
aproximado de todos los que viven en
tu casa? (La suma de todos)
 S/. 600 ó menos
 De  S/. 601 a S/. 850
 De S/. 851 a S/. 1,300
 De S/. 1,301 a S/.2,400
 S/. 2,401 ó más



/B/
CONCEPTOS E IDENTIDADES

¿Para ti "eclecticismo" es...?

 Crear un nuevo camino sólo paramí
 Enriquecer una tradición paracompartirla con los demás
 Contaminar la estructura y purezade una tradición

¿Para ti "neopaganismo" es...? (Marca
todas las que quieras)
 Lo mismo que paganismo: unareligión diferente de la cristiana
 Una reestructuración delpaganismo de tiempos antiguos
 Distinto de "paganismo", pero ladiferencia es irrelevante

¿Te consideras a ti mismo...?

 Cristiana/Cristiano
 Católica/Católico
 Pagana/Pagano
 Neopagana/Neopagano
 Seguidora/Seguidor de una únicatradición
 Religiosa/Religioso
 No religiosa/religioso pero síespiritual
 Otro: ________________________

¿Sientes afinidad por tradiciones
paganas peruanas?

 Sí
 No

¿Sientes la obligación de conocer
tradiciones paganas peruanas?

 Sí
 No

¿Piensas que las tradiciones paganas
peruanas son retrógradas o atrasadas?
(En un sentido negativo)

 Sí
 No

SOCIALIZACIÓN Y EXPERIENCIA RELIGIOSA

¿Tu familia más cercana sigue alguna o
varias religiones?

 Sí
 No

¿Todos los miembros de tu familia más
cercana son de la misma religión?

 Sí
 No

¿De qué religión es tu familia más
cercana?

 Católicos
 Judíos
 Musulmanes
 Testigos de Jehová
 Mormones
 Evangélicos
 Paganos/Neopaganos
 Tradicional Andina
 Tradicional Amazónica
 No aplica
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¿De qué religiones son los miembros de
tu familia más cercana?

 Católicos
 Judíos
 Musulmanes
 Testigos de Jehová
 Mormones
 Evangélicos
 Paganos/Neopaganos
 Tradicional Andina
 Tradicional Amazónica
 No aplica

¿Cuál de las religiones de los miembros
de tu familia más cercana influyó más
en ti?

 Católicos
 Judíos
 Musulmanes
 Testigos de Jehová
 Mormones
 Evangélicos
 Paganos/Neopaganos
 Tradicional Andina
 Tradicional Amazónica
 No aplica

¿Seguiste el curso de religión en tu
colegio?

 Sí
 No

¿Alguna vez perteneciste a alguna
agrupación religiosa no pagana?

 Sí
 No

¿A qué edad comenzaste a interesarte
en el paganismo/neopaganismo?

__________________________

¿Qué tradición sigues?

 Ninguna en particular
 Wicca
 Magia del caos
 Asatru
 Chamanismo
 Paganismo celta
 Paganismo griego
 Seax Wicca
 Otro: ________________________

¿Cuántas religiones has seguido hasta
ahora?

__________________________

¿Actualmente sigues alguna religión?

 Sí
 No

¿De cuál de los siguientes rituales has
participado alguna vez? (Marca todas las
que quieras)
 Bautismo – Católico
 Bautismo/Iniciación - Testigos deJehová
 Bautismo/Iniciación – Evangélico
 Bautismo/Iniciación – Pentecostal
 Bautismo/Iniciación – Mormón
 Iniciación - Pagana/Neopagana
 Autoiniciación -Pagana/Neopagana
 Primera Comunión
 Confirmación
 Matrimonio católico
 Ninguno
 Otro: ________________________



/D/

¿Cuál de las siguientes alternativas
conocías y considerabas como una
religión a los 6 años? (Marca todas las
que quieras)
 Catolicismo
 Judaísmo
 Islam
 Evangelismo
 Mormonismo
 Testigos de Jehová
 Budismo
 Hinduismo
 Shintoismo
 Paganismo
 Wicca
 Confucianismo
 Taoísmo
 Otro: ________________________

