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Resumen | Este articulo se nutre de resultados derivados del proyecto colectivo “Religién
y sociedad en México: recomposiciones desde la experiencia y el sentido practicado”.
El objetivo es conocer las religiosidades cotidianas del México contemporaneo. La
propuesta metodoldgica es una adaptacion del método de la lived religion, pero imple-
mentando una muestra representativa de las principales tendencias del cambio religioso
en México detectadas por la Encuesta Nacional de Creencias y Practicas Religiosas
(Encreer) 2016. Proponemos el concepto de religiosidad bisagra para sortear el sesgo
individualista de la lived religion e incluir una perspectiva relacional que permita
enfocar el analisis en la manera como se negocian las expectativas individuales con el
sistema de normas y valores institucionales, la propia identificaciéon respecto de una
oferta amplia de afiliaciones y categorias de pertenencia, la vida individual con las socia-
lidades y comunitarismos, el cambio en continuidad con las tradiciones y la aportacion
de la fe para la solucion de problemas sociales en ambitos seculares. A partir del material
empirico provisto por nuestras entrevistas, analizamos dos ejes transversales a los casos
de los entrevistados: la autonomia en los procesos de autoidentificacion religiosa y la
accion en el mundo orientada por dicha identificacion. El anlisis del primer eje fue
ordenado de acuerdo con la pertenencia religiosa y el segundo, segtin el tipo de activismo
desarrollado por los sujetos, destacando las dimensiones de género y diversidad sexual.
En las conclusiones valoramos cémo el enfoque de la religiosidad bisagra nos permite
vincular distintas escalas del analisis de la religiosidad y atender las continuidades
entre las practicas, experiencias y elaboraciones cosmovisionales de los sujetos, y su
contexto espiritual/religioso méas amplio.

Palabras clave | estudio cualitativo; identificaciones subjetivas; México; religion vivida;
religion y sociedad; religiosidades bisagras

Hinge Religiosity: Articulations of Lived Religion with the Collective
Dimension in Mexico

Abstract | This article is based on results derived from the collective project “Religion
and society in Mexico: recompositions from experience and practiced meaning”. Its
purpose is to explore the everyday religions of contemporary Mexico. The methodological
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proposal is an adaptation of the lived religion approach, but implementing a represen-
tative sample of the main trends of religious change in Mexico detected by the Encreer
2016 survey. We propose the concept of hinge religiosity to avoid the individualistic bias
of lived religion and include a relational perspective that allows us to focus the analysis
on the way individual expectations are negotiated with the system of institutional norms
and values, self-identification with respect to a wide range of affiliations and categories of
belonging, individual life with socialities and communitarianisms, changes in the conti-
nuity of traditions, and the contribution of faith to the solution of social problems in
secular environments. Based on the empirical material provided by our interviews, we
analyzed two transversal axes in the cases of the interviewees: autonomy in the processes
of religious self-identification and action in the world guided by this religious identifi-
cation. The analysis of the first axis was ordered according to religious affiliation and
the second, according to the type of activism developed by the subjects, highlighting the
dimensions of gender and sexual diversity. In the conclusions, we assess how the hinge
religion approach allows us to link different scales of the analysis of religiousness and
to pay attention to the continuities between the practices, experiences, and worldview
elaborations of the subjects and their broader spiritual/religious context.

Keywords | hinge religiosity; lived religion; Mexico, qualitative studies; religion and
society; subjective identifications

Religiosidade dobradiga: articulagoes da religiosidade vivida com a dimensao
coletiva no México

Resumo | Este artigo é nutrido de resultados derivados do projeto coletivo “Religido e
sociedade no México: recomposicoes a partir da experiéncia e do sentido praticado”. O
objetivo é conhecer as religiosidades cotidianas do México contemporaneo. A proposta
metodoldgica é uma adaptacao do método da lived religion, mas implementando uma
amostra representativa das principais tendéncias da mudanca religiosa no México
detectadas pela pesquisa Encreer 2016. Propomos o conceito de religiosidade dobradica
para contornar o viés individualista da lived religion e incluir uma perspectiva relacional
que permita focar a analise na maneira como sio negociadas as expectativas individuais
com o sistema de normas e valores institucionais, a propria identificacio a respeito de
uma ampla oferta de afiliacoes e categorias de pertencimento, a vida individual com
as socialidades e comunitarismos, a mudanca em continuidade com as tradi¢des e a
contribuicéo da fé para solucionar problemas sociais em dmbitos seculares. A partir do
material empirico coletado por nossas entrevistas, analisamos dois eixos transversais
aos casos dos entrevistados: a autonomia nos processos de autoidentificacio religiosa
e a acao no mundo orientada por essa identificacao religiosa. A analise do primeiro eixo
foi organizada de acordo com o pertencimento religioso e a do segundo, conforme o tipo
de ativismo desenvolvido pelos sujeitos, destacando as dimensoes de género e diversidade
sexual. Nas conclusoes, valorizamos como a abordagem da religiosidade dobradica nos
permite vincular diferentes escalas da analise da religiosidade e atender as continui-
dades entre praticas, experiéncias e elaboracoes cosmovisuais dos sujeitos e seu contexto
espiritual-religioso mais amplo.

Palabras-chave | estudo qualitativo; identificacoes subjetivas; México; religido e sociedade;
religido vivida; religiosidades dobradicas

Introduccion

En este articulo presentaremos los elementos clave del disefio tedrico-metodologico
del proyecto “Religion y sociedad en México: recomposiciones desde la experiencia y el
sentido practicado” (2019-2020), asi como algunos de los resultados que este disefno hizo
posibles. Se trata de un estudio cualitativo que da cuenta de las diferentes maneras de
vivir la religiosidad en el México contemporaneo, en donde esta se ha tornado diversa,
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se encuentra en una recomposicion dinamica, a la vez que representa marcas de dife-
renciacion cultural. La religiosidad, atendida desde la experiencia, es menos normativa
y dogmatica que las posturas institucionales; muestra dindmicas apropiaciones que a su
vez generan combinaciones que contraen o extienden las propias fronteras identitarias de
las categorias de pertenencia religiosa.

Lasrecomposicionesreligiosas abarcan mas que la conversion o el abandono de la anterior
pertenencia religiosa. Estas no se pueden estudiar con encuestas, sino que es necesario
acceder a lo que hacen cotidianamente los sujetos con los recursos religiosos (creencias,
practicas, valores, explicaciones del mundo) disponibles, tanto de las iglesias como de
otras fuentes productoras de lo sagrado y discursos de trascendencia seculares. La inves-
tigacion de campo instrumenté la metodologia de la religiosidad vivida (lived religion)
propuesta por Nancy Ammerman (2020) que nos permitié descubrir distintas modali-
dades de la religiosidad bisagra (que definiremos més adelante) con diferentes grados de
autonomia y de individuacion.

Puntos de partida del proyecto

Losresultados del Censo Nacional de Poblaciény Vivienda de 2020 indican que la reconfigu-
racion del campo religioso en México se experimenta con un ritmo lento pero sostenido de
declive de la poblacién afiliada al catolicismo. A inicios del siglo XX, 99% de los mexicanos
eran catolicos, pero para 2020 descendieron a 78%. A su vez ha aumentado la poblacién
de cristianos (que incluye diferentes denominaciones: protestantes, evangélicas y pente-
costales), que alcanza 11,2%, a la par que los no afiliados o sin religiéon (conformada por
creyentes sin iglesia, agnosticos, sin religiéon y, minoritariamente, por ateos) que represen-
tan 10,6% (Inegi 2020).

Como diferentes encuestas ya habian demostrado, la reconfiguracion religiosa se hace
patente también en la recomposicion subjetiva e informal dentro de las denominaciones.
Un importante antecedente es la Encuesta Nacional de Creencias y Practicas Religiosas
(Encreer) 2016 que demostrd que dentro de las adscripciones confesionales operan iden-
tificaciones creyentes que enmarcan diversidades internas, grados en las maneras de
comprometerse con lareligion, e incluso la adopcion de creenciasy practicas de otras tradi-
ciones religiosas que son transversales a su marco de adscripcién (De la Torre y Gutiérrez
Zuniga 2020). Ademas, la encuesta revel6 un desfase entre creencias, practicas y perte-
nencias que da cuenta del robustecimiento de la individuacion y de procesos colectivos,
pero no institucionales, en el &mbito de lo trascendente (ver De la Torre y Gutiérrez 2020).
Derivado de estos resultados previos, el presente proyecto nos acerco cualitativamente a
las reconfiguraciones subjetivas que tienen lugar en la vida cotidiana de los mexicanos para
apreciar las manerasy los grados con los cuales se identifican los sujetos comunes y corrien-
tes (no jerarquias) con las religiones, asi como para detectar los méargenes de autonomia
individual que experimentan en su vida diaria.

La apuesta metodoldgica

Un antecedente importante de este trabajo fueron los resultados de la encuesta Encreer
(2016) que nos aportaron las principales tendencias estadisticas para seleccionar casos de
estudio que brindaran un espectro amplio de la diversidad de identidades religiosas, asi
como el reconocimiento de los principales ejes mediante los cuales ocurre la recompo-
sicién del campo religioso en México. En la realizacion del proyecto “Religion y sociedad
en México: recomposiciones desde la experiencia y el sentido practicado” se privilegio la
metodologia cualitativa basada en entrevistas semiabiertas que incorporaron narrativas de
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trayectorias religiosas, experiencias cotidianas de lo sagrado, y con atencion a los regime-
nes estéticos y los soportes materiales de la experiencia religiosa en el ambito doméstico'.

a) La muestra

Nuestra investigacion se basa en la seleccion de casos tipo con base en dos criterios: 1) ahon-
dar sobre las tendencias generales que arrojo la encuesta Encreer (2016); y 2) complementar
los puntos ciegos de Encreer al incluir una variedad de sujetos que representan las formas
minoritarias de creer, presentes tanto en personas desafiliadas de las instituciones como en
religiones que, por su caracter minoritario, no pudieron ser atendidas en la encuesta.

De estamanera, gracias ala articulacion entre especialistas que ofrece la Red de Investiga-
doresdel Fenomeno Religioso en México, en 2019 se conformd un equipo de investigadoras
e investigadores cuyas trayectorias en areas especificas del campo religioso en México les
permitieron contactar a los sujetos mas adecuados de acuerdo al criterio de maximizar
la diversidad interna de nuestra muestra, y de ejemplificar las diferentes regiones y las
variables sociodemograficas que inciden en que la religiosidad se viva desde perspectivas
de vida diferenciales: edad, etnicidad, sexo, nivel socioecondémico y nivel de estudios?. No
aspiramos a una representatividad estadistica, sino a un muestreo cualitativo que refleje
la diversidad de pertenencias y autoidentificaciones religiosas actuales en México, y que
haga posible una exploracion densa y profunda de las recomposiciones subjetivas de los
distintos entrevistados.

La muestra se compuso de 27 casos agrupados en 4 submuestras que corresponden
a los grupos religiosos y no creyentes mas representativos de México. La submuestra
catdlica comprendio6 7 individuos pertenecientes a distintos movimientos eclesiales
(Renovacion Carismatica, comunidades eclesiales de base y Opus Dei), o que pueden
ser catalogados en las categorias de autoidentificacion como no practicantes, indi-
ferentes o a su manera, y/o a catélicos sincréticos pertenecientes a distintas etnias
indigenas. La submuestra de cristianos no catolicos incluyé a evangélicos/pentecostales,
protestantes historicos, distintos grupos pentecostales e independientes, y miembros de
lasiglesias Adventista del Séptimo Dia, Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias y Testi-
gos de Jehova. La tercera y ultima submuestra incluye 6 casos de personas que se declaran
“sin religion” (entre los que se encuentran 4 identificados como “espirituales sin iglesia”,
un librepensador masén y una seguidora de Krishnamurti); y 5 personas pertenecientes a
religiones minoritarias en México (islam, santeria, devocion a la Santa Muerte y espiritua-
lismo trinitario mariano) que por su escasez numérica, aunada a la falta de reconocimiento
y legitimidad social, con excepcion del judaismo, suelen ser invisibilizadas y subrepre-
sentadas en la escala macro del campo religioso mexicano. Se cuidé que no fueran lideres
o ministros religiosos que por su condicion se inclinaran a dar una vision “oficial” de su
grupo o institucion, en lugar de dar cuenta de su propia experiencia.

1 Nos fueron de mucha utilidad las aportaciones metodolégicas y las guias de entrevistas de las inves-
tigaciones dirigidas por Ammerman (2014) en Estados Unidos y de Morello (Rabbia et al. 2019) para el
comparativo de tres ciudades en América Latina. A partir de sus aportacionesy experiencias, y tomando
en cuenta los objetivos especificos y puntos de partida de nuestro proyecto, realizamos nuestro propio
disefio muestral y de guias de entrevistas.

2 Se busco balancear en lo posible la representacion de la muestra en lo que respecta a variables sociode-
mograficas. En cuanto a sexo, se compuso de 14 mujeres y 13 hombres; en cuanto a grupos de edad: menos
de 30 afios (3), 30-40 anos (6), 40-50 anos (5), 50-60 afos (6), 60 y mas anos (7); en cuanto a escolaridad: sin
estudios (6), secundaria-preparatoria (5), licenciatura (11) y posgrado (5); en cuanto a estrato socioeconé-
mico: medio-bajo y bajo (10), medio (11), medio-alto y alto (6); en cuanto a regiones geograficas: estados del
centro (5), del sureste (8), de centro-occidente (8), del norte y golfo (6). Sobre el detalle de las regiones véase:
https://rifrem.mx/encreer/resultados/
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b) El guion de entrevista

Los guiones de entrevista retoman la parte de la vida cotidiana que han implementado los
estudios de religiosidad vivida arriba citados (no utilizamos el recurso del diario perso-
nal porque no es una practica habitual en México y varios de nuestros entrevistados son
analfabetas). Ademas, consideramos que era necesario ampliar los reactivos y los regis-
tros de observacion para no centrarnos solo en el individuo, ya que dicha concepcion no
es apropiada para el estudio de las culturas indigenas. Por ello extendimos el enfoque
hacia contextos sociales, econdémicos y culturales donde también se sitiia la vida cotidiana
e incluimos las trayectorias de movilidad religiosa. Nuestras entrevistas se hicieron en
casa de los sujetos (con excepcion de dos) lo que permitié describir el espacio doméstico.
Disefiamos guias especificas para la observacion de los espacios domésticos y su entorno
urbano, como de los objetos. Esto nos brindé mas informacion contextual para restituir lo
individual en tramas de socialidad y territorialidad. Por otra parte, anadimos la materiali-
dad y las formas sensoriales con que se experimenta la religiosidad. Al estar en sus casas,
tuvimos acceso a los objetos que forman parte de su mundo vital; los mas significativos
fueron registrados mediante la fotografia, y extendimos las preguntas para captar sus agen-
cias interactivas y comunicativas, asi como los sentidos de sus apropiaciones rituales.

El trabajo de campo consistié en amplias entrevistas semiestructuradas en torno a la expe-
riencia personal religiosa cotidiana. Las preguntas orientadoras fueron: ;Qué buscan y qué
encuentran en sus opciones religiosas? ;Qué tipo de religiosidad practican? ;Cémo, donde
y cuando la practican? ;Qué significados, sensaciones y valores le imprime su religiosi-
dad a su vida diaria? ;De qué manera contribuyen a sacralizar sus actividades cotidianas?
;Como negocian las normas, valores y significados religiosos con los seculares e institucio-
nales? ;Como sus experiencias de lo sagrado responden a sus necesidades diarias? ;Como
se apropian de las tradiciones existentes?

El andlisis colectivo se articuld en torno a ejes transversales entre los que destacan: la
materialidad y la experiencia cotidiana de lo sagrado, las trayectorias de movilidad
religiosa, las tensiones y negociaciones entre autonomia e institucion, el género, la convi-
vencia con la otredad religiosa y la articulacion de la religiosidad con la “accién en el
mundo”, con especial interés en el espacio publico. Por razones de espacio, en el presente
articulo nos centramos solamente en la articulacion de la praxis cotidiana con dos aspec-
tos: la institucion religiosa y la realidad macrosocial.

De la religiosidad vivida a la religiosidad bisagra

La metodologia de religiosidad vivida nos permitié un acercamiento intimista para reco-
nocer la manera en que los sujetos redefinen lo religioso a partir de sus experiencias
diarias. Se busco6 descubrir qué es lo que la gente define y practica como religioso en sus
vidas ordinarias sin ajustarnos a las clasificaciones y al cardcter normativo de las defini-
ciones teoldgicas (Orsi 2005). Este enfoque revalora la autobiografia reflexiva (Ammerman
2007 y 2014), y atiende al valor de la religiosidad tangible en la cotidianidad (Orsi 2005)
y en el &mbito privado (Ammerman 2014). Se enfoca en la subjetividad y no en la insti-
tucionalidad; e incorpora la consideracién de la materialidad, las sensaciones estéticas
(Meyer 2019), las experiencias sensoriales (McGuire 2016) e incluso la somatizacion de las
emociones (Csordas 1994,).

Somos conscientes de que, como lo sefialan Fedele y Knibbe (2020), este enfoque de la reli-
giosidad descuida la apreciacion de los impactos de lo religioso en el espacio publico y, por
tanto, se requiere hacer un esfuerzo analitico extra para colocar las biografias y los sentidos
intimos de lo cotidiano en el entramado de la vida social e institucional. Para ello es necesa-
rio concebir la experiencia religiosa desde una perspectiva relacional, es decir, situarla en
bisagras donde se negocian las expectativas individuales con el sistema de normas y valores
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institucionales, pero incluyendo ademas la adecuacion de las tradiciones a los cambios y
los impactos que tiene la fe en la accion transformadora en los ambitos seculares.

Es claro que las maneras de vivenciar lo trascendente no se agota en los templos. También
lo es que la subjetividad de toda trayectoria religiosa estd modelada por una diversidad
de adscripciones, identificaciones y pertenencias (etnicidad, género, clase social), inclu-
yendo novedosos comunitarismos, colectividades o linaje(s) religioso(s) y espiritual(es), o
corrientes filoséficas o psicoldgicas que median de distintos modos en la vivencia religiosa
en sus diferentes dimensiones.

Las recomposiciones religiosas ocurren entre la cohesiéon o la distancia con la insti-
tucion y los margenes de autonomia y libertad con los cuales se autodenominan los
sujetos (Hervieu-Léger 2004; Parker 2008). Las configuraciones identitarias son resul-
tado de intensas negociaciones que proporcionan un acomodo —mas o menos estable,
pero siempre abierto al cambio— de posibilidades, que involucran tanto la integracién
o la ruptura con la adscripcién a una institucion o tradicion que otorga estabilidad y
continuidad religiosa como los procesos de identificacion con otras instancias produc-
toras de significados trascendentes que se adoptan de forma selectiva (Piette 1993;
Champion 1995). Atender estos procesos permite sortear las definiciones acabadas y
las oposiciones binarias para enfocar los pliegues de las recomposiciones identitarias
que ocurren en el entrecruce entre identificacién subjetiva e identidad de pertenencia
religiosa (Campiche 1991).

La mayoria de los nuevos conceptos oscilan en el eje de contradiccion generado por la
oposicion sustantiva entre creer y pertenecer. De aqui se desdoblan nuevas articulacio-
nes, como lo es pertenecer, pero adoptando creencias a su manera (Parker 2008), a la carta
(Hervieu-Léger 2004) o por cuenta propia (Mallimaci 2011). O también desafiliandose, pero
creyendo, como indica la categoria de espiritual sin iglesia (Davie 1990). No obstante, estas
recomposiciones no agotan las posibilidades.

La religiosidad contemporanea que observamos en México tiene como caracteristica su
capacidad articuladora, su transversalidad y un intenso dinamismo que implica un reto de
definicion. Pero no basta con reconocer que toda religiosidad es apropiada subjetivamente;
consideramos que, como lo sugieren Lemieux et al. (1993), es necesario hacer un esfuerzo por
reconocer los distintos grados de adhesion o de individuacion de la religiosidad vivida, y con
ello destacar también los procesos de intermediacion de otras fuentes de sentido trascen-
dental y de vivencia sobrenatural como las comunidades intermedias (clubes, asociaciones,
barrios, familia), y las instituciones seculares que generan valores normativos y estéticos que
constantemente transversalizan y redefinen las identificaciones religiosas.

Después de describir y analizar las dinamicas de la recomposicion religiosa, nos dimos a
la tarea de buscar un término que nos permitiera transmitir esta idea y fue cuando reco-
nocimos que en varios trabajos se habia recurrido a la idea de la bisagra porque permite
pensar los procesos que articulan —con distintas graduaciones— el anclaje y el dinamismo.
Laidea de la bisagra nos permite representar la recomposicion religiosa en una imagen. Su
apropiacion como concepto analitico (no categorial) constituye una metafora con capacidad
heuristica para atender religiosidades entremedio de distintas tradiciones, porque brinda
posibilidades para sortear las oposiciones y reconocer las intersecciones y complementarie-
dades puestas en marcha desde la praxis de la religiosidad cotidiana.

Un importante antecedente es el uso que la socidloga francesa Daniele Hervieu-Léger
hace de la idea de bisagra en su obra La religion, hilo de memoria (2005, 45), en la cual
abordalas estrategias de legitimacion de las nuevas reconfiguraciones de la creencia en su
buisqueda de continuidades con la tradicién. La autora propone atender “al cristianismo
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en su papel bisagra —puesto que es la mediacion decisiva entre uno y otro— entre el
tiempo de lareligion y el tiempo de la modernidad, que es el tiempo de la ciencia politica”.

En 2011, Nahayeilli Juarez Huet utilizo esta idea para ejemplificar el caso de un mismo
agente, a la vez curandero e iniciado en la santeria, que utilizaba de forma complementa-
ria ambos saberes en su practica de oraculos y de plantas curativas (Juarez Huet 2011, 21).
Con la idea de bisagra la autora buscaba poner el acento en los soportes sobre los cuales
elementos de distintos sistemas de creencias son reapropiados y susceptibles de coexistir
de forma congruente y complementaria desde la perspectiva del sujeto.

En 2013, Renée de la Torre recurrio a esta metafora para tipificar las danzas rituales que
son practicadas en una misma ceremonia y en un mismo lugar, pero con sentidos dife-
rentes, opuestos y sobrepuestos. Las definié como cultos bisagras para dar cuenta de
como —en el caso mexicano— los diversos elementos provenientes de nuevas creencias
esotéricas y nueva era se incorporan de manera versatil y dinamica a la vivencia de una
religiosidad popular y tradicional, cuya caracteristica es y ha sido el sincretismo. Resal-
taba que el uso de esta metafora permitia “atender la complejidad de la transversalidad
entre las nuevas creencias subjetivadas y los anclajes tradicionales, como procesos en
constante redefinicién simbdlica y funcional” (De la Torre 2013, 8).

En 2015, el socidlogo Hugo José Suarez us6 la metafora para definir las creencias bisagras
y caracterizar dos creencias diferentes que coinciden en que ambas “evocan dos universos
simbolicos a la vez”: la Santa Muerte y los angeles guardianes. “La primera es, por un lado,
una reinvencion de la religiosidad popular en sus formatos y usos y por otro lado incorpora
formas nuevas del ambiente cultural actual. La segunda puede evocar tanto al mundo
magico contemporaneo y la Nueva Era como a la tradicion angelical catolica” (2015, 149).

En 2019, Juarez Huet utilizé de nuevo la idea de bisagra para referirse a los anclajes tradi-
cionales que habilitan las relocalizaciones de tradiciones transnacionalizadas (como son
las religiosidades de origen afro en México), y demostrar que “hay un subsuelo socio-
cultural fértil, anclado histéricamente en un periodo colonial conformado por diversas
practicas y creencias religiosas que fungen como las bisagras de la complementariedad e
innovacién contemporanea” (2019, 37).

En un estudio reciente sobre los altares domésticos, De la Torre y Salas los definieron como:

bisagras que articulan el espacio privado (de la casa) en el que conviven con las image-
nes religiosas presentes en las capillas y templos, para extender la practica religiosa
y la devocion al ambito doméstico y familiar; el espacio semiprivado estéa colonizado
por la fe personal, que al colocar su altar sacraliza los espacios destinados al trabajo
(generalmente oficinas, talleres y comercios), y el espacio publico, que debe ser secu-
lar por excelencia. (2020, 226)

En suma, la metafora de las bisagras ha sido util para nombrar procesos intersticiales
que articulan distintas tradiciones religiosas y que ocurren de forma simultanea en un
mismo acontecimiento. Las bisagras remiten al punto de contacto que articula distintas
corrientes, distintas escalas, distintos contenidos. Las bisagras operan como anclajes
donde interacttan las religiosidades emergentes con las tradiciones, y de esta interac-
cion resultan productos sincréticos e hibridos derivados de intercambios entre bienes y
significados religiosos.

Los usos académicos de esta metafora han sido Gtiles como analogia para redefinir creen-
cias, rituales, practicas y agentes que desbordan las categorias habituales y exigen nuevos
registros producto de su hibridez. También ayuda a pensar las bisagras como puntos de
articulacion donde se negocian, disputan e intercambian las experiencias intersubjetivas y
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colectivas delo sagrado. En cuanto experiencias bisagra, no se anulan las diferencias, aunque
es en ellas donde conviven distintos registros, con competencias para articular varias tradi-
ciones en una sola narrativa o experiencia religiosa. Ademas, ha sido util para pensar en el
papel de las tradiciones como anclajes culturales de las nuevas creencias que encuentran
legitimidad y continuidad con los hilos de memoria que proveen las tradiciones religiosas,
como lo desarroll6 Hervieu-Léger (1996) o como lo plantea Bhabha a proposito de los engra-
najes con la tradicion donde los hibridos culturales buscan su autorizacion (2002, 18).

Por otra parte, permite pensar en los anclajes materiales de nuevas concepciones y creen-
cias fluidas y voléatiles, a la vez que posibilita reconocer las dindmicas cuyas extensiones
aportan nuevos alcances. Asimismo, es una imagen que admite reflexionar sobre articula-
ciones entre distintos planos espaciales (privado y ptblico), temporales (presente y pasado)
e incluso entre campos especializados (salud, servicios esotéricos, arte, politica y religion).
Se reconoce en el concepto la evocacion ambivalente de fijar y ofrecer continuidad a
los cambios, ala vez que la capacidad de conservar las tradiciones adaptandolas a las exigen-
cias de lasinnovaciones socioculturales?. En sintesis, la metafora de las bisagras resulta util
para entender procesos intersticiales y simultaneos donde cohabita la diversidad religiosa.

La metafora de la bisagra nos permite pensar en sus distintas aperturas, grados de
visibilidad e incluso en su posibilidad de estar oculta. Tiene capacidad de adaptacion,
de acuerdo con el movimiento que necesitan las partes que une, siempre a partir de
una base o apoyo fijo. Al igual que estos mecanismos, los agentes religiosos no parten
de una tabla rasa cuando emprenden su busqueda espiritual por las rutas de lo tras-
cendente. Sus transformaciones son resignificadas en el marco de su propia biografia y
necesidades. Aun en las religiosidades aparentemente mas “volatiles” (como pueden ser
las espiritualidades sin iglesia) siempre es posible encontrar anclajes en lo tradicional
(lo indigena, la magia, la sanacion, las tradiciones antiguas, lo folclérico). Las bisagras
materializan un lugar entremedio de las tradiciones populares y de las nuevas formas de
la religiosidad caracterizadas como fluidas, invisibles y dinamicas. Ademas, permiten
atender las transversalidades, pues como lo sefiala De la Torre:

Seria un error fijar las miradas en el adentro o en el afuera de las instituciones y/o
de las tradiciones porque se perderia de vista las continuidades histéricas de las
culturasy sus agentes. Tampoco podriamos atender los procesos de autorizacion en
la tradicion. Por ello la propuesta es atender los cambios en los procesos y espacios
umbral, donde ambas ldgicas interacttian para renovar en la continuidad. (2012, 509)

Vista asi, la articulacion de la religiosidad bisagra implica la conexion de unidades que en
conjunto guardan entre si relacion y coherencia desde la perspectiva del practicante. Nos
remite a laidea de procesos conectivos de Leopoldo Bartolomé (2013, 4-5), en los que impor-
tan menos los distintos componentes conectados con sus caracteristicas diferenciadas y
mas la dindmica procesual del tejido conectivo. Podriamos pensar también en la metafora
del hilvanado, ya que la religiosidad bisagra pone la atencién en el proceso y no tanto en
el patchwork (colcha de retazos) que se produce al unir distintas partes, que podrian ser
simbolos, creencias, referentes o conceptos, similares o que pertenezcan a religiones y
filosofias diferenciadas, o incluso a campos seculares como la psicologia, la terapéutica o la
cultura popular, muy presentes por ejemplo en varias de las espiritualidades heterodoxas
abordadas en la investigacion referida al inicio. Las posibilidades de estos patchworks son

3 Nuestra propuesta de religiosidad bisagra tiene un caracter mas metodoldgico que intenta incorporar
una metéafora a un concepto para definir realidades; no se inscribe en la discusion epistemolégica de
las proposiciones bisagra presente en los tratados de Moore (1972) y Wittgenstein (2003), sobre las certe-
zas objetivas y denominadas proposiciones bisagra (hinge propositions) como fundamento real o empirico
de las creencias que se instrumentan en el lenguaje.
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infinitas y por ello es dificil aprehenderlas a partir de categorias nitidas que muchas veces
acaban por compartimentar realidades escurridizas y muy dinamicas.

A continuacién analizaremos el material empirico —cuyo valor es adentrarnos en las
vivencias subjetivas de lo religioso en la cotidianidad—, mediante los lentes que nos
brinda concebirlo en términos de religiosidad bisagra, cuyo aporte heuristico permite
conectar y articular las piezas individuales que representan diferentes experiencias
de lo religioso en horizontes sociales donde ocurren los anclajes y las movilidades, las
conservaciones y las transformaciones, pero desde los procesos dindmicos que permiten
concebir como se tradicionalizan los cambios y se modifican las tradiciones. Es decir, por
medio de la concepcion bisagra de la religiosidad buscamos reconocer los mecanismos
a través de los cuales el hecho religioso se adapta a las exigencias de los tiempos, a la vez
que adopta nuevos elementos seculares o de otras tradiciones para mantener su vigencia
en el campo religioso y en la sociedad secular en su conjunto.

Grados de autonomia y autoidentificacion

Nuestra investigacion contribuye a la discusion sobre las identidades religiosas. Conside-
ramos que los marcos identitarios son procesos de negociacion y que no debemos hablar
de identidades acabadas, sino de identificaciones en construccion. Si bien el estudio
partié de concebir sujetos que representaran casos diferenciados segtn la adscripcion
creyente, lo que arrojo es que la mayoria combina selectivamente elementos sagrados,
trascendentales o sobrehumanos disponibles tanto en la religion a la que pertenecen
como en otras fuentes con las cuales negocian su identificacion individual.

La aproximacion desde la religiosidad vivida desmantela las ideas prefabricadas de
que los fieles de las iglesias reproducen de manera automatica las posturas asumidas por
los lideres de las congregaciones y nos permite reconocer que existen distintos grados de
autonomia individual respecto a las religiones (McGuire 2008). Por ejemplo, nos llevo a
reconocer que las modalidades de identificacion derivadas de la pertenencia varian. Los
grados de autonomia se expresan de modo diferente entre catélicos, evangélicos y sin
afiliacién, y algunos son compartidos con religiones minoritarias.

Pudimos apreciar que entre los cato6licos es muy comun practicar un catolicismo a su manera.
Esto abarca la combinacién de diferentes matrices que van desde las cosmologias indigenas,
otrastradiciones o filosofias como las escuelas esotéricas, o nuevas modalidades complemen-
tarias de las matrices de espiritualidades alternativas o nueva era. Por otro lado, no hay que
olvidar que el catolicismo es internamente heterogéneo. En el &mbito catélico hay diversidad
de tradiciones y movimientos religiosos; por tanto, es también importante reconocer que los
grados de autonomia institucional no necesariamente conllevan la individuacion creyente,
sino que se pueden dar por cohesiéon con una comunidad o movimiento pastoral o teoldgico,
que puede ser mas integrista o mas progresista que las posturas mismas adoptadas por el
papa o por las autoridades eclesiasticas regionales.

Por ejemplo, Susana*, catdlica del Opus Dei, rechaza enfaticamente identificarse de esa
manera, pues opina que: “eres catolico ono eres”. Su proceso va de una mayor autonomia a un
proceso de ortodoxia y cohesién con una moral y doctrina integrista. Por su parte, Estela
se reconocié como “catélica a mi manera”, que toma de aqui y de alld lo que se le antoja sin
necesidad de comprometerse: no asiste a misa, no comparte doctrinas litirgicas ni postu-
ras morales conservadoras. Su tradicion la vive en un altar al Nifio Dios en casa. Ademas,
asiste anualmente a retiros de una sociedad integrista solo porque le gusta la misa en

4 Losnombres de los entrevistados fueron cambiados por un pseudénimo a solicitud de algunos. Adicio-
nalmente, algunos solicitaron anonimizar otros datos personales o biograficos.
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latin, pero no comparte su ideologia. Ademas, se autodefine como: “catdlica, pero no soy
practicante, y soy muy espiritual [porque practica el budismo]”. Contrasta con Luld, quien
es catequista y tedloga feminista, pero no se considera devota de la eucaristia pues no la
interpreta desde su simbologia litirgica, sino a partir de los valores sociales aprendidos en
las comunidades eclesiales de base. Su religiosidad vivida no es “a su manera” ni tampoco
estad ajustada a la institucion, sino que se ancla en el compromiso con una comunidad
que comparte valores dirigidos al servicio a los otros. Las recomposiciones y negociacio-
nes no siempre se refieren a cambios; a veces concilian permanencias o reconversiones
en el mismo catolicismo. Este es el caso de Ricardo, quien “sinti6 el llamado de Dios” en un
retiro espiritual y experiment6 una conversion que lo desligd de ser un “catolico light” y se
sumo a un movimiento juvenil catdlico.

Las formas de resistencia indigena también son reconfiguraciones. Los casos de José
(un indigena maya) y Estanislao (un indigena raramuri o tarahumara) se refieren a un
catolicismo sincrético, ala manera de su “costumbre”, es decir, que no recurren al templo
ni a los curas, pero que no puede ser equiparado con la individuacién creyente. Ambos
fomentan una comunicacion directa con entes sobrenaturales a través de las figuras de
santos presentes en sus altares domésticos. En el primer caso, los santos son entidades
milagrosas; en el segundo, su practica animista los vincula con seres de la naturaleza (los
cerros, la lluvia). Otras veces el cambio genera rupturas con lo que parecia una articula-
cion estable, como ocurre con la etnicidad y la costumbre religiosa. Maria decidié romper
con la tradicion de la costumbre indigena y vivié una transicion o conversion hacia la
renovacion carismatica, que, aun siendo un movimiento catolico, implicoé que desertara
de su comunidad étnica y de sus obligaciones rituales.

Por su parte, las congregaciones que reconocemos como biblicas, que incluyen a adventis-
tas, mormones y testigos de Jehova, generan identidades mas cohesionadas con los marcos
doctrinales, pero se esfuerzan en adaptarlos a sus propias condiciones culturales. Por ejem-
plo, Juan se incorporo a los testigos de Jehova por un deseo personal de cambiar su estilo de
vida, no porque lo buscaran mediante el proselitismo de la congregacion. Medy usa el pero
para remarcar su distanciamiento con la institucién, aunque no con la fe: “dejé de asistir al
templo, pero segui siendo adventista”. Brenda, miembro activo de la Iglesia de Jesucristo
de los Santos de los Ultimos Dias, es capaz de diferenciar que “la iglesia puede equivocarse,
pero Dios no se equivoca”, y ello le permite fortalecer su compromiso cristiano dentro y
fuera de la congregacion. La cohesion esta fuertemente vinculada con su convicciéon y no
necesariamente con la institucion.

El conjunto de los miembros de las iglesias evangélicas presenta un dinamismo de circu-
lacion intercongregacional y de activa refundacién de iglesias auténomas que permite
articular identificaciones variables dentro del universo cristiano. Estas iglesias han expe-
rimentado una adaptacién extraordinaria a las culturas locales. Aarén no rompe con su
cosmologia popular holistica y relacional (Seman 2021), que incorpor6 como practicante
del fidencismo, al convertirse a la congregacién Templo de Dios, una denominacion
pentecostal tradicional independiente donde experimenta hechos sobrenaturales: mila-
gros, contacto con espiritus, posesiones, mal de ojo, exorcismos, creencia en el demonio
y la llamada guerra espiritual. Don Octavio, un indigena tojolobal, permite atender a la
adaptabilidad del pentecostalismo al mundo indigena: accede a la Biblia memorizando
pasajes, es decir, ajustandose a los recursos de la cultura oral.

Alfredo, adscrito a la congregacion Asambleas de Dios, permite ver un eje importante
de recomposicion, que es la apertura de la cultura musical evangélica a incluir géneros
atractivos para las culturas juveniles como el rap o la musica electrénica cristiana. La
transformacién de estos géneros “pone en escena el contrapunto entre dimensiones
distintas de identificacion” (Algranti y Setton 2021, 225). La incorporacién de la musica
secular —que anteriormente fue reconocida como “diabédlica” por famosos pastores
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evangélicos— ha pasado por rechazos y tensiones, pero muestra la actual adaptabilidad y
las producciones hibridas de estas interrelaciones.

Sara es una mujer metodistay no comparte las posturas provida adoptadas por su congre-
gacion; considera que las iglesias no deben interferir ni en las leyes, ni en los cuerpos
de las mujeres, ni en las decisiones sobre la vida y la muerte. Su conviccion cristiana le
permite afirmar su fe sin juzgar a los demas. Olivia es presbiteriana, pero ella antepone
su familia por encima de la iglesia, por lo cual es flexible en la manera en que su familia
vive una fe intercongregacional: sus hijas asisten a la iglesia del Nazareno y su esposo es
adventista. Lo que los vincula es el respeto a los valores cristianos que estan por encima
de las congregaciones. Alfredo, un joven evangélico de una iglesia neopentecostal, consi-
dera que el ser cristiano le ha permitido tener un estilo de vida basado en valores de
emprendimiento para integrar su fe con la moda, las redes sociales y la musica. A Juan
Jesus (cofundador y pastor de una congregacion evangélica para la diversidad sexual) le
“encanta vivir una relacion con Dios, pero sin religion”. La conviccion de la fe no esta
cimentada en una institucion particular, pero si en las ensenanzas cristianas. Cada uno
de ellos marca en su discurso un distanciamiento con la institucion, aunque no con el
mensaje evangélico o la doctrina, y afianza la manera personal en que desea conducirse
en su fe o en su vida cotidiana.

Fue constante el uso del vocablo pero en las expresiones de autoidentificacion de los
entrevistados. Su instrumentacion no es fortuita, sino que responde a la necesidad de
compatibilizar identidades que son aparentemente opuestas o contradictorias desde una
vision normativa. También es un indicador de las negociaciones cotidianas que los creyen-
tes realizan para asimilar su fe religiosa al microcosmos de la vida diaria. Hugo Rabbia
define el uso del pero como una “reivindicacion de una autonomia personal en cuestiones
religiosas” (2019, 40).

Entre los que pertenecen al grupo sin religion, en tanto desafiliados o no-afiliados, la auto-
nomia es el rasgo mas contundente debido a que hay un rechazo explicito alo institucional y
una busqueda de libertad amplia para seleccionar espiritualidades sin iglesia. Pero no todas
son espiritualidades individualizadas. Existen diferentes modalidades que van desde una
experiencia individual y esporadica (por ejemplo Fernando, cuya espiritualidad emana de
la experimentacion con la ingesta de entedgenos que generan estados de conciencia tras-
cendentales); pasando por buscadores espirituales con largas trayectorias de aprendizaje
y conexion, que van recogiendo y armando sus propios menus creyentes para luego ofrecer
programas de superacion personal; hasta aquellos que pertenecen a comunidades emocio-
nales abiertas a la experimentacion de distintas disciplinas y filosofias, o quienes participan
en comunidades espirituales de las que forman parte y con las que asumen compromisos
estables. Sus identificaciones responden a la l6gica de generar aleaciones de lo que incluso
pareciera opuesto o contradictorio.

La mayoria de los no afiliados explican: “no tengo religion, pero si soy espiritual”; y quienes
practican otra religion combinan marcos creyentes de forma ecléctica: “soy budista zen,
pero ademas soy terapeuta Gestalt”. Esta poblacion no siempre niega ser parte de un linaje
creyente o de una tradicion en el sentido que sefiala Hervieu-Léger, es decir, una genea-
logia que les permite mantener “una expresion del creer”, del practicar y “la memoria de
una continuidad” (2005, 162). Rechazan la religiosidad eclesial, pero no anulan vinculos
con diversas colectividades, guias, maestros o filosofias, linajes o tradiciones multiples
bajo sus propias condiciones, y con niveles y grados de compromiso variados.

Por su parte, el grado de autonomia percibido entre las personas pertenecientes a las reli-
giones minoritarias no tiene caracteristicas transversales comunes, dado que no se trato
de un subgrupo que compartiera una base doctrinal comun, sino mas bien una condicién
de subrepresentacion estadistica. Sin embargo, lo que se observa son similitudes en dos
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aspectos con los otros subgrupos. El primero, en lo que se refiere a los reacomodos que no
entrafian una ruptura con la institucion o con la pertenencia, como lo muestra Jair, un joven
santero que abandona la “estructura”, pero no a sus santos de devocion (orisha); tampoco
renuncia a su adscripeciéon como santero, pero, eso si, “a su manera”. Lo mismo que Habiba,
una joven musulmana que también vive el islam “a sumanera”, lo que la ha conducido por un
nomadismo religioso interdenominacional, como se observa para el caso de los evangélicos.

El segundo aspecto es la autoorganizacion de la experiencia religiosa, que pasa por
la construccion de redes y la consolidacion de espacios comunitarios de validacion
y acompafiamiento, como se constata con el seguidor de la Santa Muerte y la mujer
espiritualista trinitaria mariana, cuya religiosidad vivida tiene sentido dentro de una
colectividad que les da un reconocimiento y los coloca en un lugar de primer orden,
ambos como figuras de liderazgo en sus colectividades. En contraste, el caso de Raquel,
judia sefardi, pone en relieve el papel nodal que mantiene la comunidad religiosa como
marco de referencia vital que permite reacomodos, pero no tan contundentes, similar a
lo que se observa para los biblicos.

La autonomia, por tanto, no siempre equivale a un “a pesar” de la institucién o de la
tradicion. Las negociaciones en torno a esta se acotan por las propias necesidadesy apro-
piaciones personales de la religiosidad practicada, el tipo de compromiso o adherencia,
y otros factores que direccionan una gran variedad de rutas que le dan cauce. De esta
manera, si partimos del origen etimolégico de autonomia podriamos entenderla como
la cualidad de “darse regla uno mismo”, es decir, esta capacidad de autoorganizar la expe-
riencia de la religiosidad, resignificarla, acomodarla, reformularla; poner en tela de juicio
las “leyes de Dios”, flexibilizarlas o crear nuevas, en el marco o no de una institucién
religiosa. Asimismo, como lo muestra el material empirico presentado, esta autonomia
también esta determinada por otros factores tanto contextuales como sociodemografi-
cos (edad, género, etnicidad, condicién socioeconémica).

Algunos elementos aportados en las narrativas de los entrevistados nos ayudan a concluir
que la religiosidad bisagra no se define como un sistema de valores y normas que repro-
ducen las doctrinas institucionales, sino mas bien son las aspiraciones subjetivas las que
impulsan a los individuos a retomar selectivamente los elementos de creencias, valores
éticos y practicas rituales disponibles en comunidades religiosas o a su alcance mediante
otros medios, y que pueden ser tanto ofertados por su religion de pertenencia como por
distintas tradiciones o instituciones religiosas. La religiosidad bisagra supone una adap-
tacion a las condiciones de los sujetos, asi como a las situaciones problematicas que una
persona afronta durante su historia de vida, que la llevan a buscar y encontrar refugio,
respuesta o una manera de resolucion a sus problemas en las religiones, pero accede a
ellas de forma selectiva. La pertenencia religiosa es inestable y poco normativa; las dina-
micas de identificacién se hacen patentes en trayectorias multiples de cambio religioso y
busqueda de sentido espiritual.

Al pensar en las bisagras de esta movilidad religiosa, lo que queremos resaltar es la
transversalidad y la multidireccionalidad de los transitos mas que la transformacion de
creencias, o la combinacién de una o mas religiones, o los cambios radicales al asumir
nuevas membresias religiosas. En cambio, encontramos que estos transitos religiosos
pueden ser continuos; pueden incluir el vaivén, entre una y otra fuente, plano, referente
secular o religioso. Son abatibles en diversos grados. Casi nunca implican un trayecto
lineal (desde una religion a otra) ni definitivo. Lo que las biografias de movilidad docu-
mentan son procesos de acumulacion selectiva de saberes y sensibilidades religiosas, y
no meramente de rupturas totales. En suma, la religiosidad bisagra transita desde-hacia
y va conectando distintos planos de significados. Ello logra resituar al sujeto practicante
en una negociacion continua para mantenerse en el entremedio de varias tradiciones.

rev.estud.soc. n.°. 82 « octubre-diciembre + Pp. 119-136 « ISSN 0123-885X - e-ISSN 1900-5180 - https://doi.org/10.7440/res82.2022.07



Proyectos sociales y accion en el mundo

Varios de los casos mostraron como la religiosidad vivida se articula con la dimension
social, sea desde la reivindicacion de derechos humanos, o desde activismos que persiguen
modelos alternativos de sociedad y convivencia (ambientalistas, de salud, de género, de
programas de paz y nuevas formas de convivencia)®. Para varios entrevistados, su religio-
sidad no es exclusivamente un asunto privado, sino que va de la mano con una accién en el
mundo. Este aspecto resulté transversal a los diferentes grupos religiosos de la muestra.

Un ejemplo de activismo por la paz es el caso de Alejandro (zen laico), para quien su espiri-
tualidad debe estar conectada al bien comun, lo que da sentido a su trabajo como promotor
de una cultura de paz y del desarrollo comunitario. Por su parte, Adriana (que practica
la tradicién mexica-lakota) persigue la utopia de una sociedad sustentable que vincula la
espiritualidad con el respeto a la naturaleza y la construccion de una conciencia ecoldgica.
Con este proposito, brinda asesorias a escuelas convencionales para sensibilizar sobre
la importancia de transitar hacia una educacién alternativa y comunitaria en la que se
promuevan la siembra, la practica de la composta y la habilitacion de areas verdes.

Por otra parte, la articulacion de la religiosidad con las demandas de derechos huma-
nos (equidad, igualdad y no discriminacion, diversidad sexual) destacé en las cuatro
submuestras como un factor de tensién con las instituciones eclesiales que provoca
salidas, emprendimientos y refundaciones. Observamos asi mismo diversas formas en
las que la espiritualidad puede convertirse en un recurso para hacer frente a proble-
mas sociales mas amplios derivados de la discriminacion y la violencia, y/o articularse y
potenciarse en una lucha comun por los derechos humanos.

Otro ejemplo de posibles articulaciones entre politica y religion es el caso de Octavio, un
hombre tojolabal pentecostés, cuya fe, aunque no promueve un activismo, si determiné su
posicionamiento frente a cuestiones identitarias, culturales y sociopoliticas. Este hombre
centra su certeza en su experiencia de fe, principalmente por medio de la oracién con
la que tiene una experiencia de comunicacion directa con Dios, pero también de la sana-
cion de enfermedades que ha vivido en carne propia y el bienestar general de su familia
dentro de su Iglesia. Desde esa certeza, rechazd vivir en las comunidades zapatistas,
pues desde su perspectiva la violencia va contra el Evangelio, e incluso ha abandonado
su comunidad étnica tojolabal. Ahora acude regularmente a su iglesia, pero no se describe
como religioso, porque, como dice: “las religiones no salvan”.

El pluralismo religioso, la multiplicacion de actores y voces de la sociedad civil (Levine
2005, 20) y la complejizacion del ambito sociopolitico contemporaneo se vinculan y tejen
una urdimbre que se observa més alla de los partidos y el Estado, es decir, en un nivel mas
micro, como lo sefiala Panotto (2015, 16). Maher (2015) muestra como una gran variedad
de diversidades religiosas contribuye a dinamizar movimientos que promueven derechos
humanos desde distintas experiencias de opresién, como las de género, y se convierten
—mas alla de su dimensién religiosa y en complemento de esta— en una fuente de agen-
ciay lucha contra la discriminacion.

La cuestion de género destacd como un elemento constante que atraviesa, cuestiona y
redefine las recomposiciones del campo religioso mexicano. No solo porque encontramos
contrastes en las formas de experimentar lo religioso entre mujeres, hombres o quienes
tienen una identidad de género no binaria, sino porque los patrones culturales patriar-
cales y de division sexual representan hoy para muchas personas un tema de tensién
con las instituciones, sus normas y sus doctrinas. Sin duda, algunos de los colectivos de

5 En casos analizados en Estados Unidos desde el enfoque de la religiosidad vivida también se observa un
despliegue hacia el ambito social (Ammerman 2007, 221).
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espiritualidades femeninas podrian identificarse como parte de estas diversidades que
cuestionan el orden de género, tal como lo ilustra Rosario Ramirez en su investigacion
sobre circulos espirituales de mujeres en México:

Todos estos movimientos tienen como comun denominador la critica hacia el
pensamiento patriarcal, el cuestionamiento a las estructuras eclesiales basadas en la
diferencia sexual, y la buisqueda de espacios mas justos y equitativos donde las muje-
res, feministas o no, tuvieran un lugar para ejercer su espiritualidad y religiosidad sin
las distinciones de sexo y de género. (2019, 148)

El caso de Roxana es ilustrativo. Su espiritualidad, asociada con la reconexion de la femi-
nidad sagrada, se desarrolla a partir de su propia gestion y su participacion en circulos
de mujeres. Esto lo complementa con el area terapéutica, y deja atras su pasado cato-
lico, pero una bisagra la ancla con el espiritualismo trinitario mariano, con el que tuvo
contacto cuando era nifa.

El surgimiento de una teologia feminista que recoloca la posicién de las mujeres en un
primer plano y en situaciones de igualdad (Ramirez 2019) es otra tendencia que obser-
vamos aun en las religiosidades mas tradicionales. Muestra de ello es Sara (metodista),
quien luego de su didlogo con el feminismo, a pesar de todas las tensiones que esto
implica en su congregacion, ha resignificado y afianzado la ambivalencia de ser mujer
metodista-feminista. Lo mismo sucedi6 con Lulu (catélica), que luego de vivir una cons-
tante violencia y abuso sexual desde nifia, encontro en la teologia feminista difundida en
las comunidades eclesiales de base una via para superar sus experiencias de violencia y
resignificar el valor de ser mujer desde la fe. Aqui encontré la posibilidad de posicionarse
como lider y con ello enfrentar sus precarias condiciones sociales y por razén de género.

Otra forma de negociacion se observa en el caso de Raquel (judia). Ella tiene una posiciéon
de certeza que proviene, por un lado, de su conciencia sobre su lugar como miembro de
familias fundadoras y muy reconocidas de la comunidad local y, por otro, de su capaci-
dad para desempenar el tradicional rol femenino en el espacio doméstico, que a su vez
es clave en la reproduccion de una religion étnica y diaspérica como la judia. Estas certe-
zas la ubican, junto con otras mujeres de la comunidad, en posicion de negociar y resistir
a ciertos aspectos del proceso de radicalizacion ortodoxa impulsado desde la institucion
y por los especialistas religiosos, como la separacion de las familias durante el servicio
religioso en el templo en virtud de la segregacion por sexo.

En lo referente a los derechos de la diversidad sexual y la religiosidad, como lo sefala
Vaggione (2009, 2), “la politizacién tanto de la sexualidad como de lo religioso deben,
en gran medida, entenderse en sus multiples entrecruzamientos y vinculaciones”. La
moral sexual es una arena de disputa de este entrecruce que dinamiza las movilidades
religiosas y sus reacomodos. Entre los evangélicos, el caso de Juan Jesus ilustra la posibi-
lidad de defender su postura en favor de la diversidad sexual con base en sus principiosy
creencias religiosas, sin romper con su religion. El proyecta su vinculo con Dios a través
de sus relaciones sociales y su participacién en organizaciones de la sociedad civil para
auxiliar a las poblaciones LGTB y refunda su iglesia sin dejar de ser evangélico.

Aquellos que pertenecen a religiosidades minoritarias o que practican una espiritualidad
“por cuenta propia” rompieron con sus religiones de origen por la incompatibilidad de
su orientacion sexual con la moral institucional, y por la experiencia de rechazo y discri-
minacion que muchas veces esta conlleva. Asi lo vivieron Marco (masoén) y Jair (santero
y coaching espiritual), quienes encontraron otros espacios de acogida y aceptacion para
satisfacer sus necesidades espirituales y desafiar la estructura patriarcal de sus religiones
de socializacién primaria, en ambos casos, el catolicismo.
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En las religiones afroamericanas, como la santeria a la que pertenece Jair, aunque
también hay polémicas sobre el tema, debido a la maleabilidad de sus preceptos y praxis,
las restricciones para la diversidad sexual se flexibilizan o bien se resignifican. De hecho,
como en la teologia feminista, en estas religiones también encontramos reinterpretacio-
nes del corpus que sostiene su cosmologia para abrir espacios de igualdad o aceptaciéon
que permiten encontrar un lugar para la diversidad sexual.

La masoneria a menudo ha sido tachada de machista, miségina y homofébica. Sin
embargo, la experiencia vivida que nos comparte Marco permite observar que en México
algunas logias estan mostrando cierta apertura y llevan a cabo rituales que minan
la discriminacion por razones de género y orientacion sexual, como la unién conyu-
gal igualitaria, por ejemplo, influenciadas por las logias europeas mas importantes en
América Latina, especificamente inglesas y francesas (Garcia Robles 2021). También y de
manera muy importante, en tanto dispositivos que responden a una politicidad de lo reli-
gioso (Panotto 2015, 3), en un contexto en el que observamos un enfrentamiento entre el
movimiento feminista y el de la diversidad sexual con el movimiento neoconservador en
torno a derechos, libertades y regulacion de la moral sexual (Barcenas Barajas 2018, 86).

El material empirico referido para analizar los grados de autonomia y la accion en el
mundo de las distintas submuestras constato los aportes del enfoque de la religiosidad
vivida en el sentido sefialado por Gustavo Morello, a saber, no concebido a partir de
binarismos (ptblico vs. privado, material vs. espiritual, religioso vs. profano) (2017, 21),
lo que fortalece la pertinenciay el potencial heuristico de la religiosidad bisagra en tanto
nos permite enfatizar su transversalidad, la multidimensionalidad de sus articulaciones
y su caracter procesual.

Conclusiones

La religiosidad, desde su dimension vivida, nos invita a pensar mas en los procesos y no
en taxonomias o clasificaciones prefiguradas, pues las categorias de adscripcién religiosa
confieren a sus afiliados ciertos rasgos particulares en la forma de creer y practicar, pero no
los determinan. Las trayectorias religiosas estin modeladas por una multiplicidad de iden-
tificaciones y pertenencias, por lo que los creyentes, en su mayoria, no responden a una
coherencia absoluta en coincidencia con los marcos institucionales a los que pertenecen.

Los resultados de la investigacién nos indican en este sentido que debemos hablar
mas de identificaciones que de identidades religiosas. Tal como lo evidenci6 nuestra mues-
tra, las adscripciones quedan rebasadas y atravesadas por las articulaciones selectivas que
los sujetos hacen en la praxis, a partir de elementos que pertenecen a diversas matrices
religiosas, filoséficas y culturales, con los cuales negocian su identificaciéon individual.
Las bisagras aqui operan como anclajes desde donde es posible interactuar con la diver-
sidad religiosa y la modernidad secular, pero a la vez demarcan intersecciones entre la
religion y el mundo secular, la tradicion y la modernidad, la permanencia y el cambio.

Las religiosidades vividas son a menudo ambivalentes y, a los ojos de los dogmas, pueden
parecer extremadamente contradictorias, pero ofrecen un sentido unitario a la vida coti-
diana. La combinacion de fuentes que nutren la religiosidad y la vida resulta ser util y
complementaria para enfrentar los retos de cada biografia. Las dindmicas de identifica-
cion religiosa son antes que nada construcciones biograficas inacabadas, es decir, que
nunca estan totalmente concluidas. En palabras de Morello y Rabbia (2019, 23), expresan
el “work in progress, una manera —ya no de ser— sino de estar en el camino y no haber
alcanzado el destino”.
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Consideramos que para comprender méas finamente estos procesos se vuelve necesario
situar las biografias y los sentidos intimos en el entramado de la vida social y la dimensién
colectiva. Para varios entrevistados la religiosidad del dia a dia encuentra en la sociedad
un campo de accion desde el cual conectar y encontrar sentido. Propusimos asi concebir
la experiencia religiosa desde una perspectiva relacional, esto es, ubicarla en bisagras a
partir de las cuales es posible apreciar las constantes negociaciones de las expectativas
individuales con planos mas amplios. Estas negociaciones entrafian tensiones con el
ambito secular y con los valores propios de la modernidad: los derechos humanos, los
valores de un Estado laico y de sus libertades, la tolerancia y el respeto a la diversidad.

El género y la diversidad sexual destacaron como puntos de conflicto importantes con
las instituciones religiosas, sus normas y sus doctrinas. Representan dos variables que
ademas son factores de impacto en la movilidad religiosa y en las recomposiciones del
campo religioso. Observamos diversas formas en las que la espiritualidad puede conver-
tirse en un recurso simbolico para hacer frente a problemas sociales derivados de la
discriminacion y la violencia, a partir de lo cual se construyen redes o se robustecen
espacios comunitarios que vigorizan estas luchas. En este sentido, las bisagras nos remi-
ten a puntos de contacto que articulan no solo distintas escalas, sino distintos contenidos
que provienen de fuentes tanto religiosas como seculares.

En general, detras de las elecciones que van reconfigurando el camino espiritual de
varias de las personas entrevistadas hay muchas tensiones implicitas con el mundo y sus
diversos ordenes, ya sea religioso-institucional, econémico, politico, social o de género.
El enfoque de la religiosidad bisagra nos permite atender a las continuidades entre las
précticas, experiencias y elaboraciones cosmovisionales de los sujetos y su contexto
espiritual/religioso mas amplio; como estas se anclan y se hilvanan a un universo de refe-
rencias construido y experimentado colectivamente a través de una historia en relacién
con el mundo, los otros, el espacio publico y el Estado.
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