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INTRODUCCION

Esta tesis se centra en una investigacion que desarrollé entre la
década de los 80 v los 90 en un grupo evangélico neopentecostal co-
nocido como “Ministerio Ondas de Amory Paz"! liderado por el Pastor
Héctor Anibal Giménez y, por aguellos tiempos, su esposa Irma. Su pre-
sencia y crecimiento —hasta ese momento discreta- comenzd a llamar
la atencidén de los medios de comunicacidn, los cientificos sociales y la
sociedad provocando un fendmeno de gran envergadura medidatica.
En esos tiempos, en el dmbito local mi trabajo sobre el MOAP constituia
una de las primeras aproximaciones a la temdatica, mostrando apenas
un incipiente desarrollo en el pais?. Ello me obligd a redoblar esfuerzos
buscando a tientas horizontes ajenos a la literatura antropoldgica local
gue no contaba hasta el momento con trabajos desde esa perspecfivo

dedicados a la tematica.

La Sociologia de la Religidon -cuya experiencia en el frabajo con
grupos urbanos aun cuando los métodos e intereses no eran necesaria-
mente similares- me brindd ese espacio necesario para la reflexion
compartida, fransformdndose en el punto de arranque desde donde
pensar el pentecostalismo acorde a nuestra realidad local. En ello, fue-
ron esenciales los aportes del Dr. Floreal Forni —en su experiencia con los
grupos del conurbano bonaerense-, del Dr. Fortunato Mallimacci -con el
catolicismo-y, posteriormente, la labor del Dr. Alejandro Frigerio y la

Dra. Maria Julia Carrozi —sobre las religiones de origen afro - brasilefio y el

! De aqui en mas MOAP.

2 En efecto, el Unico trabajo desarrollado para ese entonces sobre la Iglesia del Pastor
Héctor Anibal Giménez era el del socidlogo Hilario Wynarczk, quien elabord un docu-
mento mimeografiado denominado "El Pentecostalismo en la Argentina. Un estudio de
caso: el Ministerio Ondas de Amor y Paz del Pastor Anibal Giménez", 1989 donde sefia-
laba algunos elementos descriptivos de la iglesia.



incipiente movimiento de la “Nueva Era'’-; trabajos que fueron constitu-

tivos en el desarrollo de un dmbito de discusidn locall.

Pero ese intercambio con otros profesionales dé disciplinas allega-
dasy de antropdlogos vincuiados a-los estudios de los “Nuevos Movi-
mientos Religiosost” que comenzaban a llamar la atencién de los cienti-
ficos sociales en el momento que inicié mi investigacion, no puede des-
lindarse de mi labor paralela en el dmbito de la Etnografia y Efnologia de
la Religion centrada en grupos nativos de Américo ‘deéde mi fructifera
experiencia etnografica con los chulupi o nivacié deliChoco Boreal Pa-
raguayo. De esos trabajos ~<fundamentaimente de mi Jobor sobre los mo-
vimientos milenaristas y las cosmologias nativas de gerOs cazadores re-
colectores del Gran Chaco- es de donde obtuve buena parte del back-
ground sobre el que se asienta esta tesis “interfiriendo”, inevitablemente,

en mi propia vision sobre el “*neopentecostalismo urbanc”.

En efectc, mi primer labor de cdmpo realizada enfre los nivaclé, la
tarea docente en la catedra de “Sistemas Socioculturales de América |
(cazadores recolectores y horticultores incipientes)” de la carrera de
Ciencias Antropoldgicas de la Facultad de Filosofia y Léfrros (Universidad
de Buenos Aires) a lo largo de los Ultimos doce afos y'mi frabajo actual
en el dmbito de los derechos sobre el conocimiento y Id oropiedad infe-
lectual de los pueblos nativos -que apunta a realizar un confropuﬁ’ro en- |
tre las cosmologias nativas y su reduccién a las taxonomias occidentales
encorsetadas en marcos juridicos que regulan los derechos de acceso al
conocimiento-, me ha permitido aunar el conocimiento aportado por la

Sociologia y la Antropologia de la Religidon a las cosmologias nativas sus-

3 Su resultado mas palpable es la Revista “Sociedad y Religion” y la posterior cenfor-
macién de la Asociacion de Cientistas Sociales de la Religion en el MERCOSUR que hoy
cuentd con una publicacién propia y sendos encuentros que permiten ln’rerccmbucr
las distintas experiencias de investigaciéon en el dmbito regional.

4 De aqui en mds NMR.



tentadas -la mayor parte de las veces- sobre una urdimbre que no dis-
ocia entre lo material y lo espiritual; un punto de llegada e inicio para la
reflexion en el que las creencias, como las personas —-mas alld de su con-
dicién étnica o religiosa- atraviesan ineludiblemente los distintos ejes te-
mdticos de mi trayectoria profesional. Los resultados mdas palpables de
los vinculos gque unifican mi labor a lo largo de estos anos, tienen rostros
destacados en el dmbito de las creencias y los conocimientos, tal como
se deriva de la produccion en el dmbito de la Etnologia de la Religion de
muchos de los colegas y profesores que constituyen actualmente parte

de mi intercambio, formacién y debates.

Esta tesis es entonces el final y al mismo tiempo el inicio de esa tra-
yectoria, signada por un nuevo campo de reflexion que me permitio
conciliar un didlogo entre mi formacién “etnoldgica” —en el sentido mas
puramente levistrossiano del término- y la “sociologia de ia religion”, un
didlogo algo sordo entre disciplinas que forman parte mas de cerazones
disciplinares que de la compleja realidad sobre ia que frabajamos. Mira-
do refrospectivamente, es ese transito justamente el que me ha permiti-
do sintetizar el trabajo realizado a lo largo de los anos y que tal como
sucede con la religién, las cosmologias y los saberes, se asienia en cam-
pos circunscriptos y encerados en sus propias problematicas en una es-
pecie de “parroquianismo” que no contribuye a la labor interdisciplinaria

y por tanto a una aproximacién mas ajustada a la manera en que se

5 Me refiero especialmente al Dr. Oscar Calavia Séez (Universidad Federal de Santa Ca-

tarina) —cuya formacion junto a la Dra. Manuela Cameire Da Cunha y el Dr. Jean Pierre
Chaumeil- han sido criticas en mi consolidacién profesional de los Ultimos afics; al Dr.
Marc Lenaerts [Universidad Libre de Bruselas} —que, junto con el Dr. Calavia SGez me
comprometié en la colaboracién final del proyecto Transmission et Transformation des
Savoirs sur I'Envimonnement en Millieux Indigénes et Métis (TSEMIM- Commission Euro-
péenne)- y al apoyo incondicional y desinteresado intercambio con el Dr. Philippe
Descola (Directeur d'études EHESS Professeur au Collége de France Directeur du Labo-
ratoire d'Anthropologie Sociale) guien no deja de deslumbrarme con sus aportes y co-
mentarios.

/',‘ 7
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efectivizan las creencias en la identidad de los nativos, ya se trate de

“indigenas”, “pentecostales” o cualquier ofro grupo social.

Es desde esta experiencia singular desde donde escribo esta tesis,
procurando aportar no tanto una “version acabada” de ios movimientos
sociorreligiosos que pudieran traer a cuenta “datos significativos sobre su
insercion, desarrollo y situaciéon actual” sino mas bien una mirada pecu-
liar de las mismas. De hecho, aquello que seria algo asi como el ABC de
las religiones pentecostales y su variante neopentecostal, han sido ade-
cuadamente tratados por recientes tesis de doctorado -mencionadas a
lo largo del escrito- que hacen hincapié en esas particularidades ya des-
de la religiosidad popular, ya desde el movimiento carismdatico catdlico y
'profesfonfe o bien desde las nuevas manifestaciones religiosas en el dm-
bito nacional y regicnal. En este sentido, la presente tesis se aboca mds
bien a una tarea poco desarrollada e incluso no necesariamente reivin-
dicada por la actual antropologia social, que se sintetiza en una mirada
etnoldgica de la creencia y la religiosidad. En efecto, a pesar de no
acordar con la aproximacion que Claude Levi Strauss '(1 968) hace ala
etnografia, comparto su vieja pero ineludible postura respecto a que et-
nografia y etnologia constituyen dos etapas distintivas de elaboracion
que presuponen niveles progresivos de abstraccion y generalizacion y

que el eminente etndlogo resume como:

“La etnografia consiste en la observacién y andiisis de los grupos humanos con-
siderados en su particularidad y que tienden a la reconstruccion, tan fiel como
sea posible, de la vida de cada uno de ellos; mientras que el etndlogo utiiiza de
forma comparativa....los documentos presentados por el etnégrafo. Con estas
definiciones la etnografia toma el mismo sentido en todos los paises; y la etno-
logia comesponde aproximativamente a lo que se entiende en los paises cnglo-
sajones...por antropologia social o cultural” (1968).

En esta sintonia, entiendo que la originalidad de mi tesis consiste en
dos cuestiones capitales. En primer lugar, esa experiencia de trayectoria
de investigacion a la que aludi cuyo eje es el campo de los movimientos

sociorreligiosos articulando mi formacion etnogrdfica con grupos nativos
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y pentecostales, una reflexion etnoldgica que constituye el teldn de fon-
do del andilisis. En segundo lugar, la articulacion entre campos de trabagjo
poco desarrollados pero que tienen profundo significado para los “acto-
res" cuya identidad religiosa estd vinculada a ofras manifestaciones cul-
turales que, a pesar de su separacién en campos auténomos de investi-
gacién, juegan un rol central en las creencias vy la vida cotidiana de los
creyentes. Tal aproximaciéon deriva de que considero que la religiosidad
merece aproximaciones y preguntas relativas a la manera en que las
cuestiones religiosas se enlazan a la politica y como ambas se intercep-
tan a aspectos estéticos cruciales a la hora de andlizar la legitimidad de

unas y ofras.

Si bien no soy gjena al peligro que conlleva la tarea de sumergirnos
en campos disciplinares, considero que esa opcion puede aportar desa-
fios nuevos a la disciplina al obligarnos a “bucear” en otras perspectivas
analiticas que puedan resultar sugerentes al andlisis. AUn cuando seme-
jante tarea pueda depararnos mas dudas que certezas, estoy convenci-
da que ello nos permite huir de ese confortable espacio del conocimien-
to que nos reune como anfropdlogos para explorar otros vinculos con
una realidad mas rica aportando una cuota de creatividad a la antro-
pologia local, arinconada en sus propias taxonomias de la realidad.
Asimismo, considero que tal emprendimiento es también parte de la la-
bor etnografica dado que nos enfrenta al desafio de sumergirnos en esos
ofros mundos intentando dar cuenta de la vida de los ofros en todo lo

que ellos tienen de diferentes pero también de semejantes a nosotros.

Desde estas consideraciones preliminares, mi tesis apunta a inda-
gar el pentecostalismo de las Ultimas décadas del Siglo XX, enfatizando
sus vinculos con la fradicion politica y religiosa del pais entendidas como
proyecciones culturales que se revelan en espacios tan dispares como la
performance vy los rituales religiosos considerados fundamentalmente

como expresiones estéticas que ponen en juego la tradicidn y creativi-
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dad cultural de los movimientos sociales. Para ello, me centro en el andli-
sis del liderazgo carismdatico y en los aspectos estéticos que se ponen en
juego en la identidad de ciertos colectivos sociales cuyo abordaje permi-
te comprender los vinculos entre tradicion politica y religiosa. Sila prime-
ra relativiza la importancia asignada a supuestos mecanismos maquiaveé-
licos imputados con ligereza a los pastores por su capacidad de “movili-
zar' a las masas; la segunda nos informa acerca de la debilidad de los
argumentos que sostienen la autonomia entre politica, religion y moder-
nidad y a su vez, de la autonomia de estos campos respecto a los pard-
metros estéticos en tanto lenguajes que vehiculizan modos de sery de

praxis cultural centrales a la identidad colectiva.

En cuanto alos insumos tedricos mi tesis se nutre de difereknfes lec-
turas gue alun cuando puedan enmarcarse en los campos de estudio
aludidos y dentro de las investigaciones realizadas en el dmbito regio-
nal, se centran en la busqueda de nudos problemdaticos y autores de mi
especial preferencia, un criterio desde mi punto de vista mas realista a
la luz de la humanamente inabarcable produccién actual en materia
de Ciencias Sociales y Religidén. A nivel internacional, sin embargo, me
he centrado tanto en estudios antropoldgicos cldsicos como en la pro-
duccién de algunos autores contempordneos. Entre los Ultimos tengo
una gran simpatia por el enfoque y la abultada obra del antropdlogo
inglés Emest Gellner —cuya larga labor con el islkamismo y su relacién con
la cultura, el poder y la identidad, son retomadas fundamentalmente en
los dos primeros puntos del primer capitulo- vy, especialmente por el re-
cientemente fallecido Edward Said —quien mas que ningun otro ha sa-
bido comprender cdmo la historia y la religion se inscriben no solo en la
memoria de los pueblos, sino también en el cuerpo de las personas, a

veces, dejando cicatrices dificiles de borrar con el tiempo.

A pesar de que la obra de ambos autores se centra en el Islam,

ofrece una perspectiva sugerente acerca de las vinculaciones entre
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cultura, politica e identidad y su papel en la conformacién de los esta-
dos nacién, una verdadera teoria del nacionalismo vinculada a la reli-
gién que, a la luz de los acontecimientos actuales, suena —a instancias

del propio Said¢-, casi profética.

Por Ultimo, mi trabajo se nutre de la prolifica industria cultural de-
los evangélicos: libros, videos, fotos y cintas grabadas de los cultos no
solo guardan la preciada palabra de los pastores para sus fieles. Consti-
tuyen también un ejemplo paradigmdatico de la prolifica iconogrofio en
la que se ven representados los creyentes, constituyendo el leiv motiv de
mi inferés por la manera en que los aspectos estéticos colaboran con las
creencias religiosas y en la manera que éstas se interceptan con las his-
torias politicas de los pueblos. La variedad de autores —elegida mas por
la .simpoﬁo hacia determinados enfoques que por criterios objetivos so-
bre los que me veria obligada a justificar- junto con las diferencias inelu-
dibles que guarda parte de mi bibliografia de referencia con respecto a
la experiencia de campo que diera lugar a esta tesis, constituyen parte
de las "debilidades” de este escrito pero también de lo que a mi modo
de ver, es una sugerente manera de abordar una problemdatica "ago-
tada” en su propio horizonte disciplinario y deseosa de otras bUsquedas
gue resulten mas provocativas a la hora de intentar nuevos caminos pa-
ra comprender eso que hoy intentamos sistematizar bajo el escurridizo

concepto de “religiosidad”.

¢ Cuya Ultima obra autobiografica -“Fuera de Lugar'- redlizada antes de su reciente
muerte de leucemia reveia una tesis por demds importante: el hecho de que la historia
no solo atraviesa la vida de una sociedad sino también deja huellas, a veces imborra-
bles, en el cuerpo de las personas.
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CAPITULO 1 TEORIAY METODOLOGIA

“Para la derecha, el Islam representa barbarismo;

para la izquierda, una teocracia medieval;

para el centro, una especie de exotismo desagradable.

A pesar de que se sabe muy poco sobre el mundo isladmico,

existe un acuerdo de que alli no hay nada que se pueda aprobar”.
Edward Said (2001).
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1.1. Modernidad y Proceso de Secularizacién

En las diversas variantes de la tecria de la secularizacion el argu-
mento reza més o menos asl: en la socledad cientffica industrial, la fe v
la observancia religiosa disminuyen, las doctrinas religiosas entran en
conflicto con las de la ciencla, las cuales, a su vez, estan dotadas de
una importante legitimidad cohsﬂfuyendo la base de la tecnologia y la
economia moderna. En consecuenciq, la fe decae, su prestigio disminu-
ye a medida que aumenta el de su rival,

Segun Geliner (1993), las variantes de las teorfas de la seculariza-
cidn parecen ser mas © menos realistas dado que aun cuando algunos
regimenes politicos estan ablertamente asociados a ideologias seculari-
zantes y antireligiosas, otros se encuentran oficiaimente desvinculados
de la religién practicando la secularizaciédn mas por "defecto"” que por
afirmacion activa; lo clerto es que son pocos los estados oficialmente
vinculados a la religidn o st lo estdn, el vinculo es debil y no se toma de-
masiado en serio. Por ello, las excepciones a la tendencia secular de la
socledad moderna resultan ser, cuando se examinan, casos especiales
que pueden explicarse solo por circunstancias concretas.

En la misma linea argumentativa, Pacce (1995) sefiala que las dis-
tintas versiones de |a teoria de la secularizacion cuyo punto de arranque
son 1os dnélisls de Weber (1994) y Durkheim (1982) tienen dos méritos. En
primer lugar, el hecho de insertar el fendmeno religioso en el contexto
de las transformaciones sociales. En segundo lugar, el hecho de buscar
una forma metodologicamente correcta pord conducir al fendmeno
religioso hacia esquemas interpretativos y explicativos universales.

Si seguimos ambos razonamientos no cabe duda que la secu|crizdcién
de la sociedad moderna es real. Sin embargo, no es facil determinar el
grado de homogeneidad, la ireversibilldad de |a tendencia y las muy
varladas formas que ésta pueda asumir en cada contexto sociopolh‘lco'
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y cultural en particular. Es por ello que ambos autores mantienen ciertos
reparos a la hora de enfatizar la profecia de la secularizaciéon en la so-
ciedad moderna e industrial. Asi, Pacce (1995) afirma que ain cuando
las teorias de la secularizacién ponen en evidencia un hecho irefutable
como lo es la autonomia progresiva de las esferas de la vida en las so-
ciedades occidentales acentuando la “marginalidad" de la religion
respecto de dichas esferas, las teorias de la secularizacion incurren en el
error de equiparar lo religioso a lo institucional y legitimado, identifican-
do los movimientos e identidades religiosas con las organizaciones o ins-
tituciones establecidas, un sesgo que suele constituir apenas la punta

de un iceberg de movimientos que las desbordan.

En lo que respecta a la modernidad, tambien presentan algunos
problemas. El mas significativo, es el hecho de que son teorias lineales
en el sentido de entender que, al desarrollo de la modernidad debe
necesariamente seguir la cesacion de la referencia al universo simbdlico
religioso obligdndolo a retroceder cada vez mas ante la concentracion
del capital simbdlico en las instituciones politicas, dotadas ahora de la
suficiente legitimidad como para desplazar a la religion —concebida
como un pensamiento arcaico, en vias de desaparicion- del nuevo es-

cenario de la modernidad.

El *equivoco” es claro. El “retroceso'de la religion profetizado por
las diversas variantes de las teorias de la secularizacién a causa de la
“legitimidad” de las instituciones ahora detentoras del poder simbdlico y
la legitimidad social, ademds de promover la ideologia decimondnica
del progreso -concebido como el avance de la razén sobre la fe en-
tendiendo que éstas constituyen compartimentos estancos, dicotémicos
y opuestos- condenan la religiosidad a una existencia efimera y atrin-
cherada en la esfera de la individualidad, un dmbito poco significativa

desde el punto de vista de la creaciéon de lazos comunitarios de rele-



17

vancia sociocultural. Por ello, si seguimos hasta las Ultimas consecuen-
cias la hipdtesis de la secularizacién, en ella, la religiosidad toma el ca-
racter de "un hecho individual', “privado”’, coherente con la necesidad
de trascendencia personal del ser humano pefo de poca relevancia

social (Pace, 1995).

Ademas de los autores qgue mencionamos como capitales enla
comprensién de las incongruencias entre modernidad vy religion, el
marxismo también aportd lo suyo. Por una parte, sus tendencias mdas or-
todoxas -derivadas de reinterpretaciones de los escritos de Marx- se
centraron en una division arbifraria que otorga a “las estructuras mate-
riales" el cardcter determinante por sobre “lo superestructural”. En tales
interpretaciones, la religién es, como en el mito de la Cueva de Platdn,
una sombra, ideologia fantasmagdrica de un orden social que la pre-
cede y al mismo tiempo la explica. Como el resto de las teorias deci-
monaonicas o bien de sus resabios a lo largo del Siglo XX las distintas ver-
siones marxistas sobre la religidbn otorgaron a ésta, al igual que el pen-
samiento decimondnico, el cardcter de una supervivencia caduca y

marginal.

Desde una perspectiva epistemoldgica, tal abordaje reproduce
sin mds la dicotomia maniquea entre lo material y lo espiritual imperante
en la ciencia moderna, dicotomizacién que derivé en la separacién en-
tre las "ciencias de la vida" y las “ciencias del hombre” como esquema
taxondmico que gobernd y gobierna alun hoy, buena parte de nuestros

puntos de partida tedrico - metodoldgicos.

En efecto, tal divisidbn arbitraria ilustra el mundo tal como era co-
nocido hace tiempo, es decir, desde una concepcidn decimondnica
que alimentara la primacia de la ciencia sobre la religion y la exclusién
de una sobre el avance de la ofra. Animé tal obra, la “pesada empre-

sa" de reconstruir la larga historia de los seres organizados en base a las
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taxonomias evolucionistas del Siglo XIX intentando inscribir las produc-
ciones humanas en el curso majestuoso de la evolucidn de los organis-
mos. Se procurd atestiguar la inventiva complementaria de la naturale-
za —concebida como el dmbito de lo material- y la cultura —concebida
como expresion de lo espiritual- en la creacién de multiples formas a los
fines de “inventariar” la variedad de lo existente en el tiempo y en el es-
pacio. Semejante empresa de la ciencia, estructura asi un “*montaje” -
para utilizar el lenguaje audiovisual- que, como toda cosmologia, se
traduce en una prdctica sobre la realidad ciega a toda concepcion
dindmica. Aunada a esa divisidon que termind por "diseccionar” —tal
como a una rana de laboratorio- campos de estudios diferenciados
promoviendo la autonomia de las “partes” por sobre la tfrascendencia
del “todo”, el dualismo entre lo material y lo mental embarca a ic cien-
cia en una pulseada estéril, producto de esc incansable lucha en la que
nos ha embarcado la modernidad donde nuestra propia cosmologia -
occidental y cristiana- se ha reservado el lugar de punto de llegada de

la historia.