¿Cuál de las siguientes alternativas
conocías y considerabas como una
religión a los 10 años? (Marca todas las
que quieras)
 Catolicismo
 Judaísmo
 Islam
 Evangelismo
 Mormonismo
 Testigos de Jehová
 Budismo
 Hinduismo
 Shintoismo
 Paganismo
 Wicca
 Confucianismo
 Taoísmo
 Otro: ________________________

¿Cuál de las siguientes alternativas
conocías y considerabas como una
religión a los 15 años? (Marca todas las
que quieras)
 Catolicismo
 Judaísmo
 Islam
 Evangelismo
 Mormonismo
 Testigos de Jehová
 Budismo
 Hinduismo
 Shintoismo
 Paganismo
 Wicca
 Confucianismo
 Taoísmo
 Otro: ________________________

¿Cuál de las siguientes alternativas
conoces y consideras como una religión
actualmente? (Marca todas las que quieras)
 Catolicismo
 Judaísmo
 Islam
 Evangelismo
 Mormonismo
 Testigos de Jehová
 Budismo
 Hinduismo
 Shintoismo
 Paganismo
 Wicca
 Confucianismo
 Taoísmo
 Otro: ________________________
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¿Dirías que sentiste una decepción de
las opciones religiosas tradicionales en
el Perú?

 Sí
 No

MEDIOS PARA CONOCER EL (NEO)PAGANISMO

Internet, como medio para obtener
información teórica sobre tu tradición o
prácticas, es...

 Inútil
 No muy útil
 Ni útil ni inútil
 Útil
 Muy Útil

Los libros FÍSICOS, como medio para
obtener información teórica sobre tu
tradición o prácticas, son...

 Inútiles
 No muy útiles
 Ni útiles ni inútiles
 Útiles
 Muy Útiles

Los medios de entretenimiento
(películas, series, animes, comics, etc),
como forma para obtener información
teórica sobre tu tradición o prácticas,
son...

 Inútiles
 No muy útiles
 Ni útiles ni inútiles
 Útiles
 Muy Útiles

Los documentales, como medio para
obtener información teórica sobre tu
tradición o prácticas, son...

 Inútiles
 No muy útiles
 Ni útiles ni inútiles
 Útiles
 Muy Útiles

El contacto cara a cara, como medio
para obtener información teórica sobre
tu tradición o prácticas, es…

 Inútil
 No muy útil
 Ni útil ni inútil
 Útil
 Muy Útil

¿Cómo conociste el
paganismo/neopaganismo por primera
vez?

 Películas
 Series de TV
 Comics
 Manga/Anime
 Foros de Internet
 Páginas Web con información
 Referencias de amigos peruanos
 Referencias de amigos no peruanos
 Novelas/Libros
 Otro: ________________________
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¿Perteneces o has pertenecido alguna
vez a alguno de los siguientes?

 Mahikari
 Asociación Nichiren Soshu
 Asociación internacional para laconciencia en Krishna
 Ninguna
 Gran Fraternidad Universal -Fundación Dr. Serge Raynaud de laFerrier
 Asociación Internacional NuevaAcrópolis
 Masonería
 Rosicrucismo

¿Algún familiar o amigo pertenece o ha
pertenecido a alguno de las siguientes?

 Mahikari
 Asociación Nichiren Soshu
 Asociación internacional para laconciencia en Krishna
 Ninguna
 Gran Fraternidad Universal -Fundación Dr. Serge Raynaud de laFerrier
 Asociación Internacional NuevaAcrópolis
 Masonería
 Rosicrucismo

REUNIONES

Internet, como medio de comunicación
entre paganos/neopaganos es...

 Inútil
 No muy útil
 Ni útil ni inútil
 Útil
 Muy Útil

Internet, como medio para programar
reuniones entre paganos/neopaganos,
es...

 Inútil
 No muy útil
 Ni útil ni inútil
 Útil
 Muy Útil

¿Qué plataforma virtual usas más?

 Perfiles de Facebook
 Grupos de Facebook
 Foros
 Blogs
 Otro: ________________________

¿Has participado de alguna reunión
entre paganos/neopaganos?

 Sí
 No

¿Cómo te enteraste de esta reunión?

 Facebook
 Blog
 Amigo
 Foro
 No aplica
 Otro: ________________________

REDES Y CONTACTOS

Internet, como medio para conocer
contactos con prácticas afines o
similares a las tuyas en Perú, es…

 Inútil
 No muy útil
 Ni útil ni inútil
 Útil
 Muy Útil



/G/
Internet, como medio para conocer
contactos con prácticas afines o
similares a las tuyas fuera de Perú, es...

 Inútil
 No muy útil
 Ni útil ni inútil
 Útil
 Muy Útil

El contacto cara a cara, como medio
para conocer contactos con prácticas
afines o similares a las tuyas en Perú,
es...

 Inútil
 No muy útil
 Ni útil ni inútil
 Útil
 Muy Útil

El contacto cara a cara, como medio
para conocer contactos con prácticas
afines o similares a las tuyas fuera de
Perú, es...

 Inútil
 No muy útil
 Ni útil ni inútil
 Útil
 Muy Útil

¿Tienes amigos/contactos
paganos/neopaganos fuera del Perú?

 Sí
 No

¿Cómo conociste a estos
amigos/contactos?

 Internet
 Viajé al extranjero y los conocí
 Viajaron a Perú y los conocí
 No aplica
 Otro: ________________________

¿Buscas un maestro?

 Sí
 No

¿Buscas ser un maestro?

 Sí
 No

RELACIÓN CON LA SOCIEDAD

Lima no está preparada para tener
paganos/neopaganos en las calles.

 Verdadero
 Falso

La mayoría de gente en Lima es católica.

 Verdadero
 Falso

No se puede expresar abiertamente el
ser pagano/neopagano sin  ser
discriminado.

 Verdadero
 Falso

La mayoría de gente en Lima piensa que
el paganismo/neopaganismo es
satánico.

 Verdadero
 Falso

La mayoría de gente en Lima piensa que
el paganismo/neopaganismo está mal.

 Verdadero
 Falso
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¿Evitarías decirle a cualquiera que eres
pagano/neopagano por temor a que
piensen mal de ti?

 Sí
 No

¿Evitarías decirle a tu familia que eres
pagano/neopagano por temor a que
piensen mal de ti?
 Sí
 No

GUÍA DE ENTREVISTA A PROFUNDIDAD

TEMAS A TRATAR: (NO ES UN CUESTIONARIO)

1. Definiciones de conceptos clave.
 ¿Qué es “neopaganismo” para el informante?
 ¿Qué tradición sigue? ¿Sigue más de una? ¿Cuáles reconoce?

2. Práctica Mágico-Religiosa
 ¿Cómo son sus rituales?
 ¿Hace magia?

3. ¿Se reúne con otros neopaganos?
 ¿Participa de rituales?
 ¿Participa en grupos de Facebook? ¿Foros? ¿Blogs?

4. ¿Cómo fue su experiencia con la religión en su casa?
 ¿Fue muy estricta?
 ¿Su familia es católica?
 ¿Su familia sabe de su conversión? ¿Qué opina al respecto?

5. Nivel Socioeconómico
 Lugar de residencia, ingreso familiar, ocupación, ocupación del jefe de familia.

6. ¿Cómo se relaciona con la sociedad mayor?
 ¿Vive su fe activamente en público? ¿Lo esconde?
 ¿Hace proselitismo?
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GUÍA DE ENTREVISTA PARA RELATOS DE VIDA

TEMAS PRINCIPALES A CUBRIR LUEGO DE TODAS LAS SESIONES: (NO ES UN CUESTIONARIO)1. ¿Cómo fue su relación con la religión desde su infancia?
 ¿Cuál fue su primera religión?
 ¿Cuáles de las instituciones que lo socializaron era religiosa y de cuál religión?(Familia, Colegio…)
 ¿Su familia lo apoyó con su decisión de conversión?2. ¿Ha practicado magia? ¿Lo hace frecuentemente?
 ¿Qué tipo de magia practica?
 ¿Qué experiencias resaltantes tiene con esta práctica?3. ¿Cómo fue su primer acercamiento al (neo)paganismo?
 ¿Qué lo llevó a elegir esta nueva religiosidad?
 ¿Cuántas religiones ha seguido? ¿Combina tradiciones?
 ¿Qué lo hizo decepcionarse de su religión anterior?
 ¿Qué tradición sigue?4. ¿Cómo reconcilia su vida religiosa con la sociedad mayor?
 ¿Esconde su opción religiosa de su familia?
 ¿Esconde su opción religiosa en la calle?5. ¿Cuáles han sido sus experiencias más intensas con el (neo)paganismo?

GUÍA DE ENTREVISTA SEMIESTRUCTURADA

INFORMACIÓN BÁSICA

 ¿Cuántos años tienes?
 Anotar si es hombre o mujer: ♂_____     ♀_____
 ¿Cuál es tu estado civil?
 ¿Qué estudiaste? ¿Estudiaste alguna otra cosa?
 ¿Cuál es tu profesión? Nota que puede ser distinto de lo que has estudiado.
 En tu casa, ¿quiénes son los familiares que “comen de la misma olla”?



/J/
INFORMACIÓN SOBRE EL NIVEL SOCIOECONÓMICO

 ¿Cuál es la ocupación del jefe de tu familia? Es el que más aporta a la economía delhogar, en todo caso.
 ¿En qué trabajas actualmente?
 ¿Tu casa es propia o alquilada?
 ¿En qué distrito vives?
 ¿Cuál es el ingreso promedio de tu casa?

 (Si no quiere responder). Bueno, no te preocupes, no es tan importante el datoexacto. Vamos a hacer una cosa, vamos a replantear la pregunta. ¿Tú has vistoque en la televisión para medir el rating separan varios niveles? Nivel A, B, C…¿En cuál ubicarías tú a tu familia?
CONCEPTOS E IDENTIDADES

 ¿Crees que deba existir una diferenciación entre paganismo y neopaganismo? ¿Porqué o por qué no? ¿Cuál sería?
 Varias personas me han hablado de “eclécticos” y “practicantes solitarios” y en elfondo todos coinciden en que se trata de un autodidacta, alguien que toma un poco deesto y de aquello y va formando su propio camino mientras avanza. Sin embargo,algunos consideran que esto está mal y que se debe seguir una tradición específicapredefinida. ¿Tú qué opinas?
 ¿Te sientes identificado con las demás personas que se hacen llamar “paganos”?¿Consideras que alguno de ellos es nos o más pagano que los demás? ¿Por qué?
 ¿Te parece que distintas prácticas guardan relación o coinciden? ¿Crees que deberíacombinárselas o seguir un único camino?
 Con respecto a tradiciones más peruanas, ¿Has sentido alguna vez inclinación poralguna de estas prácticas? ¿Sientes alguna obligación por conocerlas?
 ¿Estas tradiciones peruanas te parecen más o menos “auténticas”? ¿Te parecenretrógradas o atrasadas? ¿Las catalogarías como folklóricas? ¿El paganismo europeotambién sería folklórico?
 (Si es Mujer) ¿Sientes que el paganismo/neopaganismo te permite vivir unafemineidad más abiertamente que otras religiones? ¿Te sientes identificada con lasdiosas?



/K/
SOCIALIZACIÓN Y EXPERIENCIA RELIGIOSA

 ¿Has crecido en una familia católica? Si no es así, ¿tu familia es religiosa? ¿De quéreligión?
 En las entrevistas que hice, he escuchado muchas motivaciones para entrar alpaganismo que van desde protestar contra el catolicismo hasta basar su fe enmitologías antiguas que siempre disfrutaron. En tu caso, ¿sientes algún tipo dedecepción de las opciones religiosas que ofrece la tradición en el Perú? ¿Buscabas algocon lo cual sentirte más identificado?
 Si pudieras mencionarme un punto específico en tu vida que dirías que fue el que máste marcó para seguir el camino espiritual que has tomado, ¿cuál sería?
 A lo largo del tiempo que llevan practicando el paganismo, distintas personas hanavanzado de maneras distintas. Algunos se unieron a grupos para aprender más, otrospara sentir que pertenecen a algún lado. Algunos han viajado para aprender nuevasprácticas, algunos han combinado distintas tradiciones y otros han recurrido aorganizaciones internacionales como Nueva Acrópolis o la Gran Fraternidad Universal.Algunos lo han dejado por un tiempo para luego regresar, otros han seguido artesmarciales o yoga para complementar. Otros han tenido varias iniciaciones en escuelasde misterios, otros han encontrado modos de vincularlo con tradiciones peruanas yhasta he sabido de alguien que pasó de catequista a sacerdotisa wiccana. En tu caso,¿dirías que siempre estás buscando un nuevo camino que seguir o por dóndeorientarlo?
 En el tiempo que llevas desde que empezaste a seguir de alguna manera el paganismohasta ahora, por favor dime tres puntos clave que te parezcan  particularmenteimportantes y resaltantes.
 ¿Tienes algún vínculo con alguna institución internacional como la “Gran FraternidadUniversal” o “Nueva Acrópolis”?
 ¿El Internet te ha ayudado a obtener mayor información teórica acerca de tu tradicióno las prácticas que sigues?

REDES Y CONTACTOS

 ¿Dirías que el Internet te ha ayudado a contactar otras personas que tengan prácticasreligiosas o mágicas afines a las tuyas? ¿Dentro y fuera del Perú?



/L/
 En el tiempo que va hasta ahora he notado que hay personas que buscan un “maestro”o alguien a quien seguir mientras que hay otras que, más bien, buscan liderar oenseñar. En tu caso, ¿dirías que buscas seguir a alguien o preferirías liderar un grupo?¿Por qué?
 (Si es líder o maestro) Tengo entendido que estás en un grupo específico y que eresvisto con cierto liderazgo. ¿Dirías que ese grupo tiene una estructura definida o sólo sejuntan de vez en cuando a realizar alguna práctica? ¿Todos participan siempre o elcontacto es más entre individuos?

REUNIONES

 ¿Te parece que los foros y grupos de internet permiten concertar reuniones entrepersonas con tradiciones y prácticas un poco más variadas?
RELACIÓN CON LA SOCIEDADEn otras entrevistas me han dicho que “Lima no está preparada para el tener paganos en lascalles” ¿Considerarías que grupos y foros en internet son una mejor forma de comunicaciónentre ustedes para evitar críticas o discriminación?



/M/
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Anexo 2: Balance de la ejecución del trabajo de campo
Breve informe narrativoEl trabajo de campo se empezó a realizar de manera incipiente desde Enero del 2011.Sin embargo, medio año antes realizamos la entrada al campo siguiendo el consejometodológico de Susan Greenwood (2008) quien investigó una comunidad de practicantes dealta magia en Londres. Su estrategia consistió en iniciarse como neófita dentro de estaagrupación y, ante la posibilidad de hacer lo mismo, lo hicimos. Lo primero que hicimos fueponer un anuncio en el periódico de la PUCP pidiendo contactos que conocieran de la religión“wicca” de la cual ya habíamos oído antes gracias a una amiga. Aunque esto no rindió frutos,esa misma amiga nos consiguió la dirección electrónica del blog del coven de Seax Wicca enPerú y nos pusimos en contacto. Enviamos una solicitud para participar de un ritual público amediados del 2010, pero no tuvimos una respuesta sino hasta Noviembre de ese mismo año,cuando se nos avisó de una charla. Tras asistir a dicho evento, obtuvimos información  sobrecómo ser parte del neofitado y aplicamos, dimos un examen en diciembre y fuimos aceptadosa partir de enero del 2011. Durante todo ese año realizamos observación participante no sólodel culto y los rituales, sino también de las relaciones con otras agrupaciones.Hacia Marzo del 2011, un neófito antiguo dejó el coven y formó su propio grupo enfacebook “Paganos de Lima” (Luego “Paganos en Perú”) y hacia mediados de ese mismo año elcoven se había reducido a dos personas: el líder y una neófita. Fue entonces que nos dimoscuenta de que era necesario abarcar una población mayor y, acordándonos de la página de“Paganos en Perú” empezamos a averiguar más sobre el tema entre otras personas. A partirde enero del 2012, empezamos a realizar entrevistas a profundidad y dos meses despuésconstruimos un cuestionario que se basaba en estas.  Todo el tiempo continuamos registrandoobservaciones y observaciones participantes tanto a nivel virtual como físico. En abril del2012, implementamos una encuesta etnográfica basada en las entrevistas anteriores, y vimosla necesidad de agregar una encuesta de estilos de vida y una de redes. Las encuestascontinúan siendo registradas, pero a partir de las entrevistas y la observación generamosrelatos de vida y un estudio de caso centrado en el coven con el que más hemos podidotrabajar. Finalmente,  cabe agregar que durante todo el trabajo de campo revisamos textos delas tradiciones estudiadas.
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Balance de la ejecución con respecto a:a) El plan original y sus objetivosEl plan original consistía en hacer una etnografía del coven de Seax Wicca en Perú.Como mencionamos, esto se volvió imposible debido a que este se redujo drásticamente, perotambién encontramos mayor riqueza en aumentar nuestra población objetivo. Los objetivosoriginales suponían simplemente un registro de las tradiciones, creencias y prácticas de estaagrupación religiosa, pero más adelante nos cuestionamos la posibilidad de que una religiónbasada en la naturaleza pudiera existir en la ciudad. Ya hacia el 2011, abandonamos estapostura y comenzamos a preguntarnos por qué una religión pagana podía existir en un lugarsin precedentes y encontramos en el medio urbano una perfecta plataforma para acceder a loscambios sociales que trae consigo la globalización.A mediados del 2011, la pregunta de investigación ya estaba definida, pero se sintetizócinco objetivos bastante enredados y complicados: 1) hacer una descripción densa del culto(neo)pagano tal cual se ha adaptado a Lima; 2) señalar las motivaciones existentes paraconvertirse a la religión o el estilo de vida (neo)paganos; 3) evaluar si existe algo semejante aun estilo de vida urbano postmoderno entre los practicantes; 4) describir tanto a losindividuos como a los grupos que practican de algún modo el neopaganismo y analizar suscaracterísticas sociológicas y 5) señalar momentos fundamentales en la socialización religiosade quienes practican de algún modo el neo-paganismo y analizar de qué manera  estocontribuye a su conversión. No fue sino hasta Marzo del 2012 que se simplificó esto en lossiguientes tres objetivos: 1) elaborar una descripción densa de la práctica mágico-religiosa ycreencias de los practicantes del neopaganismo en Lima; 2) señalar cuáles son lascaracterísticas de los practicantes del neopaganismo en Lima y 3) Señalar las motivacionesexistentes para la conversión a religiones o estilos de vida (neo)paganos. Estos, a su vez, son labase de los capítulos de este informe.En ese sentido, no sólo se simplificó los objetivos, sino que se agregó una perspectivacuantitativa con el análisis de redes y estilos de vida, siendo que la información recabada essuficiente para esbozar una primera aproximación, pero la información de las encuestas paraestos dos nuevos enfoques aún no se terminan de registrar por la dificultad que suponeencuestar a tantas personas que forman parte de una población escondida.
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b) El cronogramaEl cronograma original era el siguiente:

Sin embargo, a fines de diciembre del año 2011 habíamos aprendido la técnica delanálisis CPM, por lo que la implementamos para generar un mejor cronograma:
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En resumen, a la derecha de cada recuadro se ve el día en el que se debe tener lista lainformación en la esquina superior y la máxima fecha en laque se puede terminar de recoger amás tardar en la esquina inferior. Las letras “P” representan el procesamiento de lainformación. Sin embargo, se eliminaron las entrevistas semi-estructuradas porque no lasconsideramos esenciales y porque necesitamos el tiempo para recoger y procesar el resto dela información. Más adelante, agregamos dos encuestas más aparte de la etnográfica: la deredes y la de estilos de vida. Ambas se salieron de nuestro cronograma, por lo quecontinuamos recogiendo esta información. Sin embargo, ya tenemos registrado el 90% de lainformación necesaria.c) La información recolectadaLa información recolectada hasta ahora constituye casi la totalidad de la necesaria ytenemos ya toda la información cualitativa registrada. La información restante se recabará enel transcurso de las primeras dos semanas del mes de mayo, de manera paralela alprocesamiento de la que ya se tiene.
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Problemas enfrentados durante el trabajo de campoa) La comunidad y la inserción en la localidadNo tuvimos ningún problema para entrar al campo, principalmente porque lo hicimoscon mucha anticipación y porque nuestra estrategia funcionó. Además, el hecho de que eltrabajo de campo se realizara en la ciudad en que vivimos también facilitó la inmersión. Porúltimo, la importancia del internet hizo que se pudiera construir relaciones con losinformantes a través de medios virtuales como el facebook de manera cotidiana y sencilla.b) Los informantesAunque nuestra estrategia de entrada al campo nos permitió hacerlo sin dificultad,supuso un inconveniente para acceder a ciertos informantes. Como empezamos por iniciarnoscomo neófitos en el coven de Seax Wicca, más adelante no pudimos quitarnos este estigma.Cuando tuvimos que abarcar a más personas en la población objetivo, descubrimos queexistían relaciones de rivalidad entre el líder de esta agrupación y varias personas. A algunasde ellas nos ha costado convencerlas de que no realizamos la investigación para este líder sinopara nuestra tesis y otros (principalmente los que dejaron el coven) no han querido formarparte de nuestra investigación luego de formar su propio grupo ya en otra religión neopagana(asatru). Por suerte, hemos podido salvar este inconveniente con la observación yentrevistando a otras personas que han podido darnos referencia de ellos.

Hay un caso que vale la pena contar, y es que el líder del coven Seax Wicca nos pidióayuda en un momento en que se vio atacado por varios otros líderes. Nos pidió quecomentemos defendiendo su postura y respondimos que no podíamos hacer eso a pesar deque se tratara de nuestro amigo porque ponía en riesgo nuestra investigación. Tras uncuestionamiento ético, resolvimos hacer un comentario objetivo: que nos constaba que elcoven había hecho treinta lineamientos que habían sido revisados por fundador de la SeaxWicca, cosa que estaban negando los atacantes. Lamentablemente, aun así el moderador deuno de los grupos de facebook decidió echarnos del mismo, por lo que tuvimos que unirnos aotro para continuar nuestra observación virtual ahí. Tras este incidente, el líder del coven deSeax Wicca se mostró tan apenado que nos concedió la clave de la cuenta de correoelectrónico del coven para que podamos contactar a todos los que alguna vez escribieron parapedir participar de algún evento. Así, conseguimos muchos más informantes y sobre todovarios que no estaban incluidos en la muestra original (no participaban de grupos de facebook
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ni habíamos tenido oportunidad de conocerlos haciendo bola de nieve), cosa que nos resultómuy útil principalmente para aplicar las encuestas.

c) Los objetivos del trabajoNo hemos tenido ningún problema para cumplir con los objetivos del trabajo, aunquelos reestructuramos durante la primera parte del período formal de trabajo de campo tal ycomo ya mencionamos.
d) Las técnicas e instrumentos utilizadosHemos tenido facilidad para realizar las entrevistas y las observaciones, pero lasencuestas se han tornado complicadas. Por un lado, esto se debe a la complicación paraacceder a una población escondida como esta en cantidades masivas. Para una poblaciónhipotética de cien personas (basada en la cantidad de miembros de los grupos de facebook yun saldo de veinte personas más) hemos calculado una muestra ideal de noventaisietepersonas a la cual buscamos aproximarnos lo más posible. Por otro lado, hemos tenido unadificultad con la encuesta de redes ya que muchos informantes prefieren no dar nombres deotras personas, los mismos que son necesarios para poder establecer las conexiones entre losnodos. Es posible que tengamos que aplicar nuevamente esta encuesta luego de construir másrapport con todas estas personas, aunque esto podría terminar siendo reservado para la tesismas no para el informe de trabajo de campo.
e) La logísticaDebido a que el trabajo de campo lo hemos realizado en Lima, no hemos tenidoproblemas de logística. Pudimos recurrir a nuestra casa, computadora, acceso a internet ycarro sin problemas.
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