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La conversién sigue siendo uno de los temas basicos en el estudio
del cambio religioso. Sin embargo, el término ha llegado a tener
demasiados significados y crea confusiones sobre su referente. Para
comprender este tema, el presente articulo muestra los diferentes
usos del concepto de conversion en las ciencias sociales. Se con-
sidera util replantear la cuestién a partir del sintagma “movilidad
religiosa”. Este concepto abarca la conversién paulina, la busqueda
espiritual, la apostasia, la cohabitacion entre diferentes credos y la
afiliaciéon por motivos familiares. En este texto se presenta el mode-
lo de la movilidad religiosa con ejemplos de su aplicacion. Palabras
clave: Religion; conversidn; movilidad religiosa; biisqueda espiritnal; apostasia;
modelos de la religion en ciencias sociales.
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Abstract: Conversion is one of the basic themes in the study of religious change. Howe-
ver, this term has had tu many meanings and has there has been confusion on its
references. To understand this the different uses of the concept of conversion from the
social sciencies willl be shown. It is usefull to reconsider the problem by use of the term
of religious mobility. this concept includes pauline conversion, spiritual searching, apos-
tasy, cohabitation and regrouping for family motives. In this text, the model for religious
movility is presented with examples of its aplication. Key words: Religion; conversion;
religious mobility; spiritual search; apostasy; models of religion in social sciences.

Some say this World of trouble,

Is the only one we need,

But I am waiting for the morning
When the new world is revealed,

And when the sun refuses to shine,
Lord I want to be in that number,
And when the moon turns red with blood,
Lord I want to be in that number,
And when the trumpet sounds its call,
Lord I want to be in that number,
And when the new world is revealed,
Lord I want to be that number,

And when the saints go marching in,
Lord I want to be in that number,
(Cancion popular afroamericana)

Introduccion

T ' o este texto trataré el problema de la conversion a diferentes
A __ureligiones, que quizas se entenderia mejor con el término mas
extenso de “movilidad religiosa”, porque permite abarcar un mayor

numero de manifestaciones del campo religioso que requieren de
una especificidad particular para su andlisis y comprension. Comien-
zo con una revisiéon de como se ha estudiado el tema del cambio de
una religién a otra por parte de los sujetos sociales. Después aborda-
ré las formas discursivas y los testimonios que da el creyente sobre
su situacion personal frente a la congregacion y ante la divinidad,;
mostraré como en estos discursos los relatos de conversion son una
parte vital. Sefialaré también los aspectos de la vida comunitaria que
contribuyen a dar forma a la vida del adepto que ingresa a diferen-
tes iglesias. Posteriormente, discutiré el tipo de movilidad religiosa
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que puede ser entendida como la “carrera” del buscador espiritual,
el cual dedica su vida a experimentar diferentes manifestaciones de
lo divino, lo que puede implicar cambios a diversos credos y agru-
paciones religiosas. Luego trataré el dificil problema de la apostasia,
o sea, el rechazo activo de las creencias religiosas que antes se de-
fendian, en una postura que implica o el rechazo a toda asociacion
con lo sagrado o el retorno a una religioén anterior. El esquema de la
apostasfa se relacionara posteriormente con un modelo generacio-
nal de creyentes. Expondré brevemente la situacion de la practica
simultanea de dos o mas sistemas religiosos. En seguida considero
la influencia de la familia y del matrimonio en esta cuestiéon. Por
ultimo, en una conclusién breve, trataré de sintetizar el modelo de
cambio religioso aqui expuesto.

Este estudio esta basado en mi investigacion sobre las Iglesias
pentecostales de México, en contextos muy diversos. Llevo ya
muchos afos estudiando estos grupos, aunque no son el tnico
tipo de asociacion religiosa a la que le he puesto atenciéon. También
he trabajado con Testigos de Jehova, peregrinaciones catdlicas y
religiosidad indigena. Pero entre los pentecostales creo observar algo
que he podido nombrar exactamente, y que siempre me incentiva
para tratar de entender su fascinante diversidad. El modelo de
conversion y movilidad religiosa se basa sobre todo en mis estudios
de las asociaciones religiosas pentecostales, no obstante estoy seguro
de que este acercamiento puede ser utilizado por investigadores que
tratan de entender otras religiosidades. El modelo presentado tiene
caracterfsticas comunes a muchas minorias religiosas, ya que los
creyentes individuales no limitan sus experiencias a lo que dictan las
reglas de una agrupacion religiosa particular.

Formas de estudiar este tipo de cambio
religioso

El término “conversién” ha llegado a ser uno de los conceptos de
mucho uso que van diversificando sus significados y haciéndose am-
biguos. Se debe preguntar para qué sirve realmente. La conversion a

Universidad Nacional Auténoma de México
Instituto de Investigaciones Sociales Centro Regional de Investigaciones Multidisciplinarias



nuevas creencias es una tematica apasionante, pero es todo un pro-
blema definir este tipo de experiencias religiosas. Para los conversos,
una definicién basica del término implica un suceso que cambia la
vida, orientado hacia Dios, y que lleva a abandonar las vivencias an-
teriores para buscar nuevos rumbos. El creyente podria anadir que
la conversion no puede ser comprendida facilmente por la razon, y
que los intentos del cientifico por clasificar y sistematizar van a fra-
casar, porque el ambito de lo espiritual le esta negado.

Como sefialan Rambo (1996) y Prat (1997), la mayor parte de los
investigadores no han tenido experiencias de este tipo, con hono-
rables excepciones, como Evans Pritchard y Victor Turner, quienes
se convirtieron al catolicismo en su edad adulta; y Roger Bastide,
Francois Laplantine y Benetta Jules Rosette, quienes se convirtieron
a las religiones derivadas de las tradiciones africanas que estudiaban.
Y después de todo, quiza estos criticos tienen razén, no solo por
la racionalidad limitante de los cientificos, sino también porque el
término “conversiéon” ya tiene demasiados significados y usos. Es
hora de buscar conceptos viables para el sociélogo o antropélogo
de la religion. Propongo el de “movilidad religiosa” para designar las
formas de cambio de adscripcion religiosas diversas; pero, ademas,
encuentro util emplear el término “conversiéon” para referirnos so-
bre todo al discurso de los creyentes que se refiere al cambio de vida
con una modificacién drastica desde la nueva fe.

Veamos, entonces, cuales han sido los usos que se han dado al
concepto de conversion en las ciencias sociales.

Un numero importante de autores han considerado la conver-
sion religiosa a partir de los factores sociales que la propician. En
antropologia, esta orientacion se ha vinculado sobre todo al estudio
de los movimientos del milenarismo y mesianismo. Vittorio Lan-
ternari (1951 y 1974) consideré que el desarrollo de este tipo de
movimientos estaba relacionado con el contexto del colonialismo
y dominacién de los pueblos del Tercer Mundo. Una perspectiva
parecida fue aplicada por Worsley (1980) en su conocido estudio
sobre los cultos cargo de Melanesia. Periera de Queiroz (1980), al
analizar los mesianismos en Pernambuco, Brasil, argumentaba que
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éstos se daban por la anomia social causada por la gran pobreza y
desorganizacion, asi como por el cambio que afectaba a los estratos
mas marginados. Entre los autores de trabajos socioldgicos clasicos
que influyeron esta perspectiva teorica esta Weber (1974), en sus
trabajos sobre la religion de los menos privilegiados; y el estudio de
Engels (1971) sobre las guerras campesinas en Alemania, donde el
descontento politico y la explotacion se tradujo en la adhesion a al-
gunos movimientos religiosos. Hobsbawm (1974) aplic6é habilmente
las ideas de Engels en un ensayo sobre la conversion de los obreros
ingleses al metodismo en Inglaterra. Lewis (1971) intentd retomar
esta orientacion en los cultos de posesion y considerd que la recep-
cion de espiritus, asi como de seres extraordinarios y poderosos,
se daba con mas frecuencia entre los sectores subordinados de la
sociedad, como las mujeres y los marginados que participan en ritos
que los liberaban espiritualmente de su condicién de subordinacion.

Este enfoque fue llamado “modelo de la privaciéon”, por consi-
derarse que los conversos son personas o sectores sociales sujetos
a una situacion de sufrimiento o carencia. Glazier (1986) anota que
la teoria de la privacion podia explicar el origen de los movimientos
religiosos y las primeras conversiones, pero no podia servir para
comprender como la gente se afilia a asociaciones religiosas ya insti-
tucionalizas y reconocidas. Glazier partia de ejemplos que habia en-
contrado en el Caribe, de conversiones a religiones afroamericanas
de individuos de clase media que ya gozaban de cierto prestigio, lo
cual hizo que las agrupaciones religiosas, como los Rastafari jamai-
quinos, obtuvieran mayor aceptacion social. Al trabajar con los Ras-
tafaris inmigrantes jamaiquinos en Inglaterra, Cashmore (1983) en-
contré lo mismo, y también criticé el modelo sefialado. Klass (1991)
describe cémo el culto al gurd hinda Sai Baba se volvié una religion
elitista de prosperos comerciantes de origen asiatico en la isla de
Trinidad. En sus estudios sobre pentecostales puertorriquefos, tan-
to Garrison (1976) como Hine (1976) destacaron la conversion de
personas que ya tenfan reconocimiento en la comunidad local y que
en algunos casos incluso ya tenfan posiciones relativamente acomo-
dadas dentro de los sectores a los que pertenecian.
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Habra que evaluar cuidadosamente las criticas hechas al modelo
de la privacion. Es interesante notar que esta critica surge de autores
que publican en inglés y se centran en poblaciones originarias del
Caribe. En México, esta orientacion se usé con provecho en Diaz
(1985) y Giménez (1998). Sin duda, no se puede dejar de lado la
causalidad de los factores sociales. En Garma (1987), mostré cémo
los conversos a las religiones protestantes y pentecostales en la Sie-
rra Norte de Puebla eran indigenas que enfrentaban la distribucion
desigual de recursos que permitia a los mestizos detentar el poder
politico y el control de los recursos econémicos mas apreciados.
Muchos conversos que se adhieren a las nuevas religiones proceden
de contextos de marginacion o privacion, tanto por su pertenencia a
sectores subalternos como por factores de vida que han afectado su
adaptacion a la sociedad mayoritaria.

El problema es que hay individuos que pasan a nuevos credos
sin tener estas caracteristicas. En el caso especifico de Iztapalapa,
si se resalta exclusivamente la pertenencia a sectores subordinados,
serfa dificil explicar la situacién de individuos que son profesionistas
con alta escolaridad y pertenecen a estas agrupaciones. Sin duda,
se requiere un modelo de la movilidad religiosa que pueda explicar
mejor las diferencias individuales entre los adeptos. Ya Marzal (1989
y 1998) habia sefialado la importancia de postular modelos multi-
causales que tomaran en cuenta tanto factores individuales como
sociales. El hecho de cambiar de escala, enfatizando mas al converso
como individuo, mostré la necesidad de un analisis mas fino y deta-
llado que exigia tomar en cuenta otros elementos.

Los socidlogos Berger y Luckman (1968) entienden el cambio
religioso como una forma de resocializacién del individuo. Frente
a una crisis profunda, que los autores interpretan en el sentido de
la anomia social de Durkheim, la persona intenta reinterpretar su
pasado y su sentido del mundo o plausibilidad. Para esto es indis-
pensable que el afectado se reintegre a una nueva comunidad, tal
como lo es la agrupacion religiosa que reorienta su vida. Para Ro-
bert Bellah (1970), la conversién implica una nueva concepcion de
la realidad, ademas de estados emotivos subjetivos intensos, lo que
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el autor estadounidense llama una reestructuracion simbodlica de la
conciencia, que hace referencia a las experiencias familiares, pues
pueden cambiar los valores que los padres han inculcado. Lindhom
(1980) también destaca que la conversiéon cambia la relacién de la
persona con su entorno, pero lo considera un hecho negativo, ya
que el nuevo adepto sélo logra regresar a estados de dependencia en
sus relaciones con lideres religiosos y dirigentes carismaticos.

Cabe sefialar que el interés por la conversion de parte de los in-
vestigadores de Estados Unidos e Inglaterra ha disminuido nota-
blemente en los ultimos afios. Esto puede deberse a que los jovenes
de estos paises actualmente estan menos abiertos a los cambios en
religiosidad y espiritualidad que las personas de las generaciones
previas, para quienes era una orientaciéon de vida o por lo menos
una preocupacion relevante (Collins-Mayo, 2010). El tnico articulo
reciente en inglés sobre el tema, que he podido localizar en revis-
tas especializadas, es de un antropélogo holandés que lleva a cabo
investigaciones en América del Sur (Gooren, 2007). En cambio, en
México si se encuentran trabajos recientes de jévenes investigado-
res sobre este tema, como es el caso de Mazariegos (2016), por lo
cual es evidente que dicha problematica es aun relevante en nuestro
contexto social.

La conversidn como narrativa vivida

Para nuestros propositos, vamos a considerar la conversiéon como
un tipo especifico de cambio religioso. Esta va ser la orientacion que
daremos a un tipo de narrativa particular: el llamado “tipo paulino”
de conversion. En el Nuevo Testamento, la conversién de Pablo se
describe en el libro Hechos de los Apdstoles 9:1-20. Como ciudadano
romano, se llamaba primero Saulo vy, a partir del martirio de San Es-
teban se dedic6 a la persecucion de los cristianos. Pero en el camino
a Damasco lo ceg6 una luz del cielo. Cay6 al suelo y escuché una voz
que le decfa: “Saulo, Saulo, ¢por qué me persigues?”. Esta voz pet-
tenecfa a Jesus. Saulo permanecio6 ciego durante tres dias, hasta que
un discipulo cristiano llamado Ananfas lo sané por la imposicion
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de manos. A partir de entonces, cambié de nombre, fue bautizado
como Pablo y se vuelve cristiano, dedicandose a la prédica. Pablo
sufrié un cambio radical que alterd su vida a raiz de su encuentro
con ese ser 0 hecho espiritual transcendental.

El esfuerzo mas logrado para definir este proceso esta en el li-
bro clasico de William James, Las variedades de la experiencia religiosa.
El gran filésofo y psicélogo estadounidense dedica dos capitulos a
esta tematica. El convertido pasa por un proceso tras el cual las rea-
lidades religiosas se vuelven mas firmes, destacadas e importantes
para el sujeto. El caracter de la persona se transforma, especialmente
después de una crisis repentina. Las ideas religiosas, antes periféri-
cas, se vuelven centrales en su conciencia. El escenario de este pro-
ceso son sucesos emotivos que llevan al individuo a una situacion
de crisis que luego supera por su contacto con lo sagrado. James
considera que hay personas propensas a la conversioén, mientras que
otras dificilmente lo llegan a sentir. Algunos grupos fomentan mas
la conversién que otros, y nuestro autor noté cémo habia grupos
protestantes que exigfan a sus miembros tener este tipo de vivencias
para asegurar su salvacion (James, 1985).

La conversion paulina es, antes que nada, un modelo narrativo
descrito en la Biblia —considerada el texto sagrado por excelencia
y la dltima fuente de revelaciéon por todas las Iglesias cristianas de
raiz protestante, incluyendo las asociaciones pentecostales—. Los
creyentes de las congregaciones desean que su entrada a la nueva
religién siga este modelo, tomado del Nuevo Testamento. Si uno
escucha los testimonios de los adeptos (tanto en los servicios pu-
blicos como en las entrevistas privadas), una experiencia paulina de
conversion es la forma mas anhelada y valorada de ingreso. Los
conversos que han tenido una experiencia de este tipo no se cansan
nunca de expresarla, porque es una muestra de como Dios ha esco-
gido personalmente al nuevo creyente. Un elemento importante es
encontrar hasta dénde estaban familiarizados los creyentes con el
modelo paulino antes de su experiencia de conversion. En los casos
que tenemos, todos provienen de un trasfondo cultural catélico, asi
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que es muy probable que por lo menos hayan escuchado alguna
vez el relato sobre la transformacion de Saulo en el apdstol Pablo
de Tarso. Cabe destacar que en la catequesis catélica este episodio
de los Hechos de los Apdstoles no tiene la importancia que si tiene
en las ensefianzas doctrinarias de los grupos evangélicos (como lo
apunta claramente James (1985), dado que las agrupaciones cristia-
nas enfatizan entre s{ distintas partes de la Biblia.

Sin embargo, esta explicaciéon no me satisface, porque en mis
estudios sobre el pentecostalismo indigena en la Sierra Norte de
Puebla, también escuché muchos relatos de conversion de tipo pau-
lino de parte de creyentes totonacas que no entendian las lecturas de
epistolas en espafiol cuando eran leidas por sacerdotes mestizos. La
suya habfia sido una religiosidad popular sincrética indigena, y cono-
cieron la Biblia cuando la escucharon leida en totonaca en los ser-
vicios de su nueva fe (Garma, 1987). Los creyentes, primero tienen
una serie de experiencias de vida que marcan su transformacion, y
posteriormente aprenden a reordenar sus experiencias de vida se-
gun lo aprendido de lo acontecido a Pablo.

Como una forma narrativa expresada en un texto sagrado, la his-
toria de San Pablo tiene una estructura lineal, sencilla y compren-
sible. Tiene un principio (la negacién y persecucion de la nueva
religién), un nacleo de acciéon donde estd el nudo argumentativo
(la transformacion de vida del pecador), y un desenlace claro (la
dedicacién completa al apostolado, que culmina en el sacrificio y
entrega de la vida propia al Creador). Al pasar a ser miembro de una
agrupacion evanggélica, el creyente busca reordenar las experiencias
de su propia vida para que sean aceptables desde las nuevas perspec-
tivas que le ofrece la participacion en la congregacion. Al aprender
un nuevo esquema para darle nueva configuracién a lo que ha sido
su vida, a lo que es en la actualidad y a lo que podtia llegar a ser, el
creyente cambia su vida y ya no la entiende de la misma manera.

Antes, sus vivencias no tenfan un sentido claro; como sin duda le
sucede a la inmensa mayoria de los seres humanos, se vivia la vida
tal como venia o como se sentfa. Sin embargo, tras la participacion
en el grupo religioso, las vivencias que se han tenido en el pasado
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y aquellas del presente y del futuro, ya poseen claramente un argu-
mento y un proposito. Como ya han sefialado investigadores que
han estudiado la conversion de creyentes evangélicos (aunque tam-
bién de algunas iglesias denominacionales) desde la perspectiva del
discurso (como Peacock, 1984 y 1989; Lawless, 1989; y Stromberg,
1993), estos relatos toman claramente la forma de relatos ordenados
y lineales. El investigador familiarizado con ellos no puede dejar
de darse cuenta de que estas narraciones se transmitieron para ser
escuchadas. Son relatadas en los testimonios de los templos ante los
otros creyentes. Ademas, son platicadas también a los no conversos
para dar testimonio de que la propia vida ha sido tocada por la divi-
nidad. Muchas Iglesias incluso imprimen pequefios folletos o graba-
ciones con experiencias especiales de conversion de sus miembros,
destinados a seguidores potenciales.

Escuchar testimonios de conversién en la congregacion permi-
te a los miembros nuevos entrar en contacto con los modelos de
argumentacion de una experiencia religiosa basada en la narrativa
paulina, pero ésta ya no es una historia biblica mas, sino un modelo
para ordenar las experiencias vividas del mismo individuo. Se llega
a seleccionar y ordenar las experiencias de vida segun las mismas
expectativas de la congregacion. Esto se da no simplemente por
un deseo de aceptacion social, sino mas bien porque se cree que el
grupo mismo esta representando a Dios. Se refuerza asf la idea de
que es el contacto profundo con lo divino lo que ha reordenado la
vida de la persona; también se refuerza la idea de que las relaciones
sociales mas importantes del individuo han cambiado, porque de ah{
en adelante seran destacadas sus interacciones con los otros miem-
bros de la congregacion.

Para entender la conversion pentecostal, es indispensable tomar
en cuenta la sanacion. La superacion de la enfermedad y del dolor
destaca como el motivo central en la conversiéon de muchos adeptos.
Para los pentecostales, la enfermedad no sélo afecta al cuerpo, sino
también al espiritu y el alma. El malestar se da por causa tanto de la
enfermedad como del pecado. La regeneraciéon completa es un acto
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de profunda significacion simbdlica, pues marca el inicio de la nueva
forma de vida del creyente.

La enfermedad es una marca de lo negativo que hay que aban-
donar. Las experiencias corporales y fisicas, tanto de dolor como de
castigo, muestran la vulnerabilidad del individuo que es reducido a
un simple ente material. La redencién sélo puede cumplirse al so-
breponerse a esta situacion y buscar un nivel transcendental, donde
se encuentra una auténtica respuesta. La sanacion se da en el nom-
bre de Dios, de Jesus o del Espiritu Santo. Por esto se hace hincapié
en el papel de doctores y tipos equivalentes (enfermeros, curande-
ros, etcétera) cuya intervencion tiene limites, porque no logran una
auténtica rehabilitacién, que si se obtiene de la divinidad. El gran
logro del pentecostalismo es haber descubierto la riqueza que tiene
la experiencia del dolor para el ser humano en sus vivencias.

El dolor marca siempre en estos tipos de relatos un “hasta aqui”,
un punto donde se hace necesario una modificacion drastica. Inau-
gura en las narraciones el momento de crisis que se vive. Después
de la superacion de la prueba, la persona debe vivir de otra manera.
Hay una revalorizacion completa del pasado. Ya nada sera como
antes. La percepcion del dolor y de la enfermedad permite entonces
marcar un suceso significativo a partir del cual es posible llevar a
cabo la reordenacion de la propia vida segin el nuevo esquema su-
gerido por la colectividad. La vida en el pecado o en la ignorancia,
tiene como resultado el dolor y el sufrimiento. La salvacién y el ali-
vio del malestar implican dejar atras todo lo anterior y comenzar de
nuevo. La nueva vida marca una etapa distinta para el adepto.

La enfermedad y las experiencias fisicas del cuerpo se asocian con
estados religiosos; el dolor tiene muchas manifestaciones (Mcqui-
re, 1996). No se trata simplemente del cuerpo como ente material,
sino del individuo completo que, ademas, percibe el malestar ante
el rechazo social, como el que experimenta el preso a causa de los
problemas que ocasiona a su familia debido al hecho de estar encar-
celado. Se trata también del dolor mental al percibir el sufrimiento
del ser amado, como el que siente el padre o la madre al ver grave-
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mente enfermo a uno de sus hijos y sentir que no pueden encontrar
los medios para su recuperacion.

La conversién por sanacion puede ser comprendida también se-
gun el modelo del antropdlogo Victor Turner basado en la limi-
nalidad y los ritos de paso. Este enfoque es util en este caso. La
enfermedad y el sufrimiento marcan el tiempo de la liminalidad,
cuando lo extraordinario puede suceder y el orden de lo cotidiano
tiene sus limites. La conversion se produce en este momento de al-
teridad extrema. Se ha dado una manifestacion de lo divino, porque
se cree que el milagro se origina en la divinidad. En palabras de los
creyentes, en ese momento cambia la vida y se pasa a la nueva fe. En
estas narraciones se puede ver claramente las tres etapas descritas
por Turner (1980, 1989 y Van Gennep, 1986): una separacion de lo
cotidiano, una etapa de alteridad y del regreso o reingreso.

Sin embargo, en el caso de los conversos, el regreso se da como
el ingreso a una forma de vida nueva. Este es un rito de paso por
el que la vida del sujeto se transforma. Prat (19906), al estudiar las
narrativas de conversion de jovenes catalanes a los Hare Krishna,
noto también que las mismas se podrian comparar con los ritos de
iniciacion de los jovenes a la vida adulta descritos en trabajos antro-
poloégicos como los de Turner (1980) y Bateson (1990). El tipo de
conversion paulina tiene los elementos de un rito de paso y marca
la transformacién de una persona incrédula en un creyente adep-
to. La conversioén no se reduce sélo a una experiencia vivida, sino
que también contiene una argumentacion que toma la forma de una
narrativa personal que el creyente expresa para reafirmar su nueva
identidad.

Como forma narrativa, el relato de conversion destaca el en-
cuentro con Dios. También aparecen en un plano secundario otros
“personajes”. Se pueden ubicar aquellos que impiden o dificultan la
sanacion. Pero también se incluyen personas que ayudan al futuro
converso a encontrar el camino correcto. Puede ser un pariente o
amigo que ya conoce la fe verdadera. No es raro que sea una her-
mana o la madre. También estan aquellos que padecen el infortunio,
como son los hijos. Ya Rambo (1990) y Prat (1996), entre otros,
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han destacado la influencia que tienen las relaciones de parentesco
en el éxito o fracaso de una conversion. En muchas narraciones los
parientes tienen un papel significativo.

Otro motivo de conversion puede ser el sentimiento de que el
éxito o la fortuna tendran o tienen consecuencias negativas que pue-
den llevar a la perdicion. El sentimiento de que el éxito completo
s6lo provoca inquietud y desasosiego puede ser muy perturbador
para algunas personas.

Sin duda, pueden entrar como factores que apoyan la conversion
elementos materiales, como el apoyo econémico o legal de las agru-
paciones eclesiales (para obtener permiso de migracion, por ejem-
plo (Rivera, Hernandez y Odgers, 2017), pero estos elementos no
suelen mencionarse como el motivo principal del cambio religioso.

En Latinoamérica hay relatos de conversion de sujetos que aban-
donan una carrera politica o en los medios de comunicacion, al no-
tar sus efectos negativos sobre el sujeto, como es el contacto con
elementos negativos o con adicciones. Después de una crisis perso-
nal, la persona busca un nuevo sentido a su vida y lo encuentra en el

cambio religioso (Garma, 2004; Rambo, 1996).

Los buscadores espirituales

Un cambio drastico de los modelos para explicar la conversion se
dio a raiz de algunos procesos sociales que forzaron el replantea-
miento de la cuestion. A finales de los sesenta, los miembros del
grupo de rock inglés los Beatles visitaron al gura hinda Yogi Maha-
reshi Mahesh en la Indfa. El guitarrista George Harrison se convir-
ti6 al hinduismo y alabé a Krisna en sus composiciones. Fue emula-
do por otros musicos populares, como el jalisciense Carlos Santana,
quien se volvié discipulo del gura Sri Chinmoy y cambié su nombre
artistico por el de Devadip. Tras estos acontecimientos, el paso a las
religiones alternativas llegd a ser parte de la contracultura juvenil.
Aunque ya antes algunos intelectuales occidentales, como Arthur
Conan Doyle, Walt Whitman y H.D. Thoreau, conocieron creencias
esotéricas (Gordon Melton, 1995; Elwood, 1980), fue hasta finales
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de la década de 1960 cuando la experimentaciéon con nuevos “cul-
tos” religiosos comenzo a ser socialmente significativa. La prolife-
racién de religiones alternativas continué afectando a sectores con
mayor nivel econémico y elevada escolaridad (Douglas y Tipton,
1988; Zaretsky y Leone, 1979).

Las nuevas formas de vida religiosa que se desarrollaban al mar-
gen de las instituciones clericales, fueron llamadas “nuevos movi-
mientos religiosos” por socidlogos como Campiche (1988). Muchos
nuevos creyentes demostraban haber tenido una vida normal antes
de adoptar sus nuevas creencias. Algunos incluso seguian llevando
una vida normal después de un periodo de contacto con los nuevos
movimientos religiosos. Muchos de los supuestos conversos solo
experimentaban con estas agrupaciones durante una etapa particu-
lar de su vida, para luego regresar a su cotidianidad (Barker, 1995).
¢Doénde queda, entonces, la explicacién del cambio religioso basado
en la alteracion drastica y permanente de creencias? Sin duda, se da
otra forma de movilidad religiosa cuando el sujeto esta buscando
nuevas formas de espiritualidades o de experiencias religiosas. En
este caso, el buscador se aleja del modelo paulino, en cuanto que
su transformacién religiosa no implica una experiencia tnica, sino
que, mas bien, el cambio forma parte de una trayectoria de busque-
da prolongada. Estas personas ya tenfan un interés en los asuntos
transcendentales, con referencia al ambito espiritual. Para tales per-
sonas, en el cambio de credo lo importante es el viaje en si mismo,
antes que la llegada a la meta. Si bien autores como Dawson, (1990)
y Richardson (1985) los llama “conversos activos” que buscan ac-
tivamente experiencias religiosas o espirituales, creo que es mejor
nombrarlos de otra manera. Por lo tanto, considero que es mejor
llamarlos “buscadores”, porque reunen caracteristicas particulares.

Es comun encontrar a creyentes pentecostales que no sélo deja-
ron el catolicismo, sino, ademas, llegaron a integrarse a otros grupos
religiosos minoritarios por algin tiempo. Este proceso fue parte de
su busqueda espiritual antes de llegar a establecerse en su religion
actual. Para la mayor parte de los individuos, esta etapa de movilidad
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religiosa intensa no es permanente, pero si hay excepciones. Una
joven creyente evangélica me coment6 que este tipo de personas
eran como chapulines, “porque andan saltando de una religién a
otra a cada rato”. Me dijo que no eran bien vistos, porque eran gente
inestable, sin madurez espiritual. Inmediatamente me sefial6 quiénes
eran esas personas dentro de la congregacion. En una reunién para
dirigentes, un joven pastor me comento:

... les decimos que sufren de la enfermedad del sapo, porque se
la pasan brincando de un charco a otro. En el fondo son personas
egofstas, porque no se preocupan por la congregacién o la Iglesia.
(Notese como se usan metaforas de animales para nombratlos).

Como investigador, soy mas tolerante con quienes han decidi-
do que su carrera dentro del cosmos religioso es ser un “viajero
continuo”. Estas personas buscan siempre nuevas experiencias de
lo transcendental y lo sagrado. Cuando una religién se les vuelve
rutinaria y su forma de encontrar a la divinidad se vuelve demasiado
previsible, salen en busca de nuevas experiencias que les mostraran
otras formas de conocer los multiples rostros de lo sacro. Cuando
supe de los “chapulines” o “sapitos”, no pude dejar de sentir cierta
simpatia por ellos, dado que su situacion no es tan diferente de la de
los antropdlogos, que también estudian otras culturas para conocer-
las. Esta metafora permite entender un punto especial. Con honro-
sas excepciones, los antropélogos realmente no nos integramos a las
culturas que estudiamos. Después del trabajo de campo, regresamos
al cubiculo o a nuestro lugar de trabajo cotidiano. As{ también, ha-
bra sospechas en las congregaciones aun cuando los “chapulines”
realmente se sienten comprometidos con la colectividad, o si s6lo
estan alli por un tiempo, esperando el momento de irse para tener
nuevas experiencias en el ambito infinito de la relacién entre lo hu-
mano y lo transcendental. Marzal (1998) también ha descrito este
sentimiento de la busqueda como “encuentro personal con Dios”.

El paso por religiones diferentes constituye, entonces, otra for-
ma de movilidad religiosa que no se destaca en las narrativas o his-
torias de vida mas que como un tema secundario. El haber conocido
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otras religiones es considerado como un error del futuro creyente.
Es una parte mas de su vida anterior que debe ser separada de su
etapa actual. Hay personas que ven su participacion en otra religion
de una manera mas negativa. Esto lo he percibido en aquellos que
han tenido una relacién muy cercana con el espiritualismo, una reli-
gi6én considerada como negativa por el pentecostalismo. La esposa
de uno de los didconos de un templo en Iztapalapa me confié que
habia sido espiritualista trinitaria mariana. En la actualidad, ya podia
hablar en lenguas y era un miembro reconocido de la congregacion.
Al escuchar su testimonio sobre su conversion en el templo, noté
con interés que no mencionaba sus experiencias con el espiritualis-
mo. Hablaba como si hubiera pasado directamente del catolicismo
al pentecostalismo. Su paso por el espiritualismo lo consideraba de-
masiado negativo como para poder tan siquiera verbalizarlo como
una experiencia negativa del pasado. De aqui su silencio acerca de
sus experiencias pasadas estigmatizadas.

Sin embargo, también he encontrado otro tipo de discursos sobre
el paso por diferentes religiones. Se habla entonces de una especie
de conversion multiple como via de conocimiento para llegar al des-
tino correcto. En este caso, el individuo destaca que sabe que esta
en la religién correcta, porque tuvo experiencias con otras iglesias y
credos. Formo parte de ellos y conocio sus errores desde adentro.
Ahora tiene la certeza de conocer la verdad. Asi lo expresé con clari-
dad un predicador de la Asamblea de Dios, quien me dijo que habia
transitado por varias iglesias protestantes historicas y por los Testi-
gos de Jehova. Encontré que la justificacion de la movilidad religiosa
anterior ya vivida se daba mas entre los cuadros superiores de los
templos. Se supone que uno esta ante un creyente maduro que ya ha
tenido muchas experiencias con diversas religiones. En estos tipos
de testimonios queda claro que la etapa de busqueda ha terminado.
El creyente ya ha descubierto la mejor manera de encontrar a Dios
y de comunicarse con él, y afirma que ya no cambiara mas. Una vez
comprobada directamente la falsedad de las demas religiones, no es
necesario volver a repetir dichas vivencias. En este tipo de narrativas
se muestra que se puede obtener conocimiento del contacto con
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religiones inferiores, pero este conocimiento reafirma la falsedad de
los credos religiosos equivocados.

Los apdstatas y el cambio generacional

Consideramos ahora otro tipo de movilidad religiosa: el camino que
sigue el creyente que se convierte en apostata o hereje. Esto se refiere
al individuo que, habiendo pertenecido a la verdadera religioén, ahora
la abandona por completo. Puede irse a otra religion, volviéndose
un hereje, un ser que se desvia de las supuestas verdades religiosas.
También puede renunciar a toda creencia religiosa. El individuo lle-
ga a pensar que todas religiones son igualmente falsas. Ya no cree en
nada. Es un ateo y es posible que haya pasado a la apostasia. Ambas
figuras aparecen en las congregaciones, pero no siempre coinciden.

Pike (19806) sefiala que el apostata es aquel que abandona su re-
ligion por voluntad propia. El caso histérico mas famoso es el del
emperador romano Juliano, quien, habiendo sido educado como
cristiano, volvié al paganismo para perseguir a los adeptos de su
fe anterior. Durante la época colonial temprana, la Iglesia Catdlica
castigb severamente la apostasia de los indigenas, llegando incluso
a consentir que fueran condenados a muerte algunos caciques no-
bles acusados de intentar reimplantar sus antiguos ritos y creencias,
como lo muestran Aguirre Beltran (1980) y Reyes (1983). En las
epistolas de Pablo a los Romanos y a Timoteo, hay referencias al
peligro de la apostasta.

La apostasia no es simplemente una posicion teolégica; es, ade-
mas, un acto de agresion y ataque a la religion verdadera. Una per-
sona puede abandonar la Iglesia e incluso renunciar a sus creen-
cias, pero puede salir de la congregacién con respeto y sin atacarla.
Quiza, incluso, ya no cree en nada, pero no agrede a la institucion.
Se espera que algun difa dicha persona pueda regresar. En la Igle-
sia Apostolica, este tipo de ex creyentes son llamados “caidos” y
se espera su retorno. Pero el apdstata, por sus actos, “ha quemado
todas las naves” y deja claro que la reconciliacion ya no es posible.
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El apostata inevitablemente cae en la herejfa, porque sus ataques y
agresiones muestran su rechazo de la fe verdadera.

No es facil obtener informacién sobre este tipo de personas. Este
es otro de los puntos donde el discurso religioso oficial produce un
silencio. Resulta incomodo hablar de aquellas personas que, habien-
do conocido la fe, sin embargo, la dejan. Fueron miembros de la
congregacion y anteriormente habian sido hermanos de los mismos.
No pocas veces se trata de miembros de la misma familia, o fueron
amigos y conocidos. Para el creyente, estas personas escogieron un
camino equivocado. A pesar de todo, siempre hay la esperanza de
que algun dia volveran a integrarse. La actitud hacia ellos no es la de
un rechazo directo; mas bien predomina un sentimiento de lamen-
to y pesar, porque se sabe que fueron una vez creyentes. Se espera
que algin dia puedan arrepentirse de sus pecados, reconociendo su
error. Como me dijo un pastor de la Iglesia Apostolica, estas perso-
nas tienen “un alma que podria ser recuperada para Dios. La Iglesia
fue su hogar y siempre lo sera. Pueden volver cuando quieran”.

El autor que mas ha trabajado el problema de los apdstatas en
las religiones minoritarias de México es Kurt Bowen, en un libro
titulado Evangelisnm and Apostasy, the evolution and impact of Evangelicals
in Modern Mexico (Bowen, 1996). El socidlogo canadiense considera
que la mayor parte de los conversos evangélicos en México no per-
manecen en ellas. Al comentar el libro de Bowen con el tedlogo y
socidlogo protestante Luis Scott, quien fue profesor del principal
seminario protestante de la Ciudad de México, me comentd que
discrepaba de las afirmaciones del libro, porque en los datos que
aporta no se marca la diferencia entre protestantes, pentecostales y
adventistas de Séptimo Dia, ni se menciona cuales fueron especifi-
camente las iglesias estudiadas. Por otra parte, no todas las personas
que abandonan una congregacion pueden clasificarse de igual modo
y, sobre este punto, el citado autor no fue suficientemente claro.
Estoy seguro de que, para un pentecostal, una persona que aban-
dona su iglesia para ir a otro templo pentecostal o a alguna iglesia
protestante histérica, como la bautista o metodista, no es apdstata
o hereje. Sigue siendo un hermano. En cambio, aquellas personas
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que abandonan una iglesia pentecostal para volverse espiritualistas o
esotéricos, si estan fuera del cristianismo. No hay un consenso claro
sobre el paso al mormonismo, porque por lo menos son tolerantes
con las otras asociaciones, aunque sus creencias son muy diferentes.
En cambio, el Testigo de Jehova suele ser agresivo con respecto a
otras agrupaciones, por lo cual es muy probable que se vuelva un
apostata.

Cabe senalar que la movilidad de creyentes es amplia y facil de
comprobar. Los adeptos cambian porque no les gusta el pastor nue-
vo, o porque se disgustaron con el anterior. También puede ser que
se acabe de abrir un nuevo templo mas cerca de la casa, y la ida al
templo que se frecuentaba antes implica muchas noches esperando
transporte en la oscuridad; una creyente explico asi su cambio de un
templo a otro. Aparte esta la cuestion de la trayectoria de personas
que se van a religiones consideradas separadas de la tradicion pente-
costal o protestante. Esta es la situacion de los creyentes pentecos-
tales que, al no poder hablar en lenguas, han optado por visitar a los
Testigos de Jehova. Otro factor de movilidad religiosa puede ser el
prestigio. Un pastor pentecostal me comenté que habia perdido a al-
gunos adeptos de mayores ingresos, que se fueron con los mormo-
nes por considerar que sus centros, bien construidos y organizados,
dan la impresion de un mayor bienestar material.

En cambio, el regreso al catolicismo es muy raro, por lo menos
en las areas urbanas que estudié. Es posible que en comunidades
indigenas haya creyentes pentecostales que retornan al catolicismo
sincrético, pero no conoci casos de este tipo en la Sierra Norte de
Puebla. En una reunion de pastores y didconos de la Iglesia Apos-
tolica pregunté sobre la situacion religiosa de aquellos que optarian
por volver al catolicismo, luego de haber sido miembros de una igle-
sia pentecostal o protestante. Se produjo enseguida una discusion
polémica acalorada. “Ellos serfan hermanos separados, solamente,
porque después de todo el catolicismo también es una forma de
cristianismo”, argumentaban unos cuantos dirigentes con perspec-
tiva mas ecuménica, pero la mayorfa no estuvo de acuerdo. “El re-
torno al catolicismo no puede ser mas que el retorno a la idolatria,
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y este acto se describe claramente en las epistolas de Pablo como
un acto de apostasia”, sefialaban enfaticamente. Para ellos, este acto
implicaba no sé6lo una renuncia a la verdadera religion, sino también
una agresion ofensiva para la congregacion. Por su misma grave-
dad, hubo consenso en torno a que el retorno al catolicismo de un
creyente evangélico era muy raro. Una diaconisa me comentd so-
bre una muchacha “cristiana” que se casé con un hombre catélico,
quien la forzo6 a renunciar a su religion obligandola a casarse frente a
un sacerdote. “Después se divorcié de ese hombre, pero ya no pudo
o no quiso volver a la iglesia evangélica”, me sefalo.

Un elemento destacado en la problematica de la apostasia es el
papel de la segunda generacion que ya nacid protestante. Estos son
los hijos de los conversos. Son individuos que fueron socializados en
la institucién religiosa y ésta ha invertido esfuerzos en su socializa-
cion. De niflos fueron a la escuela dominical. Asistieron a los servi-
cios con sus padres y quiza ya han manifestado alguno de los dones
otorgados por el Espiritu Santo. Los miembros de la congregacion
esperan que crezcan para que, ya adultos, pasen a ocupar los puestos
mas importantes. Los mandos superiores de las Iglesias pentecosta-
les tienen una preferencia clara hacia los candidatos a pastores que
son hijos de familias de conversos, pero a pesar de todo esto, hay in-
dividuos de segunda generacion que abandonan todo para volverse
apostatas o separarse de la religion de sus padres. Bowen (1996) da
la cifra de 40% para los apostatas de los hijos de segunda generacioén
de padres confesos. De ser cierta, la cifra es muy alta. Sin embargo,
cuando discuti estos datos con los pastores y didconos de la Iglesia
Apostolica, me dijeron que dicha cifra era muy exagerada, y que para
ellos era necesario separar a los apdstatas “auténticos” de aquellos
que soélo eran “caidos” o hermanos separados que podrian volver.

Existe un dicho conocido en el medio evanggélico, segin el cual
“hijo de pastor, lo peor”. Llama la atencién que el problema de la
apostasfa se vincule precisamente a los hijos de los pastores. Los
hijos de conversos pueden tener problemas de adaptacion a la so-
ciedad mayoritaria. Desconocen experiencias comunes al resto de la
poblacién, como las fiestas y los bailes considerados mundanos. Los
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padres conversos, por lo menos conocian estas experiencias de pri-
mera mano y habfan renunciado a ellas después de haberlas vivido.
Pero sus descendientes nunca tuvieron esas experiencias, por lo cual
ahora son atraidos por ellas, a pesar de que les estan prohibidas. No
se podria aplicar esto a todos los hijos de conversos, pero ciertamen-
te en la casa de un pastor o predicador las normas religiosas deben
ser cumplidas de una manera muy estricta.

Los problemas pueden darse por la discrepancia entre la norma
ideal que los preceptos religiosos exigen y las acciones reales, que
no siempre corresponden a lo que senalan los sistemas de reglas que
deben regir la conducta concreta. Sin duda, hay personas que viven
las contradicciones entre la religion que aprendieron de manera muy
estricta y la normatividad mucho mas laxa que existe fuera de la co-
lectividad en la que crecieron (Garma, 2004).

Cabe senalar que un numero cada vez mayor de evangélicos, pro-
testantes y pentecostales nacen ya dentro de la minoria religiosa.
Estos son creyentes de segunda y tercera generacion. Estas personas
tuvieron padres y hasta abuelos protestantes. Su numero va aumen-
tar en los afios venideros (Bowen, 1996; Larsen, 1993). La identidad
derivada de la pertenencia a una minoria religiosa también puede
verse afectada si esta afiliacion no es el resultado de una decisién
personal (Vazquez,1991). Es necesario considerar hasta qué grado
se mantienen las aspiraciones y proyectos de vida en los creyentes de
segunda y tercera generacién, comparados con los que profesaban
sus progenitores, que fueron conversos. Durante una platica que
tuve con un grupo de pastores y predicadores de la Iglesia Apos-
tolica en un centro educativo de la ciudad de México, encontré que
sobre este punto habfa una clara preocupaciéon por el camino que
tomarfan sus hijos. Un pastor me dijo: “Hay que reconocer que la
organizacién es buena, pero nosotros sélo somos humanos”.

Los creyentes de segunda y tercera generacion tienen varias op-
ciones de proyectos de vida que pueden asumir. Basicamente son
las siguientes:

e Ascenso y afianzamiento en la institucion religiosa en la que
se ha nacido. En estos casos, los creyentes que son hijos de
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conversos aceptan completamente las creencias y proyectos
de vida de sus padres. Con frecuencia ellos han tenido cierta
movilidad social, lo cual justifica a los ojos de su familia la afi-
liacion religiosa por la cual se ha optado. Al participar plena-
mente en la vida religiosa desde su infancia, el creyente puede
incluso decidir tener una participacion mas plena y compro-
metida que la de sus progenitores. Personas de estas caracte-
risticas pueden desempefarse con cierto éxito en posiciones
destacadas de la Iglesia como pastores y diaconos. Ademas,
refuerzan y apoyan la profesionalizacién de la clerecia, al darle
elementos de una escolaridad mas alta y de mayor preparacion
(Gaxiola, 1994).

*  Cambio religioso a otra fe o iglesia. Los hijos de los conver-
sos encuentran incongruencias entre su forma de vida y los
proyectos y aspiraciones de sus padres. Una posibilidad es que
los conversos sufran un estancamiento o descenso econéomi-
co que afecta sus expectativas de progreso, lo cual fue alenta-
do por el cambio religioso. Otro factor que incide aqui es la
permanencia de conductas y valores que no corresponden a
los que son profesados como ideales por la religiéon adopta-
da.Un factor contrario, pero que también propicia el cambio
religioso, es la busqueda de experiencias religiosas novedosas
durante ciertas etapas de vida del individuo. Una problema-
tica importante es la afiliacién a nuevas religiones. Si bien es
comun comprobar la frecuencia de los casos de personas que
han hecho varios cambios de religion en su vida, se requieren
datos mas precisos sobre la relacion generaaonal que exis-
te entre este fenémeno y la pertenencia a una institucion de
creencia.

e Pérdida de la afiliacién y rechazo de la fe. Las estadisticas cen-
sales muestran un aumento constante de personas que no pro-
fesan una creencia religiosa. La distribucién de esta poblacion
es notable, ya que coincide en varios estados con una poblacion
no catdlica importante (como en Chiapas, Veracruz, Tabasco,
el Distrito Federal y el estado de México), (Larsen, 1993). Este
fenémeno todavia ha sido poco estudiado, fuera de la investi-
gacion de Bowen (1996) sobre la apostasia. Es muy posible que
algunos hijos de conversos pierdan interés en afiliarse a cual-
quier religiéon, aunque también hay evidencias de la incidencia
de otros factores no religiosos. El atefsmo puede estar relacio-
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nado con ciertos estratos de alta escolaridad, cuya vision del
mundo favorece esta orientacion, como son los cientificos y
técnicos altamente especializados (Mora, 2017). Segin diver-
sos autores (Wuthnow, 1989; Barker, 1989; Gutierrez Zuiga,
1996 y; Hervieu Léger 2004), en sociedades muy diversas hay
una tendencia a que los miembros de estos sectores busquen
ideologfias alternativas a las religiones institucionales, las cuales
puedan reemplazar las funciones vivenciales que anteriormen-
te les proporcionaba la afiliacién a los credos tradicionales.
Sin embargo, la relacién entre la alta escolaridad y la apostasia
o el atefsmo no es directa ni completa. Hay individuos con alta
escolaridad que permanecen en las Iglesias, mientras que para
otros la escolaridad si se vincula con un abandono de la parti-
cipacion religiosa. Este punto especifico depende de factores
individuales que ameritan estudios de mayor profundidad.

Cohabitacion de las religiones y afiliacion
por parentesco

Como han sefialado algunos autores como Rostas y Droogers,
(1993), Bouddewinjse, Droogers y Kamsteeg, (1991), en los secto-
res populares latinoamericanos la movilidad religiosa puede ser muy
intensa. Una forma de movilidad que se encuentra en estos estratos
es la de pertenecer a dos religiones al mismo tiempo (y excepcio-
nalmente pueden ser mas). Esto es algo que no es aceptado por
las autoridades de las religiones institucionales, las cuales condenan
este tipo de coparticipacion de formas religiosas. Con frecuencia
se pertenece a una religiéon oficial que tiene cierta legitimidad so-
cial, a la vez que se realizan también practicas mas heterodoxas en
otra forma de religiosidad popular. Ademas, hay ciertas religiones
que se pueden combinar de esta manera. Un ejemplo: el catolicismo
puede combinarse con las diversas formas de tradiciones de origen
afroamericano como son el candomble, a umbanda y la santeria yoruba,
como senalan Bastide (1969), Brandao (1987) y Juarez (2014). De
modo semejante, es posible combinar el catolicismo con el espiri-
tualismo y el culto a la Santa Muerte (Ortiz, 2008; Garma y Garcia,
2015). Sin embargo, los dirigentes de estas religiosidades si suelen
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tener clara conciencia de que estan separados de la religion institu-
cionalizada de origen, y reconocen que sus practicas se sitdan den-
tro de un linaje distinto, e incluso saben que dichas practicas son
proscritas por los sacerdotes y ministros de culto catélicos y protes-
tantes. Como sefiala Gutiérrez Zuaniga (1994), constituyen un caso
particular los adeptos a nuevos movimientos religiosos que intentan
combinar varias expresiones espirituales simultineamente con un
sentido de cierto utilitarismo (“si funciona, tsalo”), actividad que
también es rechazada por las autoridades religiosas ya mencionadas
(Rivera Carrera, 1998). A esta forma de movilidad religiosa la llama-
remos “cohabitacion de religiones”.

Consideremos, por ultimo, la conversion por parentesco. En este
caso, una persona cambia de religién al hacerlo también su familia
o al contraer matrimonio con una persona de otro credo. Como
sefiala Meyer (1987), esta figura se puede comprender por analogia
con el caso de Ruth descrito en el Antiguo Testamento, en el libro
del mismo nombre. Ruth es una mujer pagana que se casa con un
varén hebreo que vive con su madre. Al morir su marido, su nuera
Noemi le permite regresar a su tierra, pero Ruth le responde con
una frase que aun es usada en muchas bodas evanggélicas y cristianas:
“a donde vayas, yo voy, donde vivas, yo viviré, tu pueblo es mi pue-
blo y tu Dios es mi Dios”. Los casos en los que el conyuge adopta
la religion de su pareja se producen sobre todo de parte de las es-
posas, por lo menos en el medio latinoamericano y mediterraneo.
No es usual que un hombre cambie de religiéon por su esposa, y, en
cambio, es mucho mas probable que lo haga por su madre (Garma,
2004). Por este motivo, en las iglesias se enfatiza tanto la ventaja de
que el matrimonio sea entre personas de la misma fe. Se senala asi
la utilidad de que “el yugo sea del mismo peso”, segun lo sefialado
en una epistola del apdstol Pablo. El ritual conyugal puede ser asi
un evento propicio para lograr el paso a un nuevo credo. En los
casos de segundas nupcias, los hijos también pueden ser reubicados,
particularmente si son muy jévenes. En todo caso, esta afiliacién
por parentesco si puede considerarse como una conversion al esti-
lo de Ruth, como lo sefiala Meyer (1987). También Rambo (1996)
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menciona la importancia de parientes cercanos como sujetos que
favorecen el cambio de religion.

Conclusion

En el Evangelio de Juan hay una referencia conocida segun la cual
en la casa del Sefior hay muchas mansiones que estan esperando a
los creyentes (Juan 14, 1-6). Utilizamos esta figura narrativa para
exponer nuestro de modelo de movilidad religiosa. La mayoria de
las personas en nuestra sociedad conocen una sola morada de la
habitacion. En otras palabras, nacen, viven y mueren en una misma
fe. El converso ha pasado de un cuarto a otro, ha conocido otra
relacién con la divinidad, distinta de su religion de cuna. Algunos
creyentes intentan estar en dos habitaciones a la vez y mantienen la
cohabitacién entre distintos sistemas de fe simultaneamente. Para
los buscadores, lo interesante es conocer las diferentes moradas sin
quedarse en una sola durante demasiado tiempo. Pero son los apds-
tatas los que han decidido que es posible vivir completamente fuera
de la casa, abandonando todo contacto con el entorno divino.

Para finalizar, anotemos los distintos tipos de conducta y creen-
cias religiosas que pueden ser agrupados bajo el término de “mo-
vilidad religiosa”. I.a forma de conversion paulina serfa claramente
una de sus expresiones, pero no la tnica. Cabe destacar aqui que
el elemento sobresaliente es la elaboracién de un tipo de discurso
que subraya el cambio radical en la existencia de un individuo. Esto
implica una reelaboraciéon de la historia de vida. Debo sefialar que,
cuando hablé con pastores y didconos de la Iglesia Apostdlica en
Cristo Jesus, todos estuvieron de acuerdo en que esta era la unica
forma verdadera de conversion, y que las otras formas de conducta
religiosa deberfan tener otro nombre.

Pero también podemos registrar el desplazamiento espiritual de
los buscadores espirituales. Este desplazamiento puede considerarse
como una etapa especifica de la vida o puede asumirse como una
condiciéon permanente del viajero espiritual, ya que para algunos las
Iglesias vendrian a ser sélo una estacion de transito, mientras que
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otros han decidido que ya es imposible dejar de andar por el camino
que se ha escogido bajo la forma de un movimiento sin un destino
especifico. Por esta razén, De la Torre (2011) los denomina “creyen-
tes némadas”.

También hay que tomar en cuenta a las personas que practican
simultaneamente mas de una religion, esto es, las que practican una
especie de cohabitaciéon de creencias. Aunque esta no haya sido su
situacion original, una vez lograda la practica simultanea de varias
religiones por parte de un creyente, dicha situaciéon puede subsistir
por mucho tiempo. También este caso puede incluirse claramente
entre las formas de movilidad religiosa.

Es necesario incluir también bajo la rubrica de la movilidad a
aquellos que, habiendo sido alguna vez miembros de una determi-
nada religién, ahora forman parte del sector al cual se refiere Eco
(1997) cuando se pregunta: sen qué creen los que no creen? Se trata
de aquellas personas que, no sélo se separan de las agrupaciones
religiosas, sino que también manifiestan abiertamente una posicion
activa y militante contra la institucién que han abandonado. Tal se-
ria el caso del hermano separado que se pasa a la apostasia. Se po-
dria preguntar si es util relacionar la apostasia con la conversion,
pero este tipo de vinculacién aparece claramente en muchos autores
como Prat (1997) y Bowen (1995), los cuales afirman que es necesa-
rio considerar no sélo la entrada, sino también la salida de las perso-
nas para entender la dinimica completa de los grupos religiosos. Es
claro que la salida y la apostasia son también formas de movilidad
religiosa, pero son formas muy diferentes de la que hemos llamado
“conversion paulina”.

Encuentro util el uso de la expresion “movilidad religiosa” para
registrar las distinciones que los mismos creyentes perciben en las
diferentes modalidades de afiliacién a los grupos religiosos y de de-
safiliaciéon de los mismos. Cabe sefialar, a este respecto, que el mo-
delo de “movilidad religiosa” ya ha sido utilizado con provecho en
investigaciones sobre expresiones religiosas incluso externas al am-
bito pentecostal, como es el caso de la santerfa afrocubana (Juarez,
2014) entre creyentes urbanos de la colonia Ajusco del Distrito Fe-
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deral (Suarez, 2015); en iglesias protestantes denominacionales del
Bajio (Mazariegos, 20106); entre jovenes presbiterianos de los Altos
de Chiapas (Corpus, 2011); en los circulos de mujeres de la zona
metropolitana (Ramirez, 2017) y entre personas sin religién en la
ciudad de México y areas rurales (Mora, 2017). Esto muestra que el
concepto si puede ser utilizado en contextos muy diferentes.

Los modelos que utiliza la ciencia tienen el propésito de organi-
zat, sintetizar los datos y ofrecer explicaciones de la realidad. Estan
destinados a ser discutidos y criticados. Esperemos que la propuesta
aqui presentada sirva para este proposito. Pero también considera-
mos que los trabajos sobre el pluralismo religioso son utiles para
comprender mejor la realidad en el contexto de la gran diversidad
religiosa que se ha desarrollado en los ambitos globales, regiona-
les y locales. Y pensamos que la documentacién y comprension de
esta situacion de pluralidad cultural y religiosa, pueden contribuir a
una mejor convivencia entre los miembros de nuestras sociedades
contemporaneas, sobre la base de la tolerancia y de la coexistencia
pacifica y respetuosa entre diferentes credos y practicas religiosas.
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