Pero ello es.algo nuevo en la historia. De hecho, adn cuando la
cultura judeo - cristiana primitiva se vio influenciada desde el Siglo Il por
la cultura helenistica, se centrd en un humanismo de la cristiandad que
no necesariamente se adecuaba a la dicotomizaciéon entre alma 'y
cuerpo, entre espiritu y materia. Semejante concepcién, es pues el pro-
ducto de un dudlismo antropoldgico de raigambre griega que final-
mente se aleja de la nocidn totalizadora de persona presente en el cris-
tianismo antiguo promoviendo esa inconciliable relacidn entre espiritu y
mcteria (Dussei, 1974). Y en ese discurso sobre la historia de la humani-
dad -cuya imagen definiera Lévi Strauss (1968) como la idea de una es-
calera que encuentra a los seres vivientes subiendo por un dnico y pro-
gresivo camino-; tiene -como el Dios Jano de la mitologia romana- dos

rostros. Pues en esa division de la realidad, se percibe un enfoque cla-
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ramente etnocéntrico que reduce lo material a lo real y condena lo es-
piritual a una mera ficcion filoséfica cuando no al producto de un delirio
propio de quien ha perdido la brijula de una vida digitada por la razén.
Razdén y fe, serdn para la ciencia moderna, esferas incompatibles en la
progresiva historia de una humanidad que presupone la dominancia de
la primera sobre la segunda, condenada ya a una supervivencia fugaz,
ya a una “ideoclogia negativa” en tanto instrumento de dominio del
hombre por el hombre que, maguiavélicamente “esconde” los verda-
deros fundamentos de un orden social donde las relaciones de clase,
prevalecen por sobre la conciencia y las prdacticas de las personas. Una
“coartada enganosa” que -apoyada en “la discursiva irelevante de lo
_sagrado’- sirve a los solos efectos de reproducir relaciones de desigual-

dad imperantes en el orden social.

Como bien senala Romero (1992), pareciera ser que en las infer-
pretaciones marxistas de la historia (que han dominado buena parte de
las ciencias sociales), cuando las ideologias reales y observables de los
actores no se qjustan a lo que deberian ser -segun los intereses de clase
que supuestamente estarian representando- suele hablarse de “falsa
conciencia", de modo de evitar explicar aguello que no conjuga con

nuestros esquemas tedricos y modelos epistemoldgicos de referencia.

Estas aproximaciones, adn cuando se presentan como superadas
por buena parte de las ciencias sociales, perduran no tanto por la ad-
hesidn fervorosa que animara los andlisis del Siglo XIX e incluso los ag-
gionardos debates del manxismo, sino mas bien por el hecho de consti-
tuirse en parte de un modelo gue ya por silenciamiento, ya por inercia

se ha vuelto parte del sentido comun cientfifico.

Si bien tal problema —-como sefialamos, de orden epistemoldgico-
excede al “‘campo de la religion”, el problema central radica en que

tales enfoques niegan un espacio para la comprension y andlisis de pro-
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yectos sociales movilizados por grandes metaforas o utopias colectivas,
un espacio donde los movimientos sociales contemporaneos movidos
por intereses que aunan la identidad religiosa a formas de reivindicacion
sociopolitica, comprometen los esquemas analiticos con gque venimos

trabajando.

Ahora bien, esta forma de encarar el vinculo con lo religioso tam-
poco es privativa de la antropologia o la sociologia dado gue puede
hacerse extensiva a todas las disciplinas humanas. Desde la psicologia y
en referencia a la conversion de los creyentes al pentecostalismo,
Ocampo (1994) sefiala que Freud desplaza el punto de andlisis al rele-
gar el papel estructurante de la subjetividad a las estructuras incons-
cientes, relegando la resoluciéon del conflicto a dmbitos que siempre es-
tan descentrados de la accidn del sujeto. En ese angulo, si el dominio
de la creencia religiosa es en el marxismo necesariamente concebido
como “falsa conciencia”, en el andlisis de la psicologia freudiana éste
es visto como un “sinfoma patoldgico” vinculado a la infancia de la
humanidad, un modelo de andlisis que goza de buena salud en la infer-

pretacion de los fendmenos carismdaticos.

Segun Pace (1995), a diferencia de estos abordajes, las teorias
neofuncionalistas y otras interpretaciones del marxismo tuvieron la ca-
pacidad de entender en forma mds dialéctica este proceso. Retoman-
do los andlisis de Luckman (1977) respecto a la religiéon, el autor revalori-
za su postura considerando que, en el andlisis de Luckman no es la reli-
gién la “victima de la modernidad” sino toda la sociedad moderna la
que se ve afectada en su manera de legitimarse a si misma. En cuanto
a los andilisis marxistas, Pacce (1995) sefiala gue tanto Engels como
Gramsci —siguiendo los andlisis del Marx ya maduro- si bien le dsignoron
una funcion opidcea en la historia y los conflictos de clase, no pasaron

por alto el hecho de que en determinadas circunstancias histéricas, las
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clases sociales subalternas pueden encontrar en la religiéon un codigo
capaz de expresar sus aspiraciones. Un lenguaje que puede presentar-
se como el canal propicio para canalizar determinadas crisis sociales y

politicas en determinadas circunstancias histéricas.

En efecto, lo que sucede con la modernidad, es justamente la
arbitrariedad que adqguiere la legitimidad en todos los drdenes de la vi-
da social en la medida en que ésta no solo no tolera a la religion como
fundamento del orden social, sino que son todas las instituciones socia-
les las que se encuentran comprometidas e incluso degradadas en tan-
to vectores legitimos de la “verdad". Pero el error mds significativo, o al
menos con mayores consecuencias practicas de la "profecia de la se-
cularizaciéon” -que tuvieron reparos enfoques como los de Engels o
Gramsci- consiste justamente en el hecho de expresar un punto de vista
“occidental” u “occidentalizante” en el sentido de no atender a ofras
formas de expresion religiosa y de creacidon de colectivos sociales que
invierfen simbdlicamente sobre |a identidad religiosa, etnica o la dife-
rencia cultural como "marcador” de diversidad. Un eje clave en la poli-
tica de reproduccion cultural del mundo con’rempordneo CUyo escena-
rio estd marcado por la génesis, persistencia y transformaciones de gru-
pos basados en una conciencia identitaria —ya sea étnica, religiosa o de
género- que nos enfrenta a las predicciones de su supuesta desapari-
cién inminente; eje central sobre el que se apoyaran codmodamente las

teorias cldsicas de la secularizaciéon (Hidalgo, 1992).

Tales registros, nos obligan entonces a bucear en esas otras for-
mas que asume la religién en la-modemidad y en el contexto contem-
pordneo, tomando en cuenta las perspectivas de los “actores” ya no
como meros reproductores de un orden social que los precede y mani-

pula sino como sujetos capaces de articular nuevos vinculos consigo -
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mismos Yy la sociedad, modificdndola y resignificndola simultdneamen-

te.

De lo expuesto, asi como de una mirada somera sobre la realidad,
resuita obvio decir que los tiempos han cambiado y que en el nuevo
contexto mundial la profecia del retroceso de la religidn junto con su
cardacter de sostenedora del status quo, ya no son suficientes para
comprender y explicar un Siglo XX| cuyas caracteristicas mds conspicuas
bien pueden sin’re}ﬁzorse como lo que algunos llamarian una nueva es-
pecie de “premodemidad” propia del "oscurantismo medieval" mds
gue del progreso y de la civilizacion con todas sus promesas y utopias

tecnopoliticas cumplidas (Virilio, 1997).

En ese mundo que habitamos, las identidades se instalan como
nuevas esferas con proyeccion social y expresion politica. Y en esa pro-
yeccion, cuestionan nuestros esquemas cldsicos e interpretativos de la
realidad formulando sugestivas preguntas a las instituciones legitimado-
ras dei estado nacidén como punto de llegada de la historia politica. En
efecto, el estado nacién es en todo caso, el ejemplo acabado vy el
simbolo privilegiado de los “logros” decimondnicos cuya juventud y arbi-
trariedad en su ideal de creaciéon de un imaginario de “comunidad”, no
se diferencia en demasia de los intentos unificadores de cualquier uto-

pia religiosa bajo el ideal de pertenecia comunitaria (Anderson, 1990).

Tal singularidad es la que define, al menos en parte, las caracteris-
ticas de un mapa geopolitico mundial signado por procesos en los que
la religion lejos de ser el “opio de los pueblos' adquiere una proyeccidn
social de forma “sorprendente” para quienes adn profesan la fe deci-
mondnica del progreso, pero nada nuevo para quienes adscribimos a la
idea de que la fe y la religiosidad, constituyen uno de los vehiculos mas
acabados de |a vida social, y cuyo flujo y reflujo a lo largo de la historia

revela mds su potencial movilizador, que su cardcter de “residuo social'.
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Al punto tal, que no pocas veces es capaz de movilizar utopias
colectivas gque no solo llevan a la accidn y el compromiso social sino
también -como en el caso del atentado del 11 de septiembre en Nueva
York- son capaces de hacer gemir los mismos cimientos sobre los que se
alzan “las torres de la Babilonia moderna” provocando el pdnico de

ciudadanos y gobernantes de los paises mas “desarrollados'’.

De lo expuesto, pueden extraerse al menos dos primeras conclu-
siones parciales. En primer lugar, la necesidad de relativizar la universali-
dad del proceso de secularizacion y, en segundo lugar, la necesidad de
repensar cudl es el significado de ésta a ambos lados del planeta en el

contexto contempordaneo.

Respecto a la universalidad, el caso del Islam es un ejemplo mds
- que significativo, una medida desde la cual —a manera especular- po-
demos repensar el papel de la religion en Occidente y, especiaimente,
en nuestra propia sociedad. Con respecto a ello, baste sefialar que,
dado que en el Islam la pericia en materia social y la pericia en los
asuntos relativos a Dios son una sola cosq, el proceso de modernizacion
de las sociedades musulmanas no se vio en la encrucijada de elegir
entre “Cristo y Prometeo” (Gellner, 1994). Al respecto, Mustafd (2001)
sostiene que si bien el caso del Islam es bien particular y distinto detl cris-
tianismo, ambas religiones a la hora de sumar poder politico unificaron
estado y religion en una sola férmula. Asi, aln cuando el origen y desa-

mollo de ambas religiones tiene especificidades propias -dado que el

7 Es interesante sefialar gque en el atentado contra la Embajada de Israel —que fijd el
inicio de la discriminacién contra los musulmanes en nuestro pais- el propic conciller
argentino de Irdn, con amplia experiencia en los paises drabes, me sefiald que el pro-
blema mas grave con los musulmanes consistia justamente gue cuando "nosofros le-
vantamos un muro, ellos usan una escalera”, haciendo alusidn a la inseguridad de las
medidas de los paises centrales frente a una ofensiva “terrorista" cuyo basamento ex-
cede el control tecnoldgico cimentdndose en una ideologia de auto sacrificio de fuer-
te potencial emotivo tan eficaz como el mas sofisticado de ios ejércitos occidentales y
su poderio tecnoldgico.
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cristianismo nace dentro de un estado perfectamente organizado, co-
mo lo fue el Imperio Romano y solo debid ocuparse de la organizaciéon
moral, mientras que el Islam se formd y desamolld sobre la base de una
“sociedad primitiva” bajo una forma de organizacion politica predomi-
~nantemente "tribal’-, la pericia en las decisiones correctas en materia
social y la pericia en los asuntos relqﬁvos a Dios son, a uno y ofro lado
del planeta, un producto reciente de la historia. No solo en algunos pai-
ses isidmicos, también dentro de nuestra propia historia, donde el pro-
yecto de una modemidad inconclusa, muestra por lo menos, algunas

grietas.

Después de todo, baste recordar que la religion judeocristiana es
como el islam, el proyecto de un orden social que tras la decadencia
de los regimenes feudales, estructurd la religion de una manera tal que:
le permitiera capitalizar poder sellando "un dificil matrimonio” entre la
iglesia y el estado. Por eso, Gellner (1981) sefala con razédn que ain
cuando la teoria de la secularizacion de Max Weber (1994) olvidd las
relaciones entre politica y religidn en el Islam, no por ello dej6é de perca-
tarse de que las condiciones previas institucionaies del capitalismo mo-
derno no estaban limitadas a Occidente siendo que justamente, es el
elemento ideologico el que aportd y dio sustento a la diferencia decisi-
va para el paso hacia una “"modernidad secularizada". En este sentido,
la supuesta “estabilidad” o "estancamiento” de las sociedades musul-
manas constituyen un interesante desafio a los origenes del capitalismo
y la modernidad y por tanto, a las peculiaridades que la religidon presen-
ta en las sociedades occidentales modemas dado que en ellas, la
idea de una modernidad secularizada, parece acercarse mds una
verdadera quimera que a la redlidad. Es mds, muy lejos de lo que se
suele afirmar, el islamismo -lejos de ser un proyec’rcj inconcluso de la
modernidad- constituye, de las tres grandes religiones monoteistas la

que se encuentra mas proxima a la medernidad dado que se caracte-
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riza justamente “por su universalismo, el conocimiento de las Escrituras,
el igudlitarismo espiritual, la extensidn de la participacién plena de la
comunidad sagrada no a uno solo o a varios sino a todos y por fin, la

sistematizacién racional de la vida social" (Gellner, 1981: 19).

Del otfro lado del planeta el andilisis de Enzo Pacce (1995) sobre
las pecularidades de las nuevas alternativas religiosas en las sociedades
occidentales, mantiene semejanzas destacables con el andlisis del ted-
rico inglés sobre religion, identidad y politica en la era de los naciona-
lismos. En efecto, las criticas al proceso de secularizacion realizadas por
Pacce (1995), pueden sintetizarse en el hecho de que los vinculos entre
globdlizacién y religidn, ya no pueden centrarse en los lUcidos pero hoy
insuficientes andlisis de Weber (1994) y Durkheim (1982) dado que adn
cuando ambos penscron haber encontrado una férmula metodoldgi-
camente correcta para conducir el fendmeno de la religiéon dentro de
esqguemas interpretativos y explicativos universales {valorando particu-
larmente su potencial de cohesién'social); ambos sesgaron su andlisis al
centrarlc en un universo religioso —el Occidental y cristiano- que no ex-

presa adecuadamente el papel de la religidn en la modernidad.

Si el caso del Islam muestra que la bUsqueda de legitimidad poli-
tica a partir de principios religiosos no son necesariamente incompati-
bles, al mismo tiempo, parece confirmar que no siempre la religion se
revela como el "opio de los pueblos” llevando a la pasividad politica tal
como sugieren algunas posturas orfodoxas y desmienten variantes ex-

plosivas de grupos radicalizados, islamicos o no.

En efecto, las sociedades “occidentales y cristianas” también hoy
son parte de ese conflictivo escenario politico mundial en el que el en-
tramado entre religion y politica es mds que sugerente. Los atentados y
la radicalizacion de diversos sectores religiosos en distintos puntos del

planeta; son también usinas generadoras de movimientos sociorreligio-
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sos cuya supuesta asimetria con nuestras propias fradiciones culturales
provoca el estupor de muchos y la subvaloracién de otros. Particular-
mente, cuando éstas nuevas formas de religiosidad lejos de sus prime-
ras manifestaciones a inicios y mediados del Siglo XX ya no predican un
mensaje sectario, lejano a las problemdticas sociales y desvinculado

- del poder politico sino que interrogan sobre |a problematica de los de-

rechos religiosos en el contexto de la ciudadania politica.

En Argentina como en muchos paises de América Central y del
Sur, diversas variantes del pentecostalismo no solo han captado el inte-
rés social; también han puesto en marcha un accionar politico que en
muchos casos se ha vuelto mds que necesario a los fines de detentar
legitimidad frente al estado. Tomando solamente el caso de Brasil, a
partir de un estudio sobre religién y elecciones en la Ciudad de Porto
Alegre durante el afio 2000, Oro (2001) sefiala que la Iglesia Universal
del Reino de Dios8 -lejos de plantearse como “_el refugio de las masas”-
que alimentara los primeros estudios sobre el pentecostalismo chileno
(Lalive D" Espinay, 1968) en los que se forjara una imagen de autoexclu-
- sidn de los pentecostales con respecto a los problemas politicos y socia-
les, no solo ha obtenido un importante reconocimiento electoral sino
que tal reconocimiento vino —para algunos “espantoso” (Semdn en
Cro, 2001)- de la mano de su alianza con el PT (Partido dos Trabalhado-

res) que llevd al “popular” y “progresista” presidenie Lula al poder.

En Argentinag, Carlos Sadl Menem —cuya relacion con el cristianis-
mo es borrosa y mas marcada por su ambicién politica que por su de-

vocién confesional de raigambre musulmana®- tampoco fue gjeno a la

8 De aqui en mas IURD.

? En efecto, los vinculos enfre Menem vy el Isiam van mds allé del entierro de su hijo en
un cementerio musulmadn: si por una parte, los datos de la denominada “conexién lo-
cal” sobre los atentados a instituciones judias en Argentina, parecen estrecharse cada
vez mds sobre su sombra, la mezquita construida en el predio de Palermo resulta de
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necesidad de una alianza con iglesias como la IURD en su proyecto de

expansidn desde el vecino pais hacia la Argentina.

La “inédita” alianza entre religiéon y politica, segdn Corten (en Cro,
2001) surge del importante papel que el penfeéosfolismo tiene en la
traduccidn de imaginarios politicos fortaleciendo bases identitarias cuyo
locus no constituye un “fuerte insth‘uyeme politico”, una flagqueza que,
en la perspectiva del autor resulta en parte de una "nostalgia” en rela-
cién a las formas originarias del estado cbsolutisfo pero que se explica
también por la timidez de los investigadores ante formas politicas inédi-
tas. Tal hipdtesis, confirma la perspectiva de Oro (2001) sobre la impor-
tancia de la estructura organizativa de algunas iglesias como la IURD en
Brasil cuyo “carisma institucional” constituye una pista para comprender
el capital politico logrado por las confesiones evangélicas neopentecos-

tales en el Cono Sur.

Por tal motivo, la polarizacién entre religion y politica parece per-
der fuerza en un contexto en el que "o religioso emerge no politico e o
" politico no religioso” (Steil en Oro, 2001: 78). Y es justamente esta ausen-
cia de separacion entre el orden politico y el orden espiritual lo que
permite transformar ritos politicos en actos religiosos en un complejo en-
tramado donde el discurso milenarista —al igual que toda utopia concre-
ta presente en los movimientos sociorreligiosos (Bloch, 1980)- alimenta la
apertura de las “puertas del Cielo” yano en un paraiso celestial y futuro,
sino en un presente ajustado a expectativas y ambiciones bien terena-

les.

terrenos del Estado cedidos en su segundo gobierno a Egipto, un "presente” que pro-
vocd el estupor de varias denominaciones locales musulmanas que reniegan de los
vinculos con EE.UU. de los que Egipto es un acabado ejemplo.
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Y es por ello también, que la transformacién que el pentecostalis-
mo ha fenido desde su primera expansion con posterioridad a la Se-
gunda Guerra Mundial —alinedndose a preocupaciones sociales y am-
biciones politicas- junto con el hecho de constituir el grupo religioso que
mas ha crecido en América Latina desde la década de los 80, se cen-
tra en esa particular capacidad para articular desde el mensagje religio-
SO, expectativas terenales ensambladas a un ideal de comunidad cris-
tiana cuya met&fora moral, interroga la erosion de la discursiva politica
como legitimo vehiculo de representacién. Particularidad que no devie-
ne tanto de la vacuidad del discurso en torno a la cercania del "Fin de
los Tiempos” sino de la manera en que éste sirve a los fines de argumen-
tar una practica concreta que lejos de arremeter confra el mundo -
cuyo cardacter negativo es vivido como esencial y no modificable por lo
gue solo cabe esperar dias mejores en el Reino de Dios (Sepulvedq,
1989)-, reniega del "sufrimiento” condenatorio del primer protestantismo
latinoamericano, promoviendo su concrecidn en la vida terrenal me-
diante el accionar y la participacién politica de los creyentes. Creyentes
cuya fe en Dios constituye el elemento central de una autonomia per-
sonal gue los convierte en sujetos activos. Militantes de la fe que en-
cuenfran en la discursiva de la Guerra Espiritual, el ideario capaz de ar-
gumentar su deber para con las "ovejas descarriladas"” que en mano de

espiritus satdanicos, arrebatan termitorios destinados a la obra de dios.

Es por ello que, en el neopentecostalismo, el uso de los medios de
comunicacién y la ocupacién de los espacios plblicos que antes sirvie-
ran “a los proyectos de Satands” son reutilizados en funcién de una re-
conquista del territorio que desde la doctrina de |la “Guerra Espiritual”,
alimenta la "batalla contra Santands” no tanto como el producto de su
“eliminaciédn” cosmoldgica, sino de una lucha constante e inacabable
que senala mds su ineludible presencia que su necesidad de “aniquila-

miento™ final (Mariz, 1995).
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En el discurso del Ministerio Ondas de Amor y Paz y mas expresa-
mente de su lider espiritual, Héctor Anibal Giménez —-cuyas diferencias
con la IURD son tan importantes como sus semejanzas-, esa incansable
lucha entre el bien y el mal no es gjena a una exhortacién hacia la ne-
cesidad de busqueda de fe conjugada a otros horizontes en lo que la
rectitud moral y la sed de justicia politica ante los “desvalidos” tienen
una impronta particular: desde los “pueblos del Tercer Mundo indefen-
sos ante la conformacidn de bloques econdmicos como la Comunidad
Europea” y “gente de condicidn humilde" cuya trayectoria de vida lle-
va impresa a fuego los atropellos de las instituciones; son parte de una
retérica, signada por el carisma de su locutor, que invoca una y otra
vez senalamientos criticos respecto a las condiciones poiiticas y sociales

imperantes.

Al respecto, Pablo Seman (en Oro, 2001) sefiala que la transicion
democrdtica en Brasil, al igual que en la Argentina y en el Uruguay, im-
plicé un desgaste de las representaciones politicas tradicionales que
asumieron y generaron procesos post — populistas. En ese proceso, no es
casual que los sectores mas perjudicados por las nuevas politicas neoli-
berales llevadas adelante por los respectivos estados, se constituyeran
en una base bromisorio para una movilizacion politico religiosa cuyo
universo simbdlico “fornece mais espaco a descripc;oés cosmoldgicas e
éficas do universo socio — politico” (Semdn en Oro, 2001: 91). En esa sin-
tonia, para los creyentes el mundo es percibido en férminos reciprocita-
rios donde la quiebra del “orden moral” y la “justicia” son evaluadas
como la ruptura de un pacto, la renuncia a un modelo ético que es

también una presencia cosmoldgica negativa.

Tal interpretacidn de la coyuntura por parte de los evangélicos, se
estructura desde un horizonte religioso pero también ético y moral

haciendo frente a una taxonomia geopolitica mundial tanto o méas ma-
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niquea que la discursiva cristiana o chifta. En efecto, los Ofros demoni-
zados -sean estos de orden religioso, de sectores politicos radicalizados
del "tercer mundo" o de movimientos sociales que desde diversos dngu-
los ponen en cuestion la ya fragmentada discursiva politica mundial so-
bre el "*desarrollo”, los valores humanos, la justicia y la equidad-, son vi-
sualizados por parte de los sectores de poder como una "amenaza” al
nuevo orden frente al cual, conviene tomar precavidos y hasta desme-

didos reparos.

Es por eso, que el escenario de la Argentina actual —-donde pasto-
res evangélicos, como Héctor Anibal Gimenez suelen arengar en sus
discursivas la necesidad de que Dios “ilumine" a los politicos" en la cons-
truccién de una Argentina que reclama justicia social y divina-, no es dell
todo diferente al de otros paises latinoamericanos y del mundo, en el
sentido de constituir un teatro donde la persistencia y fuerza de las
creencias en el dmbito de la vida cotidiana y la sociedad, las reivindi-
caciones sobre la identidad y la cultura, no son ajenas a reclamos politi-
COs que exigen un nuevo pacto social basado -zen Ia rectitud moral?2-
ante la pérdida de legitimidad de las instituciones partidarias y el orden

politico que las sustentara.

En efecto, la nueva geografia politica y social mundial estd lejos
de responder a las profecias del progreso y la modemidad y en lo que
respecta a las nuevas identidades religiosas, muchas de ellas ya no
apuntan a entender religion y politica como esferas contrapuestas e
incompatibles de la vida social, sino como dmbitos compatibles que
articulan espacios de la vida cotidiana con la participacion social. Por
ello, a ambos lados del planetaq, religion y politica -y economia- suelen
enframarse de manera compleja para configurar un mapa poco pro-
clive a explicaciones superficiales que -como en las casas de venta de

comida rapida- nos permitan afravesar el umbral de ia escena con las
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suficientes anteojeras como para pasar por alto preguntas candentes
que interpelan a la religion y a la cultura, no ya como un dmbito discre-
to susceptible de una explicacion agotada en sus fronteras, sino como
una arena politica en la que se despliegan conflictos cuyo alcance,

sinceramente ignoramaos.

Retomando a Droggers et al (1991) bien podemos dejar de pre-
guntarnos sobre la profecia de su desaparicidon inminente, su papel de
“ideologia negativa”, para preguntarnos hasta qué punto la religion no
es "algo mds que opio” en la medida que hoy parece presentarse —en
ccasiones, despiadadamente- como el lenguaje capaz de “amplificar
proyectos sociales bajo la especie de grandes metdforas o utopias co-
lectivas, esperanzas de liberaciéon de estratos sociales, grupos minorita-
rios o pueblos enteros” (Pace, 1995: 4). Lo sefalado por los autores ci-
tados y en especial, las valoraciones del marxismo engeliano y grams-
ciano sobre la religion que retoma Pacce (1995), no son producto de
una mera discusion tedrica. Una-extensa bibliografia del papel de los
movimientos mesidnicos y milenaristas y de las “guerras de religion” ¢ io
largo de la historia mundial —-tanto occidental como del *mundo perifée-
rico"- revelan la continvidad de! potencial politico de discursos religio-

50s de tipo salvacionista ya del propio cristianismo, ya del islamismo.

No estd de mas recordar que para el Siglo VIl La Meca, en mcnos
musulmanas y con el Cordn que centraliza los textos sagrados en 114
capitulos denominados “Surah” ordenan no solo las creencias religiosas
sino también la vida civil. En ella, la "Guemra Santa" constituye uno de
los simbolos principales, destinados al salvacionismo musulmdn a través
de la conversidn de los “infieles”, concentrando la autoridad poiitica
con la autoridad religiosa en un mismo codigo doctrinario. Esta singula-
ridad le permitié la constitucién de una cultura autébnoma y de un vasto

imperio que abarcaba desde la China hasta el Estrecho de Gibraltar.
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Por el circulaban, con bastante libertad, no solo los productos y las per-
sonas, sino tambkién las ideas y las conquistas de la cultura'y la civilizd-
cién (Mustafd, 2001). Es pues bajo la égida de esa fe amalgamada a
un proyecto politico, que avanzarian sobre la peninsula ibérica impo-
niendo el uso de su lengua - elemento central a todo proyecto politi-
co- junto con la afirmacién de prestigio de ia nueva fe entre los pueblos

conquistados'.

Tal evento histdrico es pues, el inicio de lo que hoy el idedlogo
norteamericano Huntington (1997) simplificaria bajo el slogan "el cho-
que de civilizaciones", obligando al mundo cristiano a adoptar una po-
iitica dirigida por la idea de lo gue el historiador Luis Alberto Romero
(1977} denominara en 1949 como el “peligro inminente que acecha-
ba" al mundo cristiano (Romero, 1977: 35). Si bien tales sucesos no lleva-
ron al cristianismo a unificar politica y religion, si obligd a los cristianos a
una extension de sus ideas “civilizatorias" en funcién de "una concep-
cién universalista sin por ello imponer una relacion de dependencia po-
litica” (Romero, 1977: 69). Sin embargo, a partir de ese momento la au-
toridad del papado se orientaria a alentar la movilizacion de la Europa
occidentai "contra el peligro musuimdan” a los efectos de “recuperar

Jerusalén', ahora en manos de los "infieles".

10 Segun el mismo autor, en el mundo musuimdén a partir de los primeros tiempos del
Siglo Vil la cuenca del Mediterrdneo se encontraba convulsionada por la aparicién de
un pueblo conguistador que trastocéd el orden tradicional: los drabes. Bien pronto los
“barbaros” de origen ndmada y dispersos por el desierto de Arabia con una organiza-
cién politica de tipo tribal se pondrian a la cabeza de un vasto imperio intemacional
unificado por una fe religiosa. Poco a poco comenzaron a constituirse en una verda-
dera "amenaza" para el Imperio bizantino y los persas vy la "galvanizacidn" que les
permitiera tal papel unificador fue obra de un profeta -Mahoma- quien merced a sus
vigjes convirtié una religiéon polh‘eisfé: y descentralizada en una de las tres religiones
monoteistas y conquistadoras del mundo. Un monoteismo militante de raiz judeocris-
tiana pero "tefido" de la cultura drabe tradicional cuya nomenclatura dio a luz una fe
ardiente y una inmensa capacidad de difusién en torno a la figura de Ald que encar-
nado en su profeta Mahoma se presentd como el "legitimo” sucesor de Abraham.
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La “guerra santa cristiana” encontrd alli un justificativo cuyo sim-
bolo condensado fueron las Cruzadas, una verdadera militancia de los
“soldados de Cristo” en favor de la “verdadera fe" impulsados por €l
infento de recupéror lo que por derecho, les pertenecia: el “Santo Se-
pulcro”. Este es pues, el cambio critico que inicia una nueva era en el
cristianismo occidental, signada por transformaciones que marcaran el
inicio de la Baja Edad Media y con elia, la culminacion y el surgimiento
de un nuevo orden politico pero también espiritual (Romero, 1977:75).
Asi debe entenderse que en el corazdn de las mismisima Europa a lo
largo de la Edad Media proliferaran sectas de revolucionarios milenaris-
tas y anarquistas misticos, herejes y disidentes religiosos que, movilizados
por la creencia en la salvacién colectiva, terenal e inminente florecen
entre los desposeidos y desarraigados del continente. Sus rostros son ios |
desplazados por el clero -que toman sus ideas y fundamentos de las
profecias judaicas, ios textos del libro de la Revelacion y las concepcio-
nes de la historia de Joaguin del Fiore-, los misticos heréticos agrupados
en la “Fratemnidad del Espiritu Libre” y que luego derivarian en los cru-
zados. Ya en el Renacimiento, las utopias milenaristas se multiplican rea-
lizando, una vez mas, comentarios criticos sobre el orden social: la obra
“Utopia" de Tomdas Moro de 1516; “La Ciudad del Sol" escrita por Toma-
so Campanella de 1623y “La Nueva Atlantida” de 1627 de Francis Ba-
con, constituyen parte de un estilo literario que adna 'Ios suenos de una
ciencia moderna en armonia con los deseos filosdficos, morales y reli-
giosos de una nueva sociedad que perdio la brijula de su propia histo-

ria (Imaz, 1941).

Es Cohn, quien en su cldsico libro "En pos del Milenio” (1981}, es-
tablece mas frmemente como tales ideologias guardan una continui-
dad con los movimientos que inician la Edad Moderna, algo que tam-
bién puede percibirse en los andlisis que el historiador Hobswawn (1968)

realiza en su libro “Rebeldes Primitivos” y en los ensayos historiograficos
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de Thompson (1977) quien llama la atencidn acerca de la tendencia a
interpretar que, en el proceso de formacion de la clase obrera en Ingla-
terra, sumida entre la “supersticién" y la nueva intolerancia de los secto-
res mas duros del protestantismo fueron justamente “los evangélicos”

un medio de educacidn intelectual privilegiado para adoctrinar a los
“herejes” que no querian adecuarse a las nuevas reglas del juego (en

Hobswawn, 1977: 459).

Tales desarrollos, demuestran no solo la continuidad de los movi-
mientos mesianicos y milenaristas a lo largo de la historia occidental sino
también los estudios etnogrdaficos y etnohistéricos entre pueblos nativos,
atravesados por procesos de crisis de contacto con la cultura occiden-
tal que alcanzan los albores del Siglo XX. Tal es el caso de los cultos
“cargo” en Melanesia analizados por Worsley en su conocido libro *Al
son de la trompeta final" (1980) donde se establece una continuidad
entre los ritos de fertilidad y el culto a los antepasados de la cultura tra-
dicional y su gradual transformacion en movimientos nacionalistas. Mas
alld del acuerdo o desacuerdo con el establecimiento de una relaciéon
lineal entre ambos vy, particularmente la lectura que —-tanto Cohn
(1981) como Worsley (1980)- realizan en torno a los movimienios socio-
religiosos reduciéndolos a “fantasias paranoides colectivas protagoni-
zadas por masas amorfas sobreexcitadas" (Barabas,1991:23), la mayor
parte de los trabajos actuales que provienen del campo de la antropo-
logia de la religién, concuerdan en que dichos movimientos constitu-
yen el producto de una situacidén de “privacién relativa” en los términos
definidos por Aberle (1963}, esto es, como desajuste entre los medios y
las expectativas de una sociedad, situacion que deviene de la rdpida
transformacién de sistemas econdmicos y sociales fradicionales que se

ven colapsados.
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En ese "mundo periférico” a la cultura occidental, el "*Nuevo
Mundo" tampoco es la excepcion: la génesis y desamrolio de movimien-
tos mesidnicos y milenaristas con proyeccidn social y politica perduran,
incluso, hasta el presente. Una extensa bibliografia sobre el desarrollo
de movimientos mesidnicos y milenaristas incluyendo solo la relativa a
los pueblos nativos de América antes y después de la Conquista, abar-
ca desde las migraciones hacia las “Tierras sin Mal" de los tupi guarani
previas a la conguista (Clastres, 1978) hasta las luchas que traslapan .

“idearios politicos actuales junto a las viejas evocaciones de las Tierras sin

Mal en las poblaciones nativas waiapi de Amazonia (Gallois, 2000).

En Centro América y también en Argenting, los Ultimos movimien-
tos sociomreligiosos de inicios del siglo precedente, en los que |a situa-
cién de crisis de contacto llevd a la emergencia de discursos sincreticos
salvacionistas que de la mano de profetas religiosos carismdaticos, pro-
moviercen la inversién del orden social bajo la discursiva de que los *
“blancos" por fin serdn dominados por los nativos, han sido fratados por

una extensa bibliografiall.

A grandes rasgos los modelos tedricos que animan la bibliografia
relativa a la utopia milenarista pueden sintetizarse en dos posturas con-
trapuestas que, a su vez, guardan relacion con la forma de encarar io
religioso en la modernidad. La primera, explora el rol social y la dimen-

sién proyectiva de las producciones utdpicas presentes, por ejemplo,

1" Una buena sintesis de la bibliografia sobre movimientos mesidnicos y milenaristas
puede encontrarse en el articulo de Alicia Barabas al que nos referimos. En Religiones
Latinoamericanas. N. 2, México, 1991 donde figura la bibliografia critica y periodizada
sobre el mesianismo y milenarismo, sobre todo de autores internacionales. Alli fambién
se incluyen articulos de nuestra y otras autorias que tratan sobre la tematica en el dm-
bito latincamericanc contempordneo. Entre los frabajos pioneros de mayor enverga-
dura a nivel nacional, cabe destacar los estudios realizados por Elmer Miller sobre el
pentecostalismo toba (1968), los trabajos de Miguel Bartolomé (1970) y “De la Algarro-
ba al Algodén” de Edgardo Cordeu vy Alejandra Siffredi (1971) ademds de la extensa
bibliografia que puede consultarse en el texto de inicio de la nota.
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en la voluminosa obra de Bloch "El Principio Esperanza” (1983} y cuya
linea de desarrollo se inserta en el marxismo de Servier (1969) y de Man-
heim (1973) que entendieron los movimientos mesianicos y milenaristas
se entendieron como “respuestas revolucionarias”-. Una segunda linea
cuyo representante mas conspicuo es Laplantine (1977) cuyo trabajo
“Mesianismo, posesion y utopia. Las fres voces de la imaginacién colec-

tiva" refiere a las estructuras imaginarias del discurso utépico.

El aporte medular de Bloch (1983) reside en rehuir de ios planteos
cldsicos —en los que dichos movimientos eran interpretados como sin-
tomas de patologia social- en busca de explorar el nexo entre utopia'y
movimientos sociorreligiosos entre pueblos nativos americanos, nexo
que le permite postularios como una tradicion del pensamiento utdpico
nativo en tanto realizaciones de la utopia concreta. O sea, como “futu-
ros posibles que ccnstituyen un marco referencial y una expectativa
opuestas a las miserias del presente, a las cuales se pretende trascen-
der" (Barabas, 1991: 58).

Este abordaje -cuya linea tedrica estd presente en varios trabajos
antropoldgicos actuales- permite comprender la dimensidn "material” y
“simbdlica" de las utopias milenaristas, mostrando su potencial genera-
dor de acontecimientos. En ese “nuevo tiempo" que inaugura la uto-
pia milenarista es el tempo mediante el cual, una determinada socie-
dad, anticipa sus ideales y deseos de concretar “un mundo mejor” ins-

pirado por la promesa divina, pero conquistado por la accién humana.

Desde esta perspectiva, es claro que todoe ideario utdpico, aun
cuando sea de tipo “revivalista” —en el sentido que apunta a "volver” a
las condiciones previas a la situacidn de anomia social- supone al mis-
mo tiempo una imagen utdpica del mundo futuro que adn cuando se
centre en las ansias de un pasado idilico en lo material y moral, pro-

mueve un nuevo proyecto de futuro que remite a condiciones materia-
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les tan concretas como sus aspectos simbdlicos. Es mas, buena parte
de los movimientos mesidnicos y milenaristas, se centran en una dind-
mica que conjuga elementos revivalistas y revitalistas dando origen a
proyectos tan plasmados por el regreso a la "tradicién™ como por el
deseo de un nuevo futuro. De hecho -tal como han demostrado varios
autores en referencia a los movimientos ndcionolisfos y étnicos- toda
evocacién de la “tradicidon es siempre resultado de una “invenciéon”
situada desde el presente y, en tanto tal, una manera de proyectar €l
futuro. Dialéctica constatable tanto en las distintas narrativas nativas
acerca del contacto como también en la tentativa de explicar, ala luz
de los idearios uTépicos de la propia cosmovision, las circunstancias ac-
tuales de muchos pueblos nativos en el contexto interetnico (Siffrediy

Spadafora, 1991; Spadafora, 1994 ay b).

En ese joego entre pasado, presente y futuro en el que se perfilan
los discursos mesianicos y milenaristas que conjugan lo religioso con 1o
politico, 1o moral con lo social, los movimientos sociomreligiosos del pa-
sado y del presente constituyen el resultado de una situacion de crisis
donde la emergencia (o no) de discursos que interpelan el estado de
situacion imperante, no deviene necesariamente de condiciones “ob-
jetivas” en las que la privacién es “extrema” o “intolerable” sino de en
qué medida esa situacidn de crisis es percibida por la gente como pri-
vacion, victimas de una situacién injusta en la que sus modos de vida,

sus deseos y perspectivas se ven amenazados.

Esa combinacion en la que un determinado estado de situacién
se conjuga con un sentimiento de impotencia, acta como “caido de
cultivo” promoviendo la emergencia de discursos alternativos que ya
apelando a una retérica de “vuelta a la fradicién”, ya apelando a una
retérica de la necesidad de una fransformacién total de la sociedad,

interpelan la situacion social imperante desde arengas que, van desde
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la permanente insistencia en el Apocalipsis hasta elocuentes discursos
donde se senala que por fin ha llegado “la hora de los elegidos del Se-

Aor'" ha llegado, tal como sucede con el evangelismo pentecostal.

El recormmido realizado desde el islamismo hasta el cristianismo y
desde éste hasta el neopentecostalismo, en el que politica y religiéon ya
no constituyen elementos netamente separados, faciles de explicar
meramente por su cardcter intrinseco sino en su capacidad de pro-
yeccion social a partir de movimientos sociormreligiosos alimentados por
condiciones criticas en las que la legitimidad y las expectativas sociales
se ven socavadas, permite entender los nuevos movimientos religiosos”
como una continuidad histérica mas que como una “novedad” o "pa-

radoja” (Droggers et al, 1991) de la modernidad.

Tales aproximaciones, nos remiten a su vez, a la segunda conclu-
sion respecto a la teoria de la secularizacion. Me refiero a la uniformi-
dad de dicho proceso dado que si su validez parece discutible a la
hora de explicar el "lugar efectivo” de lo religioso en las instituciones
modernas, es porque ello no tiene un correlato directo en las practicas
sociales conérefos. Si volvemos a nuestro caso testigo, el Islkam, baste
sefalar como bien lo hace Geertz (1994) en su estudio comparativo del
desarrollo religioso en Marruecos e Indonesia, si hay algo que deberia-
mos resaltar de las sociedades musulmanas es el hecho de que si bien
todos los paises isldmicos se inclinan hacia La Meca, siendo muchas
veces las antipodas en el mundo musulmdan, se postran en direcciones

opuestas.

Tal observacion refiere entonces al hecho de que “ser musulma-
nes" —como ‘“‘ser cristianos”- es sefal tanto de sus similitudes como de
sus diferencias por lo gue cuando una fe religiosa se impone, su univer-
salidad surge de su capacidad para vincular un amplio espectro de

concepciones de la vida individual y colectiva, apoyandolas y elabo-
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randolas simultdneamente. En ese proceso, la “tradicién” lejos de des-
aparecer, prospera de una manera nueva y renovada que se puede
resumir en la pedagdgica metdfora de Geliner (1981) acerca de que la
mujer musulmana no lleva el velo porque su abuela lo hacia, lo hace
justamente porque su abuela, ocupada en las tareas del campo, se vio
obligada a dejarlo y no porque el shador represente una prdactica tra-
dicional tendiente necesariamente, como afirman algunos enfoques

feministas, al sometimiento de la mujert2.

Los sefalamientos de Mustafa (2001), Gellner (1981 y 1993) vy
Geertz (1994) acerca del Isiarn, son entonces no solo un llamado de
atencidn respecto a generalizaciones que omiten diferencias sustancia-
ies dentro de las grandes religiones monoteistas; constifuyen fambien
" una leccién refractaria sobre el propio cristianismo en un pais cuyo
“matrimonio"” con el catolicismo termina por reducirlo a una de sus ex-
presiones por sobre la variedad de formas que encierra, las tradiciones

que acoge y la diversidad de creencias sobre las que se cimenta.

Como bien entiende Pacce (1995) los denominados “fundamen-
talismos modernos' -ya se trate del evangelismo occidental o del isla-
mismo- son expresion del conflicto, la competencia y la tension de so-
ciedades o sectores sociales que, excluidos de las reglas del juego so-
cial y politico, de su pérdida de plausibilidad social, reaccionan inter-
pretando, a menudo credTivcmenTe, una determinada fradicién religio-
sa en vistgs a proponer una alternativa a un “estado secular moderno”

gue poco les ha dado's.

12 Una joven musulmana, me comentd gue justamente “detrds del shador se podrian
hacer muchas cosas sin que nadie supiera tu identidad...", lo que de alguna manera
cuestiona el sometimiento y sufimiento que algunos presuponen respecto al patriar-
cado de las sociedades musulmanas.

13 Comio bien afirmara Levi Strauss ya en 1968 lo que reniegan los pueblos ante orga-
nismos como las Naciones Unidas no es tanto el hecho de que ios haya “civilizados”
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En los medios urbanos, tales formas de religiosidad, basadas en el
éxtasis, la curacién y el france invocan una fuerte tensién emotiva indi-
vidual, interpelan discursivas que constituyen reelaboraciones actuales
de précticas culturales y religiosas, teniendo la capacidad de sintetizar
e interpretar deseos y aspiraciones que siempre son producto de los
propios sujetos mas que de los deseos maquiavelicos de sus pastores e

instituciones.

Tales cuestiones invitan al desafio de comprenderias en tanio ex-
presiones socioculturales que nos obligan tanto a rehuir de un relativis-
mo extremo -que invalidaria cualquier argumentacion- como de cierfo
universalismo arrogante —cuyo resultado no seria otro que el de una vi-
sidn etnocéntrica- buscando un camino mdas atinado que parta de
considerar el hecho de que aguellos que se involucran en el evange-
lismo, constituyen sujetos sociales activos que -mas alld de nuestro
acuerdo o desacuerdo-, no pueden ser reducidos ni al papei de victi-

- mas de la historia ni al resultado de una “paranocia colectiva”, meros
titeres de la historia donde “malvados” personagjes se ciernen a “lucrar”

- con la “inocencia e ignorancia” de las gentes. Se frata de entender
qgue todas las personas reolizdn elecciones concientes y racionales en
un mundo cuyo locus ha cambiado y cuyas estructuras de poder cada
vez mds parecen hacer oidos sordos a inquietudes e intereses divergen-

tes.

sino el de no participar en el banquete prometido que tales beneficios les-traeria {Levi
Strauss, 1968).
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1.2. Globalizacién e Identidad Religiosa: nuevos proce-
$0s, viejos prejuicios

En un articulo de unos aftos atrds (Briones et al. 1994) sefalamos
que a lo largo de los Ultimos afios la globalizacién aparece en las cien-
cias soclales con al menos dos significades. El primero, refiere a un pro-
ceso de desterritorializacién de la economia y los discursos politico cultu-
rales asociados. El segundo sentido, la vincula a procesos de construc-
clén de hegemonia en el contexto de la "flexibilizaciédn del capitalismo”.
Es desde este Ultimo sentido que en la década de los '80 y 1os 90, la
idea de lo "local" surge progresivamente como una herramienta fértil
para identificar discursos supuestamente “heterogeneizadores” enten-
didos como contracara de tendencias globalizadoras.

Sin embargo, diversas empresas “globalizadoras” asi como con-
versionismos religiosos emprendidos por religiones universalistas y salva-
cionistas no son nuevas en la historia. A lo largo de la historia de la
humanidad encontramos ejemplos acabados de ¢cdmo las diferentes
potencias politicas, -cuyo gjemplo mds conspicuo es la empresa colo-
nial evropea- se aproplan del mundo de la mano de empresas religiosas
cuyos discursos sirven de apoyatura y justificacién a determinados pro-
yectos politicos (Said, 1994).

En efecto, el discurso de religiones monotelstas como el cristianis-
mo cuya historla lleva dos milenios, blen puede entenderse como el pri-
mer impulso globalizador ya que, surgido de una aldea de pescadores
del Oriente Medlo, llegd hace mas de dos mil afios a una expansién sor-
prendente cubriendo buena parte de la superficie del planeta (Ramos,
1994). Pero trascurridos esos dos mil afios, cabe preguntarse cudles son
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los procesos especificos que diferencian el contexto actual de los ante-

riores.

Términos como “globalizacién”, “transnacionalizacién constitu-
yen evocaciones de esa contemporaneidad, otorgando un matiz parti-
cular a los actuales desarrollos religiosos y sociopoliticos, entendidos
como respuestas “locales” a los impulsos globalizadores. Frente a esta
extendida idea, que constituye una reedicion de la vieja oposicidn entre
centro / periferiq, o “local” constituye antes bien, el punto donde se en-
trama a lo global en una compleja dindmica que estd lejos de refractar
las viejas taxonomias geopoliticas. Conviene, por tanto, rememorar cé-
mo estos tres conceptos —globalizacidén, tfransnacionalizacion y localiza-
cion- son asumidos por una variedad de autores que intentan cifrar bajo
estos términos, una serie peculiar de procesos asociados gue permitan
dar con la especificidad de los actuales procesos culturales. Entre ellos,
la “flexibilizacién del capitalismo” constituye uno de los puntos de parti-
da en la medida que desata una nueva dindmica de mundializacion de
la economiay de practicas politico culturales asociadas que antes

guedaban circunscriptas a los estados naciéon encapsulantes.

En segundo lugary, aunado a los procesos econdmicos que pre-
suponen la destermitorializacion del capital, de la politica y de las identi-
dades mediante practicas de deslocalizacién, descentralizacion y des-
concentracién en vistas de la constitucidn de un “mercado global Uni-
co"; se observa un movimiento homogeneizador que, como destacan
Sonntag y Arenas (1995), no produce, sin embargo, efectos ni lineales ni

uniformes.

Esa ausencia de consistencia entre los procesos globalizadores y
homogeneizadores, requiere entonces especificar el conjunto de facto-
res que hacen a la peculiaridad de los procesos aludidos, particular-

mente en lo que conllevan respecto a la relacion con “lo local” dado
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que a fravés de nociones como *heterogeneizacidon”, “localizacion” o
“hibridizacién”, se procura subsanar explicativamente la “incémoda”

uniformidad que conlieva el concepto de “globalizacion”.

Sila globalizacién parece presuponer la pérdida de los particula-
rismos y la despersonalizacién, también puede observarse cémo en el
contexto actual asistimos a importantes procesos de emergencia de la
identidad y la cultura que suele ser asumida como una especie de resu-
meccion de "identidades locales” basadas en la “tradicidén”. En ello no
es ajena cierta retdrica que entiende la globalizacién como un dueio
entre centro y periferia, una tension entre dominacién y resistencia que -
a pesar de su vigencia a la hora de explicar la reproduccién de ciertos
mecanismos de poder que rigen el mundo actual- deja, sin embargo,

sin resolver parte de la complejidad del problema.

En efecto, reproducir la idea de que los “centros hegemaonicos”
producen impulsos globalizadores y los “grupos subalternos” impulsos
localizadores; concebir la globdlizacién en sus aspectos econdmicos vy
politicos sin vislumbrar cdmo estos se interceptan con ios factores cultu-
rales y confundir la compilejidad de la globalizacidn con un “problema
de escala” por su alcance planetario; no es mas que tomar una cémo-
da salida cuya consecuencia mas palpable es la de reproducir viejos
esquemas que no alcanzan a explicar la dindmica de cémo se inter-
ceptan distintos niveles explicativos -econdmicos, sociopoliticos y cultu-
rales- que otorga la singularidad a los procesos y fendmenos contem-

poraneos.

En el plano especificamente cultural —-del que lo "religioso” es, en
todo caso, una de sus expresiones- la manera en que es interpretada la
“emergencia de identidades” es un ejemplo contundente de lo ante-
dicho. Asi, por ejemplo, en reldcién con las identidades étnicas, los re-

clamos del denominado “Cuarto Mundo” por las naciones indigenas, en
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tanto practicas que reproducen pero que a la vez repiensan y cuestio-
nan “el orden global”, no son tanto una reproduccidon de los viejos es-
quemas dicotdmicos de oposiciones entre sectores sociales discrimina-
dos en torno a las categorias de centro y periferia. Antes bien, constitu-
yen el resultado de Ia tensidn inherente a una nueva discursividad poli-
tica donde cada una de las partes se distingue menos por sus proclivi-
dades divergentes que por sus formas de globalizar y localizar en una

arena transnacional (Briones et al, 1996).

Esa peculiaridad de los denominados procesos de etnogénesis
actuales, no es tan distinta a la “emergencia de las identidades religio-
sas” ni ala manera en que éstas suelen ser interpretadas en el nuevo
contexto geopolitico. En un viejo articulo dencominado “Conflictos Reli-
giosos y Etnicos: una mirada critica sobre los fundamentalismos” (Spada-
fora, 1995} que escribi en relacion a los atentados a la Embajada de Is-
rael el 17 de marzo de 1992y de la AMIA el 18 de julio de 1994 que sa-
cudieron a la Argentina no solo por la cantidad de victimas sino tam-
bién por la "perplejidad” que conflictos social y espacialmente situados
en ofras lugares del planeta depararon en una sociedad donde las dife-
rencias religiosas —para el caso, entre drabes y judios- nunca fueron un
verdadero “problema”!4, retome esta nueva arena global en relaciéon a
los conflictos religiosos contempordneos. Si el atentado gue demolid la
Embajada de Israel y la Amia, dos anos despues, dejo la certeza de que
nuestra nacién —"pluralista” y “acogedora’- ya no era gjena a la “glo-

balizacidn del terrorismo” es porque en el orden intemacional fue inevi-

4 En la Ciudad de Buenos Aires y mas especificamente en el Bamio de Palermo a la
altura de Scalabrini Ortiz y Cérdoba, como asi también en otros barrios de la capital,
siempre convivieron sin conflicto comunidades sirio libanesas y comunidades judias de
diversas variantes religiosas. Incluso, todavia hoy, en el denominado "Palermo Holly-
wood" —que concenira restaurantes de origen oriental- algunos pertenecientes a las
comunidades arabes de origen sirio, suelen denominarlo "“La Nueva Jerusalén”. En ellq,
también viven una buena parte de la comunidad judia, muchos de ellos de la tercera
ola inmigratoria, la de origen polaca como resultado de la didspora provocada por la
Segunda Guerra Mundiail.
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table la resonancia y vinculaciéon entre los atentados perpetrados en
nuestra metrépoli y los conflictos en Oriente Medio", una “proximidad”
que deviene no solo de la pérdida de “distancia espacial” a través del
desarrollo de las nuevas tecnologias de la comunicacion y la informa-
cién's, sino también de una proximidad cultural que se sostiene sobre
un "contacto” artificioso en el que diversos mundos son parte ineludible
de una frama politica hasta hace poco tiempo ajena's. La voladura de
las instituciones judias en nuestro pais puso el sello que faltaba a esa re-
lacién de “inmediatez global” en la que la omisidn y negligencia del
poder politico colaboraba con el velo de la denominada “conexidn lo-

cal”.

La Argentfina —como los lugares “mas remotos del planeta”- no es
(si es que alguna vez lo fue) ajena a esos nuevos conflictos planetarios
cuyas repercusiones a o largo y ancho del mundo se hicieron y se
hacen sentir con creces en los muros —de concreto y simbdlicos- de so-
ciedades cada vez mdas atrincheradas en fragiles y superfluas “politicas
de seguridad”. Y cuya amplitud no solo compete a las fortalezas de los
“barrios privados” sino también a las fronteras que hoy -vigilancia me-
diante- segregan a las instituciones judias de las no judias y a las comu-
nidades islémicas —vistas como un todo homogéneo v sintesis de la

“"amenaza'- del resto de la sociedad.

15 Paul Virilio (1997) en su libro “Cybermundo: la politica de lo peor" sefiala que el desa-
mollo de las nuevas TICs si bien fue de cardcter cuantitativo tuvo consecuencias cuali-
tativas en el nuevo orden mundial dado gue la tecnologia es ante todo una manera
de "hacer politica” centrada fundamentaimente en la violencia y no en la "unién fra-
terna del mundo”, como sostienen sus defensores. Es por eso que Alcida Ramos (1996)
senala con razdén que si hay algo que caracteriza a la “globalizacién" no es tanto su
proyecto -levado adelante por 2000 arios de cristianismo- sino la "celeridad” que ad-
quieren los fendmenos de hoy, celeridad que le da un sello particular, inédito y especi-
fico. '

16 Asi denominé el Diario Clarin a los atentados (21/03/03).
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Esta relativamente "novedosa" situacion para la Argentina puede
percibirse con claridad a nivel mundial a partir de la década de los 80
donde una serie de cdlificaciones desconcertantes, entremezcladas'y,
sobre todo, peyorativas comienzan a circular por los medios de comu-
nicacién, los discursos politicos y la sociedad civil. La “diferencia étnica y
religiosa” comienza a ser un “problema’, un conflicto que asociando lo
desconocido a lo conocido asimila sin mds el término fundamentalismo
al de infegrismo, ambos como catalizadores del exfremismo religioso y
del ferrorismo mundial. AUn cuando esta tendencia toma relevancia en
el Gmbito de nuestra sociedad a partir de los atentados aludidos, su ori-.
gen estd vinculado al dmbito internacional y se remonta a la repercu-
sidn de la revolucidn emprendida por el Ayatolah Kemeini en Iran vy tie-
ne, como evocacidn mas reciente, el atentado a las torres gemelas del
11 de diciembre del 2002 en Nueva York donde el “peligro isldmico" to-
mo la forma de prdcticas xenofdbicas y de persecucion a todo ciuda-
dano cuyos diacriticos identitarios rememoraran algun tipo de vinculo
con la cultura arabe, discriminacién a la cuai no ha sido ajena ni siquie-

ra la propia Universidad de Buenos Aires!’,

En unos y otros sucesos, una religidn milenaria como lo es el isla-
mismo y cuyas comunidades llevan mas de un siglo en nuestro pais,
quedd reducida al estigma de un extremismo bdrbaro y oscurantista
que -vista desde los pardmetros occidentales- parecia sostenerse sobre

el fundamento de una especie de "retorno a la tradiciéon™ contraria a la

'7 En la Facultad de Arquitectura y Urbanismo de la UBA discriminaron a Hamurabi Nou-
fouri, Profesor titular de la Catedra de Arte Isidmico y Mudéijar, lo que motivd la denun-
cia del mismo debido a que la FADU tenia previsto modificar su curicula de materias
electivas eliminando la catedra de Arte Isidmico y Mudéjar por considerarla “aunque
culturalmente interesante, no pertinente con el programa oficial y el perfil de profesio-
nal arquitecto que se deseaba" porque no respondia a la 'légica establecida por Ia
linealidad occidental de nuestra identidad, como lo podia ser ‘Grecia”. Ver denuncia
del Arguitecto Hamurabi Noufouri, FADU/UBA Legajo 93.9210. Existen ofros casos igual-
mente relevantes de ciudadanos de ascendencia iraqui que, a pesar de ser ciudada-
nos argentinos, son una y ofra vez atropellados por parte de las autoridades locadles.
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modernidad civilizada y occidental, practicas regresivas propias de so-
ciedades atrasadas y negadas al “inevitable” progreso y desarrollo

mundial.

Sin embargo, conviene qjustar los términos al contexto social de donde
surgen. Asi, mientras que integrismo surge en un contexto de embate
entre corrientes religiosas internas a la iglesia catdlica romana en los pai-
ses latinos de la Europa del Siglo XIX y comienzos del XX; el término fun-
damentalismo —nacido mds o menos en la misma época- surge como
cormiente disidente dentro del protestantismo anglosajon. Segun Pierucci
(1991) es a partir de los acontecimientos de 1979 en Irdn donde anald-
gicamente ambos términos pasan a designar fendmenos situados en
cualquier zona geogrdfica y cultural del planeta volviéndose

intercambiables el uno por el ofro.

La perplejidad occidental queda consignada bajo una unica cer-
teza: el hecho de que el Otro religioso arremetia contra todos los presa-
gios del Occidente moderno cuyo modelo cultural se mantuvo -
declaradamente o no- dentro de un horizonte cristiano, para el caso de
Argenting, identificada a un prototipo cultural catdlico. Es por eso que
entiendo que detrds de se proyecto, se esconde el viejo paradigma
evolucionista “laico” forjado a lo largo del Siglo XIX que presupone a la
razdn como culminacién de la historia de la humanidad y a la religiéon
como un resabio malogrado y de “poca monta” que poco a poco seria

finalmente desplazado.

La tendencia hacia la secularizacidn no nos exime entonces de
reflexionar acerca de su impronta particular en cada espacio sociocul-
tural como del fuerte etnocentrismo que pesa en las interpretaciones
apuradas sobre los nuevos movimientos religiosos, interpretaciones que
ademds de tener consecuencias criticas sobre la vida de las personas,

vistas desde el escenario politico internacional actual —-en el que las poli-
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ticas maniqueas del Presidente de los Estados Unidos George Bush to-
man la delantera- resultan, tanto o mas vigentes que a lo largo de la

década de los 80 cuando la emergencia de los “nuevos movimientos
religiosos” y especialmente, la presencia evangeélica, ya no podia ser

hecha a un lado.

Su triste "actualidad" se debe a la vigencia que ain en los inicios
del Siglo XXI sigue profetizando la “cruzada de la razén" y equiparando
la fe a lo iracional al explicar la evolucidn humana en términos de mo-
delos dicotdmicos que pese a su vieja prosapia cristiana, siguen tenien-
do una fuerza inusitada en las taxonomias politicas de la realidad, una
mera ficcion filoséfica que corona a Prometeo como el verdadero
héroe de la gesta histdrica, enfrentando las faxonomias cientificas a

ofras cosmologias cuya “veracidad" esta ahora en cuestion.

AUn cuando estos “efectos no deseados” de la globalizacién se
hacen sentir con ciernes, también es cierto que en su arena se ha veni-
do gestando un nuevo espacio “transnacional” que se esgrime por so-
bre los estados nacidn, involucrando diversos actores con metas no
siempre semejantes y orientados hacia distintas dimensiones de o social.
Sus implicancias son pues, tanto de orden econdmico como politico y
cultural, reconfigurando esos “*mundos locales” cuya complejidad de-
viene del entramado de diversos drdenes y niveles explicativos (Marcus
en Briones et al, 1991). Esos "otros mundos locales” no son entonces una
consecuencia no deseada de la globalizacidon anclada en mundos dis-
persos; se conforman en ese nuevo orden politico y cultural que inhibe
pero también promueve la emergencia de nuevos sujetos sociales cu-
yas dindmicas se inscriben en ese juego especular que es la identidad y
en las diversas condiciones que la interceptan y modifican. ks por eso
que Pacce (1995) afirma que uno de los "talones de Aquiles” de las teo-
rias de la secularizacién desde la perspectiva de la globalizacion, es el

hecho de que éstas constituyen un punto de vista occidental u occi-
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dentalizante, en el sentido de que, a la hora de dar cuenta de la rea-
nudacién actual de movimientos colectivos que invierten en la idenfi-
dad religiosa, subrayan su cardcter en los términos de “anacronismos
histéricos” o *anomalias sociales". Por otra parte, ain cuando las con-
diciones modernas sientan las bases para la secularizacidn no solo ocu-
re que no necesariamente erosionan la religion; incluso esas mismas
condiciones de la modernidad son las que pueden favoreceria. Es por
eso también que para un etndlogo de la relacién entre politica y reli-
gién como Gellner —cuya simpatia hacia el Islkam es bastante relativa-
sefiala que el caso isldmico ilustra acabadamente cdmo es posible or-
ganizar una economia moderna provista de los principios tecnoldgicos,
educativos y organizativos combindndola con una conviccion religiosa
profundamente arraigada. Y es por ello también que son las masas ur-
banas y sobre todo, los jbvenes intelectuales que se enrolan en la Jihad
isldmica o “guerra santa”, convencidos de que su militancia politico reli-
giosa supone justamente desembarazarse del Islam tfradicional a los fi-

nes de realizar su propio proyecto de modernidad. -

Pero si el andilisis detenido de la "efervescencia actual del islamis-
mo" cuestiona la congruencia modernizacion / secularizacion al tiempo
que requiere analizar la identidad religiosa no ya como una "mera vuel-
ta a la tradicién’; del otro lado del planeta, el auge de los denominados
NMR tampoco constituyen un ejemplo de "sincretismos” desafortunados

de dudosa raigambre religiosa.

En América Lating, la sostenida presencia de los grupos cristianos
protestantes genéricamente conocidos como “evangélicos” no solo no
constituyen un grupo homogéneo ni tampoco resultan de una especie
de traicion al destino civilizatorio de la nacién. Son mds bien ia resultante
de una serie de factores que coadyuvan a la religiosidad capitalizando
y redimensionando aspectos del cristianismo tan “novedosos” como

“tradicionales”, articulando una fuerte emocionalidad con valores poli-
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nuevas maneras de buscar -en ese "mundo de gelatina" sobre el que
estamos parados-, la certeza necesaria para recuperar en el plano Indi-
vidual la dignidad perdida y, en el plane de lo social, la legitimidad ero-
sionada por la politica.

De ahl que hoy dia en el dmbito del MERCOSUR, |as religiones ya
no son reductibles a ‘'fronteras’ delimitadas por las tradiciones religiosas
establecidas en un mundo donde la correspondencia entre cultura,
identidad y territorio, ha perdido sentido. Es por eso que religiones tradi-
clonaimente étnicas -- como las afrobrasiiefias-- parecen tornarse en
alguna medida universalistas y expansionistas --como la difusidn de los
cultos afro brasiienos en Argentina lo demuestra-- y religiones tradiclio-
nalmente salvacionistas -como las cristianas- adquieren contornos na-
clonales acentuando sus diferencias con las extranjeras -como en el ca-
so de las iglesias evangélicas pentecostales- formalizando colectivos de

participaciédn politica, Inéditos en la historia del envangelismo.

llustracién 1 El Pastor Giménez en ¢l Obelisco 1982
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ticos, éticos y estéticos predominantes en la sociedad. La valoracién del
“éxito" apoyada en la pardbola biblica de los “talentos”, como la pre-
conizada por el Pastor Gimenez, la utilizacidon de espacios publicos co-
mo lugares de culto, la re-utilizaciéon de melodias populares con letfras
cristianas e incluso --como sefalara el Pastor Claudio Freizon de la iglesia
“Rey de Reyes"'8— “el reciclaje de personas por el poder de la fe", cons-
tituyen nuevas maneras de editar una identidad religiosa que —tal como
la Reforma Protestante de Lutero en su momentol?- se niega a inscribirse

en el tereno de la hegemonia religiosa local del catolicismo.

Es por eso tambien, que el surgimiento de los denominados NMR y
la importancia que en América Latina tienen los grupos pentecostales
constituyen parte de un proceso en el que la giobalizacion diligencia
nuevas formas de construir lo propio que poco le debe a “consignas ex-

tranjerizantes” destinadas a capitalizar el “opio de los pueblos” y mas a

18 La Iglesia del Reverendo Claudio Freizon nacié en febrero de 1986 en Buenos Aires,
en pleno barro de Belgrano. Junto a su esposa Betty Freidzon, realizd su primera cam-
pafia de evangelizacion en la plaza Noruega y segun sus propios datos, hoy cuenta
con mds de trece mil miembros que se congregan en el templo de la calle Moldes
2060 de la Ciudad de Buenos Aires. El pastor Claudio Freizon nacié en Buenos Aires,
Argentina, el 19 de septiembre de 1955. Estd casado con Betty Freidzon y tiene tres
hijos: Daniela {23), Sebastian (22) y Ezequiel (17). Comenzd a estudiar Ingenieria en la
Universidad de Buenos Aires, luego decidido a ser pastor se gradud en el Instituto Bibli-
co Rio de la Plata, de las “Asambleas de Dios" en 1977 y realizé estudios de posgrado
en el "Instituto de Superacién Ministerial de las Asambleas de Dios” (ISUM) del que ob-
tuvo su Diploma de Teologia. Completé el grado de doctorado en Filosofia Teoldgica
(PhD) en la “Vision International University” — USA para finalmente abrir su propia iglesia
en Buenos Aires. El ministerio del Pastor Claudio freidzon se caracteriza por las “mani-
festaciones poderosas del Espiritu Santo” a través de sefiales y milagros, el emociona-
lismo de los cultos cenfrados en su figura y su perfil estd orientado hacia las clases me-
dias. De riguroso traje, su persona y ministerio trascendié desde el dmbito local hacia
el internacional, participando en grandes cruzadas y conferencias en distintos paises y
continentes.

19 La Reforma de Lutero que data del Siglo XVI se hizo sentir en la cristiandad ya en la
Alta Edad Media. Lutero, Zwinglio y Calvino se centraron en redlizar una reforma doc-
trinaria centrada en el nominalismo que buscaba la salvacién del hombre por sus méri-
tos, cuestionando al Dios juez de la “justicia punitiva" en virtud de “un Dios Padre que
se comunica con sus hijos”. Las intenciones de Lutero, se centraron bdsicamente co-
ntra el sistema de “venta de indulgencias" por parte de la Iglesia que permitia la sal-
vacién a algunos y condenaba al pueblo a la remisién plenaria.
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De ahi que el recurso a la nacionalidad sea un tipo de discursiva
recurrente en el mensqgje de Gimenez, algo gque sugiere el grado de al-
cance de la conformaciéon de lazos comunitarios entre los evangélicos
quienes, a lo largo de la década de los 90, conformaron un movimiento
politico social de envergadura, con el objetivo de conseguir representa-
tividad politica y reconocimiento en el dmbito juridico. De ahi también,
gue lejos del sentido comun, los pastores evangélicos locales como
Héctor Gimenez, suelan arengar acerca de la “patria” y' gue durante los
cultos, el recurso a los simbolos nacionales, interpretado en clave evan-
gélica, sea una y otra vez invocado homologando la pertenencia reli-

giosa a la ciudadania politica.

En efecto, el crecimiento del movimiento pentecostal a lo largo
de los afios 80, le ha valido una diferenciacion contundente, respecto
de los primeros grupos pentecostales que se insertaron en América Lati-
na, bajo el rétulo de “necpentecostaies” o “pentecostalismo autdéno-
mo”. Centrados en el ideario de que “Jesucristo Sana, Prospera, Libera
de los Demonios y Vuelve como Rey", los “neopen’recbs’rales" se distin-
guen por el particular carisma de sus lideres e iglesias y el uso intensivo
de los medios de comunicacidn masiva para la difusidon y crecimiento
de las iglesias. Tales practicas, se anudan a ese complejo de creencias
regido por una especie de "ética practicaque, a diferencia de los pri-
meros contingentes pentecostales, asume la “prosperidad material” y ia
“"conquista de territorios dominados por espiritus malignos”, como parte

del idedl cristiano.

Pero el crecimiento del evangelismo pentecostal en su versidn ca-
rismatica, debe verse también como parte de un crecimiento mayor de
“nuevas alternativas religiosas” que -seguin los segmentos sociales de
que se trate, involucran desde el movimiento de la Nueva Era -cuyo
ideario se centra en la sacralizacion de la naturaleza y la reivindicacion

de la espirifualidad oriental concebida como imagen invertida de occi-
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dente y que reune una multiplicidad de terapias por la que circulan
buena parte de habitantes urbanos occidentales (Carrozi, 2000)-, hasta
pequenas iglesias pentecostales del Conurbano bonaerense que con-

vocan a sectores populares y de muy bajos ingresos.

Como el MOAP, la Iglesia Rey de Reyes del Reverendo Freizon y la
IURD, cuyas diferencias con las anteriores les ha otorgado una singulari-
dad propia genéricamente expresada por el término “neopentecosta-
lismo" refiere, por tanto, a las iglesias protestantes pentecostales surgidas
con posterioridad a la década de los 50, y cuyo ideario religioso ya no
se centraria en la separacion radical del mundo, como ocurria con los

primeros pentecostales, sino en su inmersidon en él.

De ahi que la "versidn local de la Guerra Santa”, la Doctrina de la
Guerra Espiritual, surja a partir de lcs '80 como una manera efectiva de
encauzar el conversionismo religioso. A su vez, esta Ultima caracteristica
—cuyo frasfondo no es otro que un mensaje milenarista aggiornado
(Spadafora, 1994a)- que promueve la inversidn de la realidad a través
de la salvaciéon terena de creyentes, lejos de propugnar ia separacién
del mundo, llama a la intervencién activa en una sociedad, a la que
como cristianos, deben trocar y donde el carisma personal -ya de sus
lideres —caso de las iglesias argentinas como el MOAP- ya de las institu-
ciones —caso de la IURD- constituye un elemento central de su organiza-
cién, su dindmica de crecimiento y su copocidod de expansién y adap-
tacidn en un contexto de crisis social, que aludiendo a un trasfondo his-
térico cultural en el que tradicidn cultural y politica, tienen mucho que

ver.

Entiendo que la situacién de crisis social que solventara la expan-
sion del neopentecostalismo, sin embargo, no refiere a un punto de lle-
gada previsible a partir de situaciones explosivas vinculadas exclusiva-

mente a determinantes de tipo socioecondmicos. Constituye antes bien,
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el resultado de esa situacidn de privacion relativa a la que nos venimos
refiiendo que, en la Argentina de los 80 —hiperinflacién mediante- y mdas
especificamente, a lo largo de la década de los 90, provocd el retiro del
papel de estado como garante de los derechos ciudadanos; y tuvo
como una de entre tantas de sus consecuencias, la fragmentaciéon de
una sociedad otrora articulada sobre valores fundantes como el trabajo

y la promocidn social.

A nivel de la sociedad civil, ello produjo un fuerte descreimiento
en las instituciones que brindaran proteccién econdmica y social, facto-
res que --aun cuando no determinan directamente las condiciones so-
ciales-- convergen para definir un sentimiento generalizado de inseguri-
dad econdmica, politica, social y cultural. Es dentro de este contexto
(con sus multiples y complejas relaciones politicas, sociales, econdmicas
y culturales) que debe situarse el "auge del neopentecostalismo en
nuestro pais, ponderando en su andlisis el peso explicativo de los facto-
res enddgenos —relacién con la rica tradicién religiosa latinoamericana
y con la historia politica argentina-- sobre los exdgenos que, desde el
plano sociopolitico pretenden construir y explicar la emergencia de los
nuevos grupos religiosos ya a partir de teorias conspiracionistas (que en-
tienden a los grupos religiosos como formas de dominacion ejercida por
los paises centrales), ya de teorias psicologistas (que parta de su consi-
deracién en términos de patologias); argumentaciones deficientes a la
hora de explicar el “éxito" sociocultural del neopentecostalismo en
nuestra sociedad, algo de lo que no estamos eximidos, ni siquiera los

propios etndgrafos. El proximo punto se centra en el andlisis critico de

20 F siguiente apartado surgié a raiz de la reftexion promovida en el dmbito del Semina-
rio de Doctorado "Los cuerpos de la etnografia: sujetos, lugares y practicas” dictado
por el profesor Pablo Wright en el dmbito de la Facultad de Filosofia y Letras, Universi-
dad de Buenos Aires en el segundo cuatrimestre del 2000 De dlii surgié una primera
version de este acdpite en forma de trabagjo del seminario denominado “Una luz en la
oscuridad. Del Pastor Giménez a la Antropologia” que luego fue publicado en el nu-
merc 4 de Campos — Revista de Antropologia Social de la Universidad Federal de Pa-
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la practica etnogréfica en base a dos cuestiones claves. En primer lugar,
la relaciédn dialéctica que existe entre los "lugares"” donde trabajamos y
la clase de sujetos que dicha préctica produce y, en segundo lugar, la
ldea de que la economia politica del conocimiento, supone condicio-
namientos estructurales relacionados con la situacién geopoilitica de
cada drea en cuestidn. Para ello, retomamos parte de los estudios reall-
zados en el marco de la llamada "antropologla critica o reflexiva", la
antropologia de la experiencia y la antropologia posmoderna que, a
partir de su propia experiencia de campo, analizan cémo la creacién
de “lugares” antropoldgicos constituye una practica que se encuentra
estrechamente vinculada a los procesos concretos de préctica discipli-
nar espacial y temdticamente localizados.

1.3. La critica etnografica: lugares de “campo” y “te-
mas” de investigacién

La consideracion del campo en tanto lugares antropolégicos que
son reconocidos como tales en funcidn de un proceso histérico y disci-
plinar de legitimacién, nos lleva a desnaturalizar las "areas de trabajo"y
comprender su vinculacién a una légica de la préctica que desembo-
ca en la acumulacién de experiencias cristalizadas en estratos no siem-
pre explicitos y del todo conformados a los que comunmente nos refe-
rmos como "tradiciones antropolégicas”. Al margen de las posibllida-
des efectivas de una antropologla dialdgica cuando de grupos religio-

rand, Brasll bajo el nombre de "La circularidad de la experiencia de campo: poder y
desigualdad en la produccién del conocimiento”.
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sos se trata?!, la critica etnografica permite desnaturalizar el proceso de
construccién del conocimiento "cientifico” al enfatizar las condiciones
de surgimiento de la antropologia, su vinculo a las practicas coloniales y
todo lo que ello acarrea desde el punto de vista de la relacion entre
nosofros y la ofredad. Siguiendo estos lineamientos, tanto la "eleccidon”
del espacio de campo asi como el "tema”, constituyen elementos criti-
cos en todo proceso de investigacion y en el tipo de conocimiento que
a la zaga producimos, elementos que sin embargo, deliberadamente o

no excluimos sistemdaticamente de nuestros resultados.

Como parte del intento de “des-exorcizar” algunos episodios de
mi experiencia de trabajo, este acdpite explora la situacidn de campo
desde un abordagje abierto a formas de “explicacidon nativa” involu-
crando las premoniciones, creencias y suefos que se nos presentaron
en etapas previas y a lo largo de nuestro trabajo. Mi intencidn es poner
sobre el tapete la manera en que premoniciones, Suenos y presunciones
actian yc de manera consciente ya inconscientemente en el proceso
de investigacion y que se niegan sistemdaticamente desde la l6gica ra-
cional y cientificista que guia el frabajo de campo descuidando las limi-

taciones en el abordaje de nuestra disciplina hacia lo sagrado.

Como ya mencionamos, en la década de los 80 la problemdtica
sobre “nuevos grupos religiosos” empezaba a tener fuerte repercusion

en el dmbito de nuestra sociedad, repercusidn relacionada en buena

21 En referencia a los desafios epistemoldgicos (y politicos) que plantean movimientos
religiosos de profunda “efervescencia" como el Islam, Emest Gellner (1994) sefala que
la “tradicion posmodema" no parece reparar en las posibilidades efectivas de una
“antropologia dialégica” en el trabajo de campo con grupos de fe musulmana. Para
el autor, esta postura revela el “provincialismo” de los enfoques posmodemos y sus and-
lisis de lo que deberia ser la antropologia. Paralelamente, sefiala que la “predileccidon
por el relativismo" y su atencidn preferente por la idiosincrasia semantica, tienden a
subvalorar los aspectos no semdnticos de la sociedad y la importantisima y absoluta-
mente extendida asimetria entre el poder cognitivo y econdmico de la situacidn mun-
dial.
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medida con el crecimiento de los grupos evangélicos neopentecosta-
les. Este crecimiento erq, sin embargo, inversamente proporcional al co-
nocimiento de cdmo de hecho funcionaban los grupos y menos aun de
sus vinculos con el imaginario religioso y politico cultural de nuestra so-
ciedad. Asi, la "actualidad” de la problemdtica parecia desplegarse
sobre una mediatizacién de lo que, a la ligera, desde los medios de
comunicacién se construia como “el problema de las sectas”. Se trata-
ba entonces de de (de)construir las explicaciones simplistas que abun-
daban en los medios de comunicacion, tal como las mencionadas ex-
plicaciones conspirativistas o las afirmaciones totalizantes que vengo
impugnando. En ese contexto, la etnografia se reveld como una mane-
ra eficaz de profundizar sobre la mecdnica real de funcionamiento de
la iglesia del pastor Giménez, su compromiso con otras tradiciones reli-
giosas y las aspiraciones y motivaciones de los creyentes que se acer-

caban a laiglesia motivando los primeros estudios locaies.

En lo tedrico, mi andlisis sobre el pentecostalismo buscd adecuar
las premisas que guiaron los primeros estudios a la dindmica actual de
funcionamiento de esta nueva moddlidad evangélica, tan relevante en
términos cuantitativos como distinta de las iglesias protestantes tradicio-
nales. En efecto, las iglesias neopentecostales parecian retomary, al
mismo tiempo renovar un viejo repertorio religioso en parte heredero del
protestantismo, en parte de Ia religiosidad popular proyectando una
particular manera de relacién con lo sagrado que no siempre es bien
vista por una sociedad y su academia atrapadas, inciuso a pesar suyo,

- en esguemas culturales anclados en un modelo de religiosidad catdlica
y de un racionalismo militante cuyas "anteojeras” limitan la comprensidn

de otras formas de expresion de lo sagrado.

Este acdpite intenta pues dar cuenta de cdmo esos horizontes de
creencias pueden influir en el trabajo de campo, incluso hasta niveles

imperceptibles. En efecto, la fértil bibliografia producida por los trabajos
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de la Sociologia de la Religién, especiaimente las producciones locales
y regionales de la Ultima década que me sirvieron de apoyo, no fueron
suficientes para enfrentar un repertorio disciplinar y personal en el que la
etnologia de sociedades amerindias, la antropologia simbdlica de fac-

tura inglesa y francesa tienen en mi formacion una fuerte impronta.

Ese bricollage entre Sociologia y Antropologia, entre experiencias
de campo tan diversas como el pastor Giménez y los nivaclé y -mas re-
cientemente con los chamacoco del Chaco Boreal Paraguayo- son, tal
como afirmé en la infroduccién, lo que me permitié dar un sello etnold-
gicoami invesﬂgocién integrando las distintas teorias del liderazgo ca-
rismdatico a las fuentes etnogréficas que dan cuenta de su dindmicay
estructuracion en culturas dgrafas caracterizadas por formas de organi-
zacion politica basadas en los “grandes hombres”. Tal abordaje me
permitiod reflexionar sobre cuestiones mds generales al pensar antropo-
l6gico que hacen a los vinculos entre politica y religidén y entre formas
centralizadas y descentralizadas de organizaciéon politica y social, tal

como desarrollamos en capitulos sucesivos.

En referencia a la razdn espacial de la practica etnografica, Pa-
blo Wright (1998) sugiere un andlisis guiado por dos cuestiones claves. En
primer lugar, la relacion dialéctica que existe entre los lugares donde
trabajamos vy la clase de sujetos que dicha practica produce y, en se-
gundo lugar, la idea de que la economia politica del conocimiento su-
pone condicionamientos estructuraies relacionados con ia situacion
geopolitica de cada drea en cuestidon. Retomando parte de los estu-
dios realizados en el marco de la llamada antropologia critica o reflexi-
va, la antropologia de la experiencia y la antropologia posmoderna
surgidas en el seno de la academia norteamericana y europeaq, analiza
a partir de su propia experiencia de campo cémo la creacidén de “luga-
res" antropoldgicos constituye una practica que se encuentra estre-

chamente vinculada tanto a la relacién entre centro y periferia como a
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los procesos concretos de prdctica disciplinar espacial y temdaticamen-

te localizados.

La consideracién del campo en tanto lugares antropoldgicos que
son reconocidos como tales en funcidn de un proceso histérico y disci-
plinar de legitimacidén nos lleva a desnaturalizar las “areas de trabajo” y
comprender su vinculacién a una légica de la practica que desembo-
ca en la acumulacidon de experiencias cristalizadas en estratos no siem-
pre explicitos y del todo conformados a los que comUnmente hos refe-
rimos como “fradiciones” antropoldgicas (Wright, 1994 ay b; 1998). Esta
aproximacion se encuentra alineada a los andiisis de Fabian (1983) y
Geertz (1983) que, con diferencias, abordan el cardcter problemdatico
de nociones como distanciaq, sitio y ofredad en tanto conceptos consti-
tutivos de nuestra disciplina que otorgan fundamento y iegitimidad a la
practica etnogrdfica y terminan por sacralizar al etnégrafo como el
“fraductor autorizado”. Fabian (1983), por ejemplo, plantea cdémo la an-
tropologia en la construccion de su "objeto de estudio” realiza un des-
plazamiento temporal de profundas consecuencias epistemoldgicas.
Para Fabian (1983) el proceso de alterizacidon o construccion del Ofro
define a una prdactica disciplinar cuyo punto de partida es el encuentro
intercultural (Siffredi, 2002; 2004).

Los trabajos precursores de Geertz (1983) acerca del Ypunto de
vista del nativo” y mds tarde los desarrollos de sus principales discipulos -
Clifford y Marcus (1986)- apuntan bdsicamente a profundizar la critica
etnogrdfica entendiendo que el campo puede ser analizado como un
texto y la antropologia como un tipo de discurso literario destinado a
consagrar la legitimidad del investigador por sobre la pluralidad de vo-
ces que de hecho conforman e intervienen en eso que la disciplina ha
naturalizado como “trabajo etnogrdfico”. Concomitantemente, la criti-

ca etnogrdafica permite andlizar criticamente el proceso de construc-
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cion del conocimiento que, al involucrar a la literatura y las humanida-

des, se torna una “opcidn politica” (Garma Navarro, 1991).

En sintesis, estas perspectivas, tienen el mérito de enfatizar las
condiciones de surgimiento de la anfropologia, su vinculo con las prac-

ticas coloniales y todo o que ello acarea desde el punto de vista de Ia

relacion entre Occidente y la ofredad en la labor cotidiana del etndgra
fo. Asi, por ejemplo, buscan desenmascarar cuanto categorias como
“indio” o "paganismo” tienen de consfructo histérico, esto es, como fru-
to de un contexto de relaciones asimétricas entre nosofros y la alferidad
gue a lo largo de la practica etnogrdfica apuntan a legitimar un genero
discursivo (el del etndgrafo) por sobre los demds (el de los nativos). Es
por ello que, tanto la eleccidon del "espacio de campo” asi como del
"tema de investigacion” constituyen elementos sumamente criticos en
todo proceso de investigacion y en el tipo de conocimiento que a la
zaga producimos. Elementos gue sin embargo -deliberadamente o no-

excluimos de nuestros resultados.

Como parte del intento de “des-exorcizar” algunos episodios de
nuestra propia experiencia de trabajo este acdpite propone explorar la
situacidn de campo desde un abordaje abierto a formas de “explica-
cion nativa” en su intento de dar sentido a la propia existencia. Es por
eso que andlizamos la experiencia de campo como un “laboratorio”
donde las premoniciones, creencias y suefos que se Nos presentaron
durante nuestro trabajo, permiten comprender por qué excluimos cier-
tas practicas centrales a la perspectiva de los creyentes. Tengo la con-
viccidn de que invertir la légica explicativa de la experiencia subjetiva y
recuperar parte de la “teoria evangélica” de |las creencias —a partir de
la autobiografia paradigmdatica del pastor Héctor Anibal Giménez-
constituye un saludable ejercicio a la hora de recapitular mi propia rela-

cion con el campo desde una perspectiva critica.
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De ahi que el recurso a la nacionalidad sea un tipo de discursiva
recurrente en el mensaje de Gimenez, algo que sugiere el grado de al-
cance de la conformaciéon de lazos comunitarios entre los evangélicos
quienes, a lo largo de la década de Ios 90, conformaron un movimiento
politico social de envergadura, con el objetivo de conseguir representa-
tividad politica y reconocimiento en el dmbito juridico. De ahi también,
que lejos del sentido comun, los pastores evangélicos locales como
Héctor Gimenez, suelan arengar acerca de la "patria” y que durante los
cultos, el recurso a los simbolos nacionales, interpretado en clave evan-
gélico, sea und y ofra vez invocado homologando la pertenencia reli-

giosa a la ciudadania politica.

En efecto, el crecimiento del movimiento pentecostal a lo largo
de los anos "80, le ha valide una diferenciacion contundente, respecto
de los primeros grupos pentecostales que se insertaron en América Lati-
na, bajo el rétulo de “neopentecostales” o “pentecostalismo autdno-
mo". Centrados en el ideario de que "Jesucristo Sana, Prospera, Libera
de los Demonios y Vuelve como Rey", los "neopentecostales” se distin-
guen por el particular carisma de sus lideres e iglesias y el uso intensivo
de los medios de comunicacidén masiva para la difusidén y crecimiento
de las iglesias. Tales practicas, se anudan a ese compiejo de creencias
- regido por una especie de “ética practica’que, a diferencia de los pri-
meros contingentes pentecostales, asume la "prosperidad material” y la
“congquista de termritorios dominados por espiritus malignos”, como parte

del idedal cristiano.

Pero el crecimiento del evangelismo pentecostal en su versidon ca-
rismdtica, debe verse también como parte de un crecimiento mayor de
“nuevas alternativas religiosas” que —-segun los segmentos sociales de
gue se trate, involucran desde el movimiento de la Nueva Era -cuyo
ideario se centra en la sacralizacién de ia naturaleza y la reivindicacion

de la espiritualidad oriental concebida como imagen invertida de occi- -
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dente y que relne una multiplicidad de terapias por la que circulan
buena parte de habitantes urbanos occidentales (Carrozi, 2000)-, hasta
pequenas iglesias pentecostales del Conurbano bonaerense que con-

vocan a sectores populares y de muy bajos ingresos.

Como el MOAP, la Iglesia Rey de Reyes del Reverendo Freizon y la
IURD, cuyas diferencias con las anteriores les ha otorgado una singulari-
dad propia genéricamente expresada por el término “neopentecosta-
lismo" refiere, por tanto, a las iglesias protestantes pentecostales surgidas
con posterioridad a la década de los 50, y cuyo ideario religioso ya no
se cenfraria en la separacion radical del mundo, como ocurria con los

primeros pentecostales, sino en su inmersidén en él.

De ahi que la "version iocal de la Guerra Santa”, la Doctrina de la
Guerra Espiritual, surja a partir de los "80 como una manrera efectiva de
encauzar el conversionismo religioso. A su vez, esta Ultima caracteristica
—cuyo frasfondo no es otro que un mensaje milenarista aggicrnado
(Spadafora, 1994a)- que promueve la inversion de la realidad a fravés
de la salvacién terrena de creyentes, lejos de propugnar la separacion
del mundo, llama a la intervencién activa en una sociedad, a la que
como cristianos, deben trocar y donde el carisma personal -ya de sus
lideres —caso de las iglesias argentinas como el MOAP- ya de las institu-
ciones —caso de la IURD- constituye un elemento central de su organiza-
cién, su dindmica de crecimiento y su capacidad de expansion y adap-
tacién en un contexto de crisis social, que aludiendo a un trasfondo his-
torico cultural en el que tradicidn cultural y politica, tienen mucho que

ver.

Entiendo que la situacidn de crisis social que solventara la expan-
s5idn del neopentecostalismo, sin embargo, no refiere a un punto de lle-
gada previsible a partir de situaciones explosivas vinculadas exclusiva-

mente a determinantes de tipo socioecondmicos. Constituye antes bien,
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el resulfodo de esa situacidon de privacién relativa a la que nos venimos
refirendo que, en la Argentina de los 80 ~hiperinflacién mediante- y mds
especificamente, a lo largo de la década de los 90, provocd el retfiro del
papel de estado como garante de los derechos ciudadanos; y fuvo
como una de entre tantas de sus consecuencias, la fragmentacion de
una sociedad ofrora articulada sobre valores fundantes como el tfrabajo

y la promocién social.

A nivel de la sociedad civil, ello produjo un fuerte descreimiento
en las instituciones que brindaran proteccidén econdmica y social, facto-
res que --aun cuando no determinan directamente las condiciones so-
ciales-- convergen para definir un sentimiento generalizado de inseguri-
dad econdmica, politica, social y cultural. Es dentro de este contexto
(con sus multiples y complejas relaciones politicas, sociales, econdmicas
y culturales) que debe situarse el "auge del neopentecostalismo en
nuestro pais, ponderando en su andilisis el peso explicativo de los facto-
res enddgenos —reiacion con la rica tradicion religiosa latinoamericana
y con la historia politica argentina-- sobre los exdgenos que, desde el
plano sociopolitico pretenden construir y explicar la emergencia de los
nuevos grupos religiosos ya a partir de tecrias conspiracionistas (que en-
tienden a los grupos religiosos como formas de dominacidén ejercida por
los paises centrales), ya de teorias psicologistas (que parta de su consi-
deracién en términos de patologias); argumentaciones deficientes a la
hora de explicar el “éxito" sociocultural del neopentecostalismo en
nuestra socledad, algo de lo que no estamos eximidos, ni siquiera los

propios etnégrafos. El proximo punto? se centra en el andlisis critico de

20 F| siguiente apartado surgid a raiz de la reflexion promovida en el dmbito del Semina-
rio de Doctorado "Los cuerpos de la etnografia: sujetos, lugares y practicas” dictado
por el profesor Pablo Wright en el dmbito de la Facuitad de Filosofia y Letras, Universi-
dad de Buenos Aires en el segundo cuatrimestre del 2000 De dlli surgi® una primera
version de este acépite en forma de trabajo del seminario denominado “Una luz en la
oscuridad. Del Pastor Giménez a la Anfropologia™ que luego fue publicado en el nu-
mero 4 de Campos - Revista de Antropologia Social de la Universidad Federal de Pa-
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la practica etnogrdfica en base a dos cuestiones claves. En primer lugar,
la relacidn dialéctica que existe entre los "lugares" donde trabajamos y
la clase de sujetos que dicha préctica produce y, en segundo lugar, la
idea de que la economia politica del conocimiento, supone condicio-
namientos estructurales relacionados con la situacién geopolitica de
cada drea en cuestion, Para ello, retomamos parte de los estudios reali-
2ados en el marco de la llamada "antropologia critica o reflexiva", la
antropologia de la experiencia y la antropologia posmoderna que, a
partir de su propia experiencia de campo, analizan cémo la creacién
de "lugares" antropoldgicos constituye una prdctica que se encuentra
estrechamente vinculada a |os procesos concretos de practica discipli-
nar espacial y temdaticamente localizados.

1.3. La critica etnografica: lugares de “campo” y “te-
mas” de investigacién

La consideracidn del campo en tanto lugares antropolégicos que
son reconocidos como tales en funcién de un proceso histérico vy disci-
plinar de legitimacion, nos lleva a desnaturalizar las "dreas de trabgjo"y
comprender su vinculacién a una légica de la préctica que desembo-
ca en la acumulaciéon de experlencias cristalizadas en estratos no siem-
pre explicitos y del todo conformados a los que comunmente nos refe-
rimos como "tradiciones antropolégicas”. Al margen de las posibilida-
des efectivas de una antropologia dialdgica cuando de grupcs religio-

rand, Brasil bajo el nombre de "La circularidad de la experlencia de campo: poder y
desigualdad en la produccidn del conocimiento®.
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sos se frata?!, la critica etnografica permite desnaturalizar el proceso de
construccidén del conocimiento “cientifico™ al enfatizar las condiciones
de surgimiento de la antropologia, su vinculo a las prdcticas coloniales y
todo lo que ello acarrea desde el punto de vista de la relacidn entre
nosofros y la ofredad. Siguiendo estos lineamientos, tanto la "eleccion”
del espacio de campo asi como el "tema", constituyen elementos criti-
cos en todo proceso de investigacion y en el tipo de conocimiento que
a la zaga producimos, elementos que sin embargo, deliberadamente o

no excluimos sistemdaticamente de nuestros resultados.

Como parte del intento de “des-exorcizar” algunos episodios de
mi experiencia de trabagjo, este acdpite explora la situacidn de campo
desde un abordaje abierto a formas de “explicacion nativa” involu-
crando las premoniciones, creencias y suefos que se nos presentaron
en etapas previas y a lo largo de nuestro trabajo. Mi intencidén es poner
sobre el tapete la manera en que premoniciones, suefios y presunciones
actuan ya de manera consciente ya inconscientemente en el proceso
de investigacion y que se niegan sistemdaticamente desde la 1bgica ra-
cional y cientificista que guia el trabajo de campo descuidando las limi-

taciones en el abordaje de nuestra disciplina hacia lo sagrado.

Como ya mencionamos, en la década de los 80 la problemdatica
sobre “nuevos grupos religiosos” empezaba a tener fuerte repercusion

en el dmbito de nuestra sociedad, repercusidn relacionada en buena

2 En referencia a los desdafios epistemolégicos (y politicos) que plantean movimientos
religiosos de profunda "efervescencia” como el Islam, Emest Gellner (1994) sefala que
la "tradicidn posmodema” no parece reparar en las posibilidades efectivas de una
"anfropologia dialdgica" en el trabagjo de campo con grupos de fe musuimana. Para
el autor, esta postura revela el "provincialismo” de los enfoques posmodemos y sus and-
lisis de lo gue deberia ser la antropologia. Paralelamente, sefiala que la "predileccién
por el relativisimo” y su atencién preferente por la idiosincrasia semdntica, fienden a
subvalorar los aspectos no semdnticos de la sociedad y la importantisima y absoluta-
mente extendida asimetria entre el poder cognitivo y econdmico de la situaciéon mun-
dial.
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medida con el crecimiento de los grupos evangélicos neopentecosta-
les. Este crecimiento erq, sin embargo, inversamente proporcional al co-
nocimiento de cdémo de hecho funcionaban los grupos y menos ain de
sus vinculos con el imaginario religioso y politico cultural de nuestra so-
ciedad. Asi, la "actualidad"” de la problemdtica parecia desplegarse
sobre una mediatizacién de lo que, a la ligera, desde los medios de
comunicacién se construia como “el problema de las sectas". Se frata-
ba entonces de de (de)construir las explicaciones simplistas gue abun-
daban en los medios de comunicacidn, tal como las mencionadas ex-
plicaciones conspirativistas o las afirmaciones totalizantes que vengo
impugnando. En ese contexto, la etnografia se reveld como una mane-
ra eficaz de profundizar sobre la mecdnica real de funcionamiento de
la iglesia del pastor Giménez, su compromiso con otras tradiciones reli-
giosas y las aspiraciones y motivaciones de los creyentes que se acer-

caban a la iglesia motivando los primeros estudios locales.

_En lo tedrico, mi andilisis sobre el pentecostalismo buscd adecuar
las premisas que guiaron los primeros estudios a la dindmica actual de
funcionamiento de esta nueva modalidad evangélica, tan relevante en
términos cuantitativos como distinta de las iglesias protestantes tradicio-
nales. En efecto, las iglesias neopentecostales parecian retomary, al
mismo tiempo renovar un viejo repertorio religioso en parte heredero del
protestantismo, en parte de la religiosidad popular proyectando una
particular manera de relacién con lo sagrado que no siempre es bien

vista por una sociedad y su academia atrapadas, inclusc a pesar suyo,

-en esguemas culturales anclados en un modelo de religiosidad catdlica

y de un racionalismo militante cuyas “anteojeras” limitan la comprension

de otras formas de expresidn de lo sagrado.

Este acdpite intenta pues dar cuenta de cdmo esos horizontes de
creencias pueden influir en el trabagjo de campo, incluso hasta niveles

imperceptibles. En efecto, la fértil bibliografia producida por los trabajos
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de la Sociologia de la Religidn, especiaimente las producciones locales
y regionales de la Ultima década que me sirvieron de apoyo, no fueron
suficientes para enfrentar un repertorio disciplinar y personal en el que la
etnologia de sociedades amerindias, la antropologia simbdlica de fac-

tura inglesa y francesa tienen en mi formacion una fuerte impronta.

Ese bricollage entre Sociologia y Antropologia, entre experiencias
de campo tan diversas como el pastor Giménez y los nivacle y -mas re-
cientemente con los chamacoco del Chaco Boreal Paraguayo- son, tal
como afirmé en la introduccién, lo que me permitié dar un sello etnold-
gico a mi investigacién integrando las distintas teorias del liderazgo ca-
rismatico a las fuentes etnograficas que dan cuenta de su dindmica y
estructuracion en culturas agrafas caracterizadas por formas de organi-
zacion politica basadas en los *grandes hombres”. Tal abordaje me
permitié reflexionar sobre cuestiones mdas generales al pensar antropo-
lbgico que hacen a los vinculos entre politica y religion y entre formas
centralizadas y descentralizadas de organizaciéon politica y social, tal

como desarrollamos en capitulos sucesivos.

En referencia a la razdn espacial de la practica etnogrdfica, Pa-
blo Wright {1998) sugiere un andlisis guiado por dos cuestiones claves. En
primer lugar, la relaciéon dialéctica que existe entre los lugares donde
trabajamos vy la clase de sujetos que dicha practica produce y, en se-
gundo lugar, la idea de gue la economia politica det conocimiento su-
pone condicionamientos estructurales relacionados con la situacion
geopolitica de cada drea en cuestidn. Retomando parte de los estu-
dios realizados en el marco de la llamada antropologia critica o reflexi-
va, la antropologia de la experiencia y la antropologia posmoderna
surgidas en el seno de la academia norteamericana y europeaq, analiza
a partir de su propia experiencia de campo cdémo la creacion de "“luga-
res" antropolégicos constituye una prdctica que se encuentra estre-

chamente vinculada tanto a la relacién entre centro y periferia como @
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los procesos concretos de practica disciplinar espacial y temdticamen-

te localizados.

La consideracion del campo en tanto lugares antropoldgicos que
son reconocidos como tales en funcidn de un proceso histérico y disci-
plinar de legitimacién nos lleva a desnaturalizar las "areas de frabajo”y
comprender su vinculacidn a una légica de la prdactica que desembo-
ca en la acumulaciéon de experiencias cristalizadas en estratos no siem-
pre explicitos y del todo conformados a los que comunmente nos refe-
rimos como “tfradiciones” antropoldgicas (Wright, 1994 ay b; 1998). Esta
aproximaciéon se encuentra alineada a los andlisis de Fabian (1983) vy
Geertz (1983) que, con diferencias, abordan el carécter problematico
de nociones como distancia, sitio y ofredad en tanto conceptos consti-
tutivos de nuestra disciplina que otorgan fundamento y legitimidad a la
practica etnogrdafica y terminan por sacralizar al etnédgrafo como el
“traductor autorizado". Fabian (1983), por ejemplo, plantea cémo la an-
tropologia en la construccidon de su "objeto de estudio” realiza un des-
plazamiento temporal de profundas consecuencias epistemoldgicas.
Para Fabian {1983) el proceso de aiterizacidn o construccion del Otfro
define a una prdctica disciplinar cuyo punto de partida es el encuentro
intercultural (Siffredi, 2002; 2004).

Los trabajos precursores de Geertz (1983) acerca del “punto de
vista del nativo" y mds tarde los desarrollos de sus principales discipulos -
Clifford y Marcus (1986)- apuntan bdsicamente a profundizar la critica
etnogrdfica entendiendo que el campo puede ser analizado como un
texto y la antropologia como un tipo de discurso literario destinado a
consagrar la legitimidad del investigador por sobre la pluralidad de vo-
ces que de hecho conforman e intervienen en eso que la disciplina ha
naturalizado como “trabajo etnografico”. Concomitantemente, la criti-

ca etnogrdfica permite analizar criticamente el proceso de construc-
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cidén del conocimiento que, al involucrar a la literatura y las humanida-

des, se torna una "opcién politica” (Garma Navarro, 1991).

En sintesis, estas perspectivas, tienen el mérito de enfatizar las
condiciones de surgimiento de la antropologia, su vinculo con las prac-
ticas colonidles y todo lo que ello acarea desde el punto de vista de la
relacion entre Occidente y la ofredad en la labor cotidiana del eindgra-
fo. Asi, por ejemplo, buscan desenmascarar cuanto categorias como
“indio” o "paganismo" tienen de constructo histdrico, esto es, como fru-
to de un contexto de relaciones asimétricas entre nosotros y la alteridad
que a lo largo de la practica etnogréfica apuntan a legitimar un genero
discursivo (el del etndgrafo) por sobre los demds (el de los nativos). Es
por ello que, tanto la eleccién del “espacio de campo" asi como del
"tema de investigacion” constituyen elementos sumamente criticos en
todo proceso de investigacion y en el tipo de conocimiento que a la
zaga producimos. Elementos que sin embargo -deliberadamente o no-

excluimos de nuestros resultados.

Como parte del intento de “des-exorcizar” algunos episodios de
nuestra propia experiencia de trabgjo este acdpite propone explorar la
situacion de campo desde un abordaje abierto a formas de “explica-
cién nativa" en su intento de dar sentido a la propia existencia. Es por
eso que analizamos la experiencia de campo como un “laboratorio”
donde las premoniciones, creenciasy suefos gue se nos presentaron
durante nuestro trabajo, permiten comprender por qué excluimos cier-
tas practicas centrales a la perspectiva de los creyentes. Tengo la con-
viccién de que invertir la 16gica explicativa de la experiencia subjetiva y
recuperar parte de la "teoria evangélica" de las creencias ~a partir de
la autobiografia paradigmdatica del pastor Héctor Anibal Giménez-
constituye un saludable ejercicio a la hora de recapitular mi propia rela-

cion con el campo desde una perspectiva critica.
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1.3.1. Primera confesién: “espacios” y “temas”

Es diffcll precisar cuando comencé realmente mi trabajo como
antropdloga. Ml madre, también antropdloga, se ocupd desde mi mds
tlerna iInfancia de inculcarme la tarea con una devocién Inusitada. Eran
los afios 70 cuando recorria las Villas de San Francisco Solano acompa-
Adndola en sus entrevistas de campo. Tenia 8 anos de edad y me habia
torado en serio la “observacion participante" frente a un mundo mar-
ginal que me resultaba mds repulsivo que exdtico.

Esa experiencia angustiante contrastaba con los objetos y fotos
de "tribus primitivas" que lucian en las “vidrieras" de 1os museos antropo-
I6gicos, caminos siempre ablertos 1 la iImaginacion. Proljamente fre-
cuenté clases magistrales en el Museo Etnografico registrando el “folklo-
re" v las tradiciones de pueblos siempre distantes, ajencs y detenidos en
el tlempo. Recuerdo el respeto que me provocaba las salas del Museo
de La Plata o los olores rancios del Museo Etnogréfico donde apenas
unos pocos estudicntes seguian los pasos de “nuestros padres miticos”.
En mi, como en cualquier nifio, todo era devoclidn, largas horas me de-
dicaba a acariciar las preciadas plezas que allf se exhiblan con la espe-
ranza siempre de un buen diq, finalmente escapar hacia esos "otros
lugares".

En 1984 en un clima de efervescencla y algarabia soclal me Inicie
en la vida democrdtica y de estudiante, en una universidad dispuesta a
transformarse y transformar la sociedad. Mitos vy ritos de socledades pri-
mitivas cedian lugar a los "nuevos problemas de la antropologia™ “la
pobreza" y "el campesinado" remplazaban rapldamente a los “indlos",
quienes supusestamente renegarian de su condicidn renegando del cor-
sé de la identidad étnica para finaimente liberarse desde su "condicién
de clase". En ese perfodo, el suefic de ml infancla del incansable viajero
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y etnégrafo se desvanecia sobre una realidad menos simpdtica y mas
atenta a ofro tipo de problemdticas que poco a poco se fueron recor-
tando como "antropologia social* en un intento por diferenciarse de la
“etnografia” y la "etnologia”, ligadas en el contexto local a la dictadura
militar. En 1990 me recibia defraudada leyendo “El XVIIl Brumario de Luis
Bonaparte" de Marx y convencida de que sobre la faz de la tierra amra-
sada por el capitalismo ya no habia un solo "indio” ni lugar donde esca-

par y que por ende, la labor del etndgrafo no estaba allf sino aqui.

En esa desazdn -inconfesable por aquellas épocas- no percibi
que mi situacion no era casual en una disciplina donde la redefinicidon
dellugary el tiempo eran centrales a su practica desde su mismisima
constitucion. Sin embargc, una vez recibida, una mezcla de azar y des-
tino me llevaron a readlizar mi primer trabajo de campo en lugares que
parecian mds cercanos al exotismo de mi infancia que a las formulacio-
nes apocalipticas que se planteaban en la universidad. Mi primer traba-
jo de campo entre los nivacié del Chaco Boreal Paraguayo fue cierta-
mente una experiencia inicidtica y existencial que modificd para siem-
pre la vulgar idea de la inexistencia de indigenas vy, sobre todo, equilibrd
mi sentido alterado de la diferencia, la mismidad y la ofredad permi-
tiéndome situar, de manera mas redlista, o que parecia formar parte
rnas de una florida literatura, que de la situaciéon real en la que se en-

contraba la humanidad.

Sin embargo, y debido a razones institucionales?? los 20 me plan-
tearon finalmente la encrucijada de decidir si mi investigacion iba a

centrarse en el aqui o en el alld. Una inesperada noche en pleno po-

22 Cuando pedi mi primer beca, ain cuando gueria seguir trabajando con los nivaclé
del Chaco Boreal Paraguayo, no habia posibilidades reales de obtener financiamiento
para una joven investigadora en el exterior por lo que -siguiendo los consejos de mi
directora- desisti en perseverar en el campo de los estudios étnicos para seguir la linea
de estudios religiosos en grupos urbanos.
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tlatch navidefio caminando por la Avenida Rivadavia pude ver por pri-
mera al conocido y medidtico pastor Héctor Anibal Giménez, pilar --
junto a su esposa Irma-- del MOAP y simbolo por aquellos tiempos, de la
nueva presencia evangélica. Vestido de negro y con corbata blanca
me parecia un “mafioso salido de una pelicula italiana” que, cortando
la calle adornada con bombitas de colores, impartia una arenga enér-
gica a los fieles que alegremente se agolpaban a su alrededor: “Her-
manos en esta noche de gloria ya no hay tiempo, Jesucristo vendrd a
Salvar la Iglesia” gritaba con su voz ronca y aspecto desafiante mientras
fieles y transelUntes se entregaban a la musica resonante y desafinada
qgue brotaba ensordecedora desde los parlantes. A mis ojos, la escena
resultaba igual o mds exdtica que una sesidn chamdnica, razén por la
cual senti que el alli y el aqui se reconciliaban para dar finaimente tran-
quilidad a mi alma y tuve, casi como una premonicion, la certeza de

que dlll estaba mi “verdadera vocaciédn etnogrdfica’.

La situacién en la academia antropoldgica local con respecto al
"tfema" de mi eleccidn no colabord en mi ya socavada decision. La au-
sencia de investigaciones sobre este tipo de iglesias, devenia no solo de
la falta de conocimiento sino tfambién de un cierto recelo, no hacia los
evangélicos en particular aunque si hacia pastores como Giménez Vi-
sualizado como un personaje cuya legitimidad religiosa estaba en cues-
tion. No en pocas ocasiones (aunque de manera siempre inforral) me
enconiré en el apuro de aclarar ante colegas por qué Gimeénez y su
iglesia podian constituir “un tema legitimo de investigacién” y no mera-
mente un caso policial o en el mejor de los casos, una nueva constata-
cion de cdmo Id religion constituia todavia hoy el "opio de los pueblos”.
Las sospechas sobre su legitimidad religiosa y su relevancia antropoldgi-
ca no parecian diferenciarse en demasia de los estigmas que el perio-
dismo --reconocido como Unico iegitimo analista del "fendmeno sectas"

en la época (Frigerio, 1991 y 1993)-- tenia sobre su iglesia. En efecto,



entre los 80 y los 90 el “fendbmeno Giménez'y su desenfadada “esposa
Irma" acaparaban los titulares mdas escandalosos de la prensa amarilla
empecinada en perpetuar estereotipos bajo la acusacion de “sectas”,
“iglesia electrénica”, “negocio de unos pocos”. Simultdneamente, co-
mo cualquier fendmeno medidtico, ello contribuia a potenciar la pre-
sencia y el carisma “natural” del pastor ante sus feligreses y el ideario de
“la necesidad de amebatar las telecomunicaciones en manos de Satdn
para devolverlas a los legitimos herederos del Sefor” (Giménez, 1993).
Por ello, la popularidad que por ese entonces tenia el Pastor Giménez,
era inversamente proporcional al desconocimiento que los medios de
comunicacion y la academia tenia de su iglesia, sus creencias y muy

especialmente de quienes se acercaban a ella.

Esta situacion me forzd a una investigacidn que nunca podria li-
brarse del todo de una (des)construccidn de términos, significados y es-
tereotipos promovidos desde los medios de comunicacion. Es por eso
que -en el escenario de los 90- el impacto social del neopentecostalis-
Mo -y muy especialmente el protagonismo mediatico de la iglesia del
pastor- era también inverso a la existencia de andlisis antropoldgicos,
tarea que recaia en buena medida en la “Sociologia de la Religion”23
que comenzaba a mostrar su preocupacién por lo gue denominaria
NMR y gue se mostraba mds permeable a la convivencia con “sospe-
chosos hibridos” con ios que la antropologia (local y no tanto) no tenia

armas tedrico - metodoldgicas adecuadas para lidiar.

En el dmbito local, los antecedentes de investigacion sobre pen-
tecostalismo se limitaban a andilisis de iglesias pentecostales en socie-

dades indigenas enfatizando como estas iglesias, especialmente la

2 En esos afios los doctores Floreal Forni, Fortunato Mallimacci y Alejandro Frigerio im-
puisaron los estudios sobre religidn, de diversas maneras. Entre otras sacando una revis-
ta denominada "Sociedad y Religidon” que hoy dia continba en edicion.



65

“Iglesia Evangélica Unida", habian introducido su mensaje a partir de
una serie de similitudes que presentaban con las concepciones religio-
sas de las sociedades etnogrdficas operando un proceso de resignifica-
cién selectiva (Cordeu y Siffredi, 1971; Siffredi, 1975/76; Miller, 1968 y
1979); Cordeu y De los Rios (1982) y Wright (1988, 1990). Se trataba de
iglesias que, aunque pertenecientes al mismo tronco, se diferenciaban
de las iglesias neopentecostales como la de Giménez, mds involucradas
con los medios masivos de comunicacion vy el énfasis en la prosperidad
terrenal de feligreses y pastores. De ahi que cuando inicié mi investiga-
cién, aunque la academia antropoldgica local mostrara una apertura

- hacia otro tipo de temdticas que habian dado en llamarse “antropolo-
gia social", los referentes tedricos —explicitos © no— seguian abrevando
en las "sociedades etnogrdficas”, una antropologia que en los hechos
se asentaba en cdnones disciplinares, presupuestos y categorias que,
explicita o implicitamente, continuaban ancladas en las riberas de lo-
exdtico, lo tradicional y lo djeno, ain cuando prefendiera renegar de

ello.

Esta situacion, sin que lo supiera claramente, marcaria a fuego el
tipo de relacion que estableci con los “informantes” y por lo tanto el de-
venir de mi investigacion provocdndome una reiterada afliccién por lo
que entendia como una “maia eleccion” del "objeto de estudio” y no
como el resultado Iégico de una tradicion disciplinar anclada en refe-
rentes que, aun cuando parecian diferenciarse radicalmente de la
practica antropoldgica fradicional, guardaban con ella profundas re-

laciones.
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1.3.2. Segunda confesion: Sujetos y cuerpos

En 1991 gracias ¢ una beca otorgada por el CONICET inicié final-
mente mi Investigacién en el templo central de la Iglesia "Ondas de
Amory Paz' de Giménez y su esposa Irma, situada justamente donde
por vez primera habla visto al pastor, Mi dlegrfo, sin embargo, no se
condecia con la “tranguilidad” aparente que habia ganado en miin-
terlor con la eleccién del "lugar” y el "tema’. De hecho, la peor de las
batallas aun estaba por librarse y con la ignorancia de un nedfito-- me
aceraué a un terreno que, en ese momento, rememoraba menos el
mundo exdtico y amable de los 'manuales biblicos” de la antropologia
y mds a un verdadero camizo de batalla de significados. Mi primer ob-
servacion de campo en mayo del 91, "rezaba™:

. "Hay algo que no ciemra. El predio de la “iglesia" de Giménez coresponde al

- del ex cine Roca sobre la Avenida Rivadavia. Hombres y mujeres se pasean de
un lado al otro entre el templo, y lugares aledarios que corresponden a las
nuevas adquisiciones de Giménez para hacer su centro de estudios biblicos. su
mutual, su espacio para ios jévenes. Molestan estos sefiores y sefioras que a
pesar de su aspecto mas que mundano, Biblia en mano, alteran definitivamen-
te la geografia del barrio con una estética no del todo respetuosa de los viejos
escenarios de Aimagro asegurando que el "fin de los tiempos ya estd cerca".

Clertamente, mi anterior experlencia de campo hacia honor a la
tradicién de dreas geograficas espaciaimente delimitadas, lejanas y
eternamente ancladas en el tiempo. En el Paraguay habla una familia-
ridad ostensibie con el etndgrafo, tanto de parte de los indics como por
parte de la socledad y muchos de los grupos indigenas del interior del
Gran Chaco segulfan y aun siguen "conservando sus tradiciones”, ya por
un clerto dislamiento obligado o elegido, ya por la falta de apetencia
por parte de los blancos de las pobres tierras que habitaband, Aquf no

24 La familiaridad con el etndgrafo era tal que uno de nuestros Informantes quedd
francamente sorprendido cuando en la primera entrevista de campo compard nues-
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solo no habia “aldea” sobre la cual reparar, tampoco habia la menor
intencidn de recoger a una inocente principiante que -grabador y cua-
derno en mano- creia ingenuamente que solo se trataba de encenderio

y echarse a registrar.

Mi primera entrevista fue una lucha por explicar ni mds ni menos
que al tesorero y secretario general de la iglesia, que no era una “en-
viada de Satan” y que mi intencidn no era el espionaje periodistico y
mucho menos la persecucidn ideoldgica. Sin embargo, habia razones
menos obvias y mds profundas. Las practicas religiosas de los evangéli-
cos —centradas en el éxtasis como forma de experienciar la fe religiosa--
resultaban extrafias a un modelo sociomreligioso que --mas alld de la ad-
hesién deliberada o no— se estructuraba histéricamente en la hegemo-
nia cultural del catolicismo. Asi, las diferencias entre los cultos extaticos
de los evangélicos pentecostales, contrastaban ampliamente con el
ceremonialismo cristiano catdlico y protestante colaborando con la
idea de que los evangélicos y mdas particularmente los fieles de Gime-
nez, eran "“victimas" del engano del malintencionado pastor o, en el
mejor de los casos, seres andmalos atrapados en una especie de histeria
colectiva que los sumia en la mds iracional de las efervescencias reli-

giosas.

Esta imagen conspird a lo largo de mi investigaciéon para ver los
cultos como verdaderas expresiones religiosas que ponian en acto una
profunda fe vivida por parte de quienes se integraban a ellos. En con-
trapartida, los creyentes de Giménez lejos de restringirse a recibir pasi-
vamente el mensaje parecian integrarse a la iglesia a partir de iazos de

parentesco reales o rituales que permitian formar una red social extensi-

fro humilde grabador con el modernc equipo gue segun él, utilizaba en su frabajo el
famoso antropdlogo, Pierre Clastres, con quien habia trabajo un tiempo.
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va (Galliano, 1994) profundamente entrelazada a la tradicion religiosa

popular de nuestro pais (Semdan, 2000).

Es por eso que el seguimiento de programas radiales y televisivos y
la participacion en camparias evangélicas de gran escenificacién ac-
tuaban mdas como una confirmacién de lazos preexistentes que como
medios efectivos de reclutamiento de adeptos. Una realidad que con-
tradecia el estereotipo promovido por los medios de comunicacion vy el
imaginario de los propios creyentes y pastores que entendian tales
eventos como una forma eficaz de reclutar adeptos, algo que no siem-
pre sucedia. Paralelamente, el cardcter fuertemente carismdatico del
pastor junto con la expresividad puesta en juego en los cultos, otorga-
ban a éstos una singularidad propia recortada sobre la base de practi-
cas y percepciones que apuntaban a reafirmar la fe no solo como

creencia sino, fundamentalmente, como experiencia.

A pesar de mi familiaridad con el cardcter carismdatico de pasto-
res como Giménez y con el significado del extasis para los sujetos en su
horizonte de creencias, tuve serias dificultades para aplicar en los
hechos lo que sabia por la razén. Ello podia constatarse en la fluctua-
cién de mis escritos de campo donde reiteradamente me debatia en el
status que finaimente debia asignarles: “culto”; “bailanta”; “altar”; “es-
cenario”, “fieles", ""seguidores” eran términos reiterados e intercambia-
bles que soslayaban mi profunda resistencia hacia la experiencia religio-
sa de los creyentes y ponian en duda su "autenticidad religiosa”. Asi, mi
primera descripcidn de un culto -aunque reflejaba casi como una foto-
grafia lo que de hecho ocuria-, mostraba una severa "confusidn” en la

que el uso entreverado de los términos, ponia en cuestion el carécter
“verdaderamente” religioso de sus practicas:
“Dentro del templo, sube la temperatura. Nada de “templo” o “iglesia” o...3

cémo llamarle? Tal vez bailanta seria mas apropiado para describir un escena-
rio que nada tiene de altar y un culto que nada tiene de misa”.
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O bien:

“Acercarse a un templo pentecostal recuerda mas a los salones de bailanta
que al formalismo de las iglesias cristianas fradicionales. Montadas en plazas,
carpas o antiguos cines y teatros suelen disponer grandes equipos musicales y
de luces que contrastan francamente con la ceremoniosidad de los altares. El
telén de fondo del escenario del viejo cine Roca sobre el que se monta el
templo cenfral, cambia semana a semana gracias a la artesanal confeccién
de los creyentes”. :

Los “equivocos” terminoldgicos ponian en acto mi incapacidad
de ver los cultos como totalidades que —por medio del éxtasis-—- com-
" prometian el cuerpo para “alabar al Sefior” de manera tal, que toda
manifestacion de Dios, no era otra cosa que una expresion de fiesta y
algarabia. El valor de la experiencia de fe -entendida como descenso
del Espiritu Santo sobre el creyente y que se expresa en temblores, des-
mayos o glosolalia- otorgaba el carisma tan preciade por sus seguidores
a pastores que, como Giménez, comprometian en cuerpo y alma la
participacion activa de los creyentes en el culto. Esta especificidad, es
la misma que daba un cardacter performativo a los cultos y las predicas
evangélicas, mostrando la importancia de la religiosidad no solo en
términos doctrinales sino estéticos. En efecto, el culto pentecostal en su
integracién de la fiesta se encuentra emparentado a ciertas practicas
religiosas presentes en el catolicismo popular donde oratoria, canto,
baile y dramatizacién otorgan una singularidad a los cultos dificiimente
equiparable a la formaiidad de las misas y ceremonias religiosas de

ofras iglesias cristianas.

Sin embargo, estas particularidades, se ensombrecian a la luz de
los prejuicios mencionados y de miincapacidad de explicar practicas
“extrafias" que no tenian espacio en el discurso racional de la antropo-
logia frente a lo sagrado. En referencia a ello, Rita Segato (1993) sostie-
ne que nuestra manera de abordar la religiosidad reduce la experiencia
vivida a un "discurso”, soslayando ofras dimensiones que pueden resul-

tar mas explicativas y fieles a su naturaleza. Sostiene que integrar en
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nuestros andlisis otras dimensiones de la experiencia que forman parte
de los nativos, no solo puede enriquecer nuestra perspectiva sino que
resulta la Unica manera efectiva de devolver a la experiencia sagrada
toda su plenitud. Retomando a Geertz (1983), sefala cdmo la antropo-
logia, en el acto de interpretar, sacrifica la sustancia poética de los ac-
tos que observa. En ese proceso, el discurso “nativo” es traducido a una
proposicién verosimil al “punto de vista del intérprete” en pos del "prin-
cipio de inteligibilidad". Refiriéndose a su experiencia de campo con los

cultos xangd de Recife, sefala:

“La investigacidn que redlicé junto a los cultos xangd de Recife se concentrd
en el sentido que las divinidades del culto --u orixds—tienen en cuanto descrip-
tores de la personalidad y llegué a definirlas como una verdadera tipologia
psicoldgica. Esto quiere decir que, cuando un miembro se inicia, se le adscribe
un orixd principal que describe los componentes fundamentales de su perso-
nalidad. Al fratar el tema de 2sta manera, concentrandome en la relacion ra-
cional de significante y significado que vincula cada orixd a un deferminado
tipo de personalidad, consegui francamente pasar por alto el hecho de que la
asignacion de un orixd a una persona se hace por medio de un método de
adivinacion que utiliza el fradicional ordculo de caracoles africanos (*jogo de
buzios"). Por ejemplo, siendo mi orixd una divinidad denominada lansan, que
creo que me describe con bastante aproximacién no supe que papel dar en
la redaccién final de la etnografia al hecho de que cada vez que los buzios
fueron echados para mi, efectivamente caen en la posicién que lansan
"habla”. Para decir verdad, hubiera sido posible discurrir todo lo que me inter-
esa sin necesitar hacer mencién de esta “coincidencia” siquiera una vez. Sin
embargo, me pregunto: ;Qué es lo prescindible, lo accesorio, aqui, esa coin-
cidencia significativa del ordculo o la relacién significativa entre orixds y tipos
de personalidad? Tengo evidencias de que, para la mayoria de los miembros
del xangd la precisién de los veredictos emitidos por el ordculo constituye una
de las materias cenfrales e ineludibles del culto” (Segato, 1993: 34).

En efecto, para Segato (1993) la incongruencia enfre la importan-
cig del ordculo en el culto xangd y su interpretaciéon en términos de tipo-
logia psicolégica sefialan el desfasaje entre principios 0gicos cuya tra-
ducibilidad es por lo menos, cuestionable dado que el acto de interpre-
tar se interesa por la experiencia si puede reducirse a una serie de prin-
cipios formales. Pero la experiencia, y particularmente la experiencia
religiosa, promueven otros niveles, formas y Idgicas de explicacidn que

no se dejan encapsular sencillamente en los principios explicativos de la



razdn. Este hecho -como bien sefiala la autora- fue captado por Turner
(1992) cuyo andlisis de los aspectos performativos de ciertas institucio-
nes sociales como la religién, buscaban considerar otros aspectos no
contemplados por la practica etnografica y sin embargo, significativos

desde el punto de las instituciones sociales, los sujetos y sus prdcticas.

A pesar de mi familiaridad como antropdloga acerca de la repul-
sidn que ciertas prdcticas culturales podian suscitar a lo largo del cam-
po, el éxtasis de los creyentes me provocaba un gran rechazo: los des-
mayos y tembiores casi siempre me hacian transpirar y no pocas veces
mareada debi salir del recinto a tomar “oxigeno”. En esas situaciones
no encontraba manera de relajarme. Algunas veces permanecia silen-
ciosa de la mano de los creyentes, esperando impocienfeménfe que de
una vez por todas finalizara semejcinte escenificacion. Otras, huia des-
esperada sin poder soportar el zumbido que la efervescencia de los pre-
sentes provocaba en el interior del templo. Ese rechazo, nunca fue del
todo confesado en mis escritos ni en mi persona, resignadndome -en par-
te por una especie de consumacion de viejas "culpas cristianas”, en par-
te como gaje del oficio- a permanecer en el "castigo de aguantar” el

miedo que esas situaciones me provocaban.

Habia, sin embargo, motivaciones mas profundas. En el inicio de
mi investigacién quedé embarazada y a pesar de mis renovados esfuer-
zos por situarme como antropdloga, no lograba desentenderme de Ias
recurrentes asociaciones que llevaban a mis informantes a asociarme
con el "periodismo"” dmbito que, debido a la persecucidn sosienida, no
gozaba de buena prensa entre la gente. De esa forma, mi embarazo
me permitia gozar de una cierta proteccidn y reconocimiento y mis in-
formantes repetidamente acariciaron mi panza y me reiteraban que si
YO eéfobo'olli era finalmente por "el plan que el Sefior tenia para mi'y
para mi hijo". Consciente e inconscientemente desestimé la importan-

cia que esas referencias podian provocar en miy el miedo que, de
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hecho, me tralan los comentarics acerca del nacimiento vy la salud de
mi hijo. Sin embargo, no pocas veces desconfié de los dichos de mis in-
formantes y de su "eflcacia” para volverme victima de sus maldades
desconflando, en algunos casos, si no me harian finaimente objeto de
alguna "brujerfa”. Pero si esos y otros sentimientos no se plasmaban en
los cuadernos de campo, sl lo hacian en los andrquicos dibujos que
bordeaban mis escritos --poblados de demonios y dngeles imaginarios
que se debatian en una incansable lucha entre el bien y el mal—y en
mis reiterados esfuerzos por no olvidar pertenencias personales en caso
de informantes o en el templo que finaimente podrian utilizarse con "fi-
nes poco claros". Nuevamente fue el tiempo y, fundamentalmente, un
profundo cambio de dptica el que me permitid desterrar los absurdos
fantasmas con los que convivl a lo largo del campo. Fero esos cambios
que a la zaga me permitieron "ver" los cultos pentecostales como ex-
presiones de una profunda fe religiosa no provinieron de mi adlestra-
miento en la lectura tedrica --donde no encontraba referentes ajusta-
dos a lo que se me presentaba-, sino de un cambio de dptica que, re-
negando justamente de las practicas disciplinares tradicionales, me
permitié ampliar mi propio horizonte anaiftico y muy especiaimente mi
comprension hacla los creyentes v sus pastores.

1.3.3. Tercera confesién. El suefio: interpretacion y
traicion.

En el Invierno de 2000 ya estaba dispuesta para lanzarme a la es-
critura de mi tess de doctorado. Antes de ello y casl @ manera de des-
pedida habia pensado en redlizar una Ultima incursidn en el predio que
recientemente habla adqulrido el pastor y su Iglesia y a quien hace
tempo habla dejado de frecuentar. Un poco motivada otro poco apre-
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surada a dar un cierre a mi trabajo, me lancé al nuevo local que en el
barrio de Flores habia adguirido un ya no tan exitoso Gimenez. £l nuevo
predio era de poca monta y hasta hace poco habia funcionado como
discoteca. La decocracién era sobrecargada. Como un calidoscopio, las
paredes del amplio local estaban cubiertas de espejos que reflejaban
simétricamente los espacios acompanados por luces de colores. Una
fuerte luz negra impregnaba todo el recinto y apuntaba especiaimente
sobre la leyenda inscripta en el frente del escenario:"El Pastor Giménez
presenta a Jesucristo" sobre la que se recortaba la figura de un Gimé-

nez ya maduro que con énfasis replicaba:

“En estos duros tiempos, el Espiritu de Sacrificio --como bien nos ensefiaron Jo-
sé y Moisés—es fe, es corazdn y es razdn, lo que gobierna la inteligencia. El sa-

rificio, hermana y hermano, es importante porque no se llega a lo que uno
quiere si no es con Espiritu de Sacrificio. Pero no te engafies hermano. El sacrifi-
co es corazdén pero también es inteligencia para discernir cuando hay que ac-
tuar, que debemos hacer. Los cobardes no escriben la Historia, no es el Cielo
para ellos y la violencia espiritual es consecuencia del sacrificio”.

La arenga me resultaba conocida. Desde siempre el discurso em-
biemdatico del pastor no era muy distinto, al del resto de los pastores del
mundo evangélico y podria sintetizarse en Ia frase "Jesucristo sana, libe-
ra, prospera y vuelve como Rey"y que resume adecuadamente el idea-
rio neopentecostal enfatizando uno u ofro aspecto segun la denomina-
cién. Asi, la mayor parte de las personas que se suman a las filas del
neopentecostalismo lo hacen en la expectativa de encontrar soluciones
a problemas de salud y dinero. Aungue no es exclusivo de la arenga de
Giménez, en sus discursos es recumrente la problemdatica de las drogas, Ia
delincuenciay la falta de trabagjo, razén por la cual cuenta con un im-

portante segmento de jovenes “descarriados”.

A lo largo de los Ultimos diez anos, la "rutinizacion” del carisma de
Giménez ha ido de la mano de una especie de radicalizaciéon de su
mensaje, que tangencialmente hace comentarios criticos acerca del

poder, el dinero y la violencia institucional. Ya en el ano 1994 la posible
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consumaciéon dei Mercado Comun Europeo fue interpretada por el pas-
for como sefal del poder de Satands sobre la Tierra a partir de la profe-

cia de Daniel (7: 2-8) que decia:

“cuatro Bestias se alzardn del mar. La cuarta bestia espantosa y temible en
gran manera tenia dientes de hierro y diez cuernos” a los que se interpretaba
como simbolos de 10 de las 12 naciones que, integrando la C.E.E., demosfra-
ban el poder de Satands como primer paso hacia el Apocadlipsis final, hecho
que lo llevo en una de sus tantas giras para “dar paz a las almas de la Alema-
nia unificada™ a desviarse a Bruselas, capital de la comunidad, para rezar co-
ntra Satdan (Spadafora, 1994).

A la imagen profética de la consolidacion de [a Unidn Europea
como una prueta del poder de Satdn sobre la tiera que promovia en
los inicios de los 90 sucederian incisivas arengas en las gue sistemdéfiica-
mente se cuestiona "el orden del mundo", “el sufrimiento del pueblo de
Dios"y "la necesidad de que se haga justicia aqui'y ahora". Pero la "sed
de justicia" solo se caimard cuando el "espititu de sacrificio" lejos de aga-
char la cabeza y poner la otra meijillo —-como reza el catclicismo-
permita al creyente tomar fuerzas y adoptar la valentia necesaria co-
mo para "desenfundar el arma”y finalmente atreverse a escribir la histo-

ria de quienes la tienen negada.

Quien era sino Giménez, de voz ronca y pocos amigaos.... "Violen-
cia espirituai”. Esa frase quedo grabada en mi mente y en ese momento
recordé cémo Giménez relataba su propia vida como una historia de
perseverancia, en la que Dios habia llegado en el momento preciso pa-
ra arancarlo finalmente del oscuro mundo de las almas marginadas. Un
eiemplo mds que claro de gue la religion finaimente no era el “opic de
los pueblos” y que en los "nuevos tiempos” de Giménez, la Biblia bien
podia adquirir las connotaciones de una poderosa arma que, aunada
al discernimiento de la inteligencia, podia ser mds efectiva que cual-
guier musulmdan convencido como para someterse al auto aniquila-

miento en nombre de Al4.
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De hecho, su arenga no era gjena a su propia historia. Giménez
era el hijo de una numerosa familia que en la década de los 70 tuvo
que abandonar su humilde casa para mudarse al conurbano. De ahi en
mads, historias de agravios, problemas econdmicos y enfermedades fa-
miliares lo llevaron a cometer delitos repetitivos y a sumarse a las drogas -
y el alcohol. En 1972, a los quince anos de edad, “totalmente entrega-
do a la suerte de mi propio destino" ingresd por piimera vez a un refor-
-matorio, hecho que se prolongaria entre persecuciones policiales y juz-
gados de menores a lo largo de los dos siguientes anos. Entre los abusos
repetidos por parte de las instituciones policiales (que a pesar de tratar-
se de un menor y contrariar la orden del juzgado de menores de devol-
verlo a sus padres, insistian en mantenerio en el reformatorio), volvid una
y ofra vez al delito hasta que una experiencia extrema que le depard .
una bala luego de un robo, lo lievd ainiciar una “nueva vida'™: "En ese
momento senti gue una nube mé envolvid, y salil caminando del policli-

nico".

Los tiempos han cambiado. Si bien no se han cumplido las viejas
profecias de Giménez que auguraban el “Final de los Tiempos" como
habia profetizado Daniel, las nuevas alianzas econdmicas y politicas --
globalizacion mediante-- han confeccionado un panorama local e in-
ternacional ciertamente triste. Una nueva y \)elcdo forma de violencia
se apodera de una sociedad cada vez mds fragmentada que ve per-
der lentamente sus suefios y aumenta sus privaciones. Cada vez mds se
abre la brecha entre los suefios y las expectativas, de mujeres y hom-
bres, que sumidos en la impotencia de la falta la trabgdjo, dia tras dia, se
acercan silenciosos a la iglesia. "Violencia espiritual”era enfonces la res-
puesfo de quien finalmente parecia haber entendido que cuando el
mundo No cambia, es uno guien debe tomar la decisidon de asir “la Bi-

blia como quien empunia un arma’”.
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En el culto del nuevo local, abrazado por luces de colores que a
manera de calidoscopio reflejaba infinitamente las figuras del escena-
rio, “Pocho: la Pantera” -el conocido cantante bailantero recientemen-
te bautizado y casado por el pastor- se asomaba al “escenario” y ani-
maba a la gente a bailar al compds del popular tema de Celia Cruz:
“..Ay, no hay que llorar, que la vida en su carnaval y es preciso seguir

cantando...”

Regresé a mi casa. Por la noche tuve un suefio. Un Giménez joven
con un impecable traje blanco y camisa negra, el mismo de mi primer
encuentro esa noche de Navidad de 1992 en la Avenida Rivadavia
adornada con bombitas de colores, me invitaba a sumarme a la fiesta.
Timidamente, transpirando yo me acercaba despacito y él —
insistentemente- me invitaba a tomarlo de la mano. Yo asentia y desde
el podio podia ver la gente que lo ovacionaba desde el mismisimo es-
cenario. Acercando su boca a mi oido me decia en voz baja: “nunca
te gustamos porque siempre fuimos para vos negros, cabecitas negras
del interior". Desperté sobresaltada y casi como en una pelicula, se me
sucedieron con la rapidez del rayo, imagenes que texturaban episodios
de la vida de Giménez en los internados, senti el olor penetrante de su
perfume dulzén y barato cuando acercdndose en el suefio-me murmu-

ro: "fodos negros... todos negros”.

Casi como un flash vino a mi mente el recieh’remen’re muerto
cantante de cuarteto, Rodrigo vy su cancién mds popular cuyo fitulo no
casualmente reza 'INRI la mano de Dios". Evocando la historia de Diego
Maradona recrea el camino paradigmdtico de quienes, como el juga-
dor o el pastor, un buen dia finalmente lograron brotar de ese oscuro
mundo de tfinieblas del que solo la buenaventura podia finalmente dar
una vuelta de pagina a un destino casi impreso a fuego. El potrero o la
villa, después de todo no eran muy distintos y no casuaimente el tema

de Rodrigo en uno de sus estribillos en los que rememora la adiccién a la
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droga del jugador dice asi: "Cargo una cruz en los hombros por ser el
mejor, por no venderse jamds al poder enfrento. Curiosa debilidad, si

Jesus tfropezd, porque el no habria de hacerlo®.

Pobreza y drogas venian ahora a solventar la fama de quienes,
como Jesucristo, no eran mds que victimas de un destino que se resistia
a cambiar las reglas del juego, un destino al que solo un inesperado, an-
siado y mitico gol podia gambetear con la necesaria viveza como pard
cambiar el resultado del partido. A la luz del suefio todo parecia adquirir
sentido: Giménez, su historia y particularmente mi etnografia, que ahora
se me revelaba casi como un acto de "traicidén” al sentido genuino de
las cosas, un ejercicio de violencia semdntica sistemdaticamente ejercido
sobre los demds donde intervienen arbitraria y sostenidamente nuestras

propias creencias e historias.

Mirado desde ese angulo finalmente las bolobros de Giménez pa-
recian adquirir sentido: “en estos duros tiempos" rhcs gue nunca “el Espi-
ritu de Sacrificio" consiste en la inteligencia suficiente como para “dis-
cernir cuando hay que actuar, que debemos hacer' en un mundo en el
que parece estar mas que claro que "los cobardes no escriben la histo-
ria". Después de todo se necesita mucha "violencia espiritual” para en- .

frentar semejante "violencia semantica”.
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- CAPITULO 2 HISTORIA

“Cada generacién argentina tuve su ideario y traté de realizario. Los criollos de
la época colonial acspiraron a afirmar su hegemonia sobre el suelo, fundaron
civdades y combatieron a los aborigenes o trataron de llevarios al senc de su
comunidad politico-religiosa; la generacién de Mayo luchd para liberarse de
la tutela de los peninsulares y nos dio la Independencia. Sus sucesores se divi-
dieron en federales y unitarios, cayeron en la anarquia y en la dictadura o to-
maron el camino del exilio y de las guerras civiles; del "50 al ‘80 procuraron la

- - organizacidn definitiva del pals: del ‘80 al * 90 trabajaron por su engrandeci-
. miento material y espiritual. Los que tenlcmos veinte afios en el centenario de
la Independencia sofidbameos con una Argentina poderosa, que albergaric
algun dia a trescientos millones de habitantes, y que reproduciria en el sur del
continente el espectdculo de una Nacidn civilizada puesta al servicio de la
Humanidad. Se me ocurre que en no pocos de nuestros gobernantes y publi-
cistas ello sdlo constituye una forma evasiva, elegante, de eludirlos gravesy a -
veces pavorosos problemas internos, problemas sociales, econémicos y polfti-
cos que llegan a la raiz misma de la cultura y de la civilizacién". Alcides Graeca,
“Tragedia Espiritual de los argentinos que hoy tienen 20 afios", Conferencia
‘pronunciada en el Paraninfo de la Universidad Nacional del Litoral con motive
de la solemne Inauguracién de los cursos de 1941,



2.1. Una Nacién, una Cultura, una Religion

Aungue el descubrimiento y la conquista de América se efectua-
ron bajo la direccidn del estado y no obedecleron a una iniciativa ecle-
siéstica, el cometide misional sefalade por el pontifice romano a los
monarcas --cometido que era considerado como el ttulo que legitima-
ba la toma de posesidn del “Nuevo Munde-- implicd una importante
participacién de la iglesia catdlica en la organizacién de la vida ameri-
cana bajo el dominio europeo. En esta relacion el elemento crucial fue
el poder politico en la medida que la iglesia cayd en una amplla de-
pendencia respecto del estado. Las tendencias a la formacion de una
iglesia nacional --que salieren ¢t la luz de la génesls del estado moderno
y particularmente como impronita de la creacion estatal efectuada por
los reyes catdliceos-- se pusieron de manifiesto en las crecientes preten-
slones de la corona espanola, ansiosa de pesar decisivamente en las
Instituciones eclesldsticas del "Nuevo Mundo",

Los Reyes Catdlicos derivaron su derecho al patronato de la lucha
contra los 'infleles" y de la difusién de la fe cristiana. Conforme al modelo
de la campafia contra el reinc moro de Granada en 1484, recibieron la
bula del patronato que les conferia el derecho de "proponer’ personas
para los obispados y el de conceder los beneficios eclesidsticos. Es por
ello que a pesar de |as diferencias dei proceso evangelizador en el con-
tinente americano v las particularidades que este adquiria en las distin-
tas reglones segun las érdenes religlosas, existleron clertas regularidades
que permiten rastrear algunas continuidades en cucmo. al rol del catoli-
cismo en el perlodo colonial y a lo largo del nacimiento del estado na-

cién.

En nuestro pals, el rol de la iglesia catdlica en el avance de la so-
cledad primero colonial y mdés tarde estatal, hard de ésta una socla cri-
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tica en la empresa de consolidar las instituciones de gobierno, formali-
zando, a lo largo de la historia, un “dificil matrimonio” con la clase politi-

ca que perdudard hasta nuestros dias.

A diferencia del catolicismo, el protestantismo jugd un rol marginail
en la vida institucional. Segun Canclini (1982) durante los Siglos XVI'y XVII
y adn bien entrado el XVIil, no encontramos en Buenos Aires ningun ras-
tro de presencia protestante y las primeras referencias sobre estos, apa-
recen recién a inicios del Siglo XIX en una serie de documentos que
hacen alusidn mds a su condicidn de comerciantes que a la de su con-

fesion religiosa?s.

Segun Barnadas (1990), la iglesia jugd por lo menos tres roles prin-
cipales que en la prdctica se encuentran infrinsecamente entrelazados
y resultan de dificil discriminacion. El prirhero de ellos hace a su cardcter
de protectoras de los indios frente a las politicas de avance colonial y
nacional; el segundo a su cardcter de mediadoras entre las comunida-
des aborigenes y los respectivos poderes politicos y por Ultimo, a su de-

pendencia de las estrategias del poder politico.

Los tres parecen mostrar el hecho de que mdas alld de |as diferen-
cias que dardn textura particular a los estados nacionales latinoameri-
canos, las misiones catdlicas tendrdan un rol decisivo en el proyecto co-
lonial y nacional. Algo que Nicoletti (1995) denomina el "esquema de la
cristiandad" y que sintéticamente puede describirse como una entidad
supranacional integral y abarcadora que identifica los terminos cristiani-
zacion, civilizaciéon y occidentalizacion en su bUsqueda por uniformizar

creencias y controlar las fuerzas sociales.

25 En 1825 que, de la pluma de Pedro Ignacio de Castro Barros, surge que en la Ciudad
de Cdérdoba se celebran oficios ceremoniales de acuerdo al credo protestante dentro
de nuestro temitorio. Ello no significa que no existieran protestantes en la region sino
sencillamente su condicidon minoritaria, dado que muchos de ellos pedian ser converti-
dos al catolicismo (Canclini, 1982: 36).
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En buena medida, la relacion entre inglesia y estado durante las
etapas colonial y nacional, tuvo como teldn de fondo la misionalizacion
de las poblaciones nativas dodo‘ que en esos contextos, convertir no
era mds que aproximar el mundo europeo a los paganos. En este senfi-
do, remite a un complejo civilizatorio bdsicamente destinado a aculturar
a las poblaciones indigenas por medio de la evangelizacidn bajo el es-
quema interpretativo de oposicidn entre barbarie y civilizacién en tanto

eje directriz de nuestra historia politica (Svampa, 1994).

Tal caracteristica, sin embargo, no es comun a todos los procesos
de formaciéon de los estados nacionales latinoamericanos (Ozlak, 1985)
sino propia de la imaginaciéon de los intelectuales orgdnicos que con-
formarian el proceso de consolidacién de nuestro pais. En efecto, como
bien sugiere Smith {1990) no todos los procesos de formacion estatal -
nacional producen los mismos efectos de incorporacion segregada da-
do que sus metdforas de enunciacién comunitaria, pueden variar, aun
cuando puedan compartir—-como en el caso de los paises latinoameri-

canos- semejanzas de conformacion (Gutierrez Chong, 1990).

En nuestro pais, es desde ese “acuerdo” entre iglesia y estado,
que la batalla civilizatoria de los misioneros se confrontard al desafio de
sedentarizar y convertir a las poblaciones ndmades del pais, inculcan-
doles los principios de religiosidad necesarios como para despertar su
interés por las practicas agricolas y el trabajo. De manera tal de garanti-
zar la continuidad en la administracidn, gobierno y tutela estatal de
aquellas sociedades cuya organizacion sociopolitica conspiraba contra
los intereses del estado. Por eso, el énfasis en la necesidad de instaurar
gobiernos institucionalmente discretos con cédigos de leyes formales
incitando a los indios a designar consejos de gobierno para cenftralizar
la autoridad, no constituyd un elemento enddgeno a las sociedades
nativas sino que, en buena parte de los casos, fué resultado de las nue-

vas condiciones de la negociacion politica originada por el contacto.



82

Como siempre, la introduccién de las pautas politico - organizacionales
ya misionales, ya estatales no estuvo exenta de conflictos, tanto al inter-
ior de las comunidades como en la relacidn entre estas y los agentes
misionales. Al interior de las comunidades, el impacto del contacto se
expreso en la forma de faccionalismos entre conversos e inconversos,
cristianos y paganos, promoviendo quiebres y disputas que hasta hoy
dia, se expresan como crisis de representatividad politica de los lideraz-

gos indigenass,

A pesar de la continvidad en las etapas colonial y nacional del
modelo civilizatorio basado en el “esquema de la cristiandad”, las dife-
rencias y particularidades del proceso de formaciéon estatal, los diferen-
tes frentes colonizadores son los que otorgan la clave para explicar, la
persistencia o ausencia de poblaciones indigenas. Como bien sefala
Bonfill Batalla {(1981), la permanencia o ausencia de poblaciones indi-
genas al interior de los estados latinoamericanos, lejos de constituir un
fendmeno anacrdnico y residual ha sido y es una dimensidn crucial de
nuestra historia y futuro como sociedad en la medida que marcd a fue-
go el futuro de las poblaciones nativas y de los Estados Latinoamerica-
nos. Es por eso que no casualmente buena parte de las comunidades
indigenas hoy encapsuladas dentro de los Estados Nacién han queda-
do o bien bajo dominio estatal, o bien bajo tutela eclesidstica en la figu-
ra de "mision".

En el caso de Argenting, si bien la misionalizacién de los grupos in-

digenas tuvo un verdadero efecto desintegrador sobre las formas de

26 Algunos estudios actuales (Comell, 1988) sefialan, por ejiemplo, como la emergencia
de formas cenfralizadas de poder como la nocién de “tribu" lejos de referir a formas
tradicionales de organizacién indigena, surgieron como respuesta a las presiones ejer-
cidas por los frentes colonizadores en su busqueda de "autoridades” politicas nativas
para negociar. Revelan también en qué medida las misiones cristianas influyeron en la
centrdlizaciéon politica de los grupos indigenas a través de la activa promociéon de la
cultura politica europea.
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vida y costumbres de estas poblaciones (Martinez Sarasola, 1997) es en
la singularidad de los procesos histéricos y econdmicos donde podemaos
rastrear las huellas de su presencia o ausencia. Las campafias del Norte
y Sur de la Republica contra las poblaciones nativas son pues parte de
esa historia nacional bajo la clave de politicas misionales destinadas a

acompasar la construccion del estado nacional.

Sireparamos en el hecho de que ser "indio" constituye un apelati-
vo colonial a poblaciones preexistentes al estado nacidn, cuya particu-
laridad se vincula menos a especificidades intrinsecas de los grupos que
al hecho de ser "*poblaciones vencidas”, la existencia o inexistencia de
lo indigena como aquello que juzgamos como ofredad, parece ser mas
el resultado de estandares implicitos que solo pueden ser explicados
confrontdndolos a otros colectivos de identificacion. Colectivos de iden-
tificacion -como "humanidad®, “cristiandad", "civilizacidén” o "nacion'-
que, mas gque ser el producto de caracteristicas primordiales, se han ido
contorneando a partir de un proceso de confrontacion especular con el
estado (Siffredi y Briones, 1989). Desde esta perspectiva, la supuesta-
mente no problemdatica existencia y persistencia de indigenas o no indi-
genas al interior del estado, depende menos de componentes enddge-
nos (culturales) que de ciertas condiciones y practicas de marcacion y

automarcacion histéricamente construidas.

Retomando tales perspectivas, enfiendo que voquello que defini-
mos como "nativo” es tanto una condicidn intrinseca a una sociedad,
como el resulfado de un proceso de construccion especular, producto
de la “"negociacion” entre diversos actores, que signara diferencialmen-
te aquello que caracterizamos como "poblaciones nativas”. Es por eso
gue "lo étnico" o la etnicidad es resultado de esa dindmica histdrica
especular promovida, en buena medido, desde practicas e instituciones
en las gue indigenas y no indigenas han (rejcreado consistentemente

diacriticos de distintividad cultural a través de interacciones cotidianas
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que tenian como marco el proceso de construccion de la nacién como
estado y el estado como nacion (Briones, 1995). En la misma linea Bonfill
Batalla (1981) y Barabas (1992) ya habian sefialado que el cambio
compulsivo generado por la intervencidén directa y répida del estado en
su pretension modernizante y desamollista trajo como consecuencia la
fragmentacién y etnocidio de las comunidades indigenas dificultando
cuando no imposibilitando su reproduccion cultural. Por lo que hoy diq,
el reconocimiento de tales hechos histéricos presupone reconocer Ia
naturaleza juridico politica del “estado — nacién que identifica al esta-
do (en tanto aparato politico) con la nacién (en tanto comunidad cul-
tural), asimilando la voluntad del grupo propietario del estado, con la

voluntad de una comunidad cultural determinada.

En ese proceso, el accionar de las misiones cristianas siguid el pul-
so sostenido por las politicas implementadas desde |la sociedad nacio-
nal, en la encrucijada de lo que podriamos sintetizar como comprome-

ter a la nacién con una religidn y a una religion con el estado.

En efecto, en el caso de la Argentina, la hegemonia del catoli-
cismo instaurado como religidn de estado le permitid legitimarse —ya de-
liverada, ya implicitamente- como un modelo cultural a seguir, un refe-
rente que, a la zaga mostrard la inequivoca imbricaciéon entre politica y
religion perceptible a lo largo de las siguientes décadas. Segun Gutiémrez
Chong (1990), la construcciédn de una Nacién en tanto comunidad cul-
tural independiente no remite solamente a practicas austeras de decre-
tos y acuerdos administratfivos; fundamentalmente se asienta en la ape-
lacidn a una memoria histérica que opera como forma de legitimacién

de la "“nueva nacion.

En este sentido, el problema de todo proceso de construccion
nacional es también el problema de busqueda de legitimidad cultural

en tanto eje de una "modernidad secularizada”. Modernidad que debe



85

encontrar su legitimacién desde un nuevo orden, esta vez politico, que
casi inevitablemente presupone el desplazamiento de otfras formas de
legitimacién sociocultural, inluida la religiosa. Este 'vaciamiento de dio-
ses en los cielos" —como lo denomina Smith (1990)- genera, no casual-
mente, el hecho de que nociones como "estado” y "nacién” (no en va-
no escritas con mayuscula) tiendan a cargarse de valores simbdlicos
sagrados y en tanto tales, deban ser legitimados a traves de cultos vy ri-
tos de nacionalidad. Un claro ejemplo de cémo se lleva a cabo la “si-
lenciosa™ fransferencia de la religion hacia la politica, necesaria a los
fines de sacralizar un nuevo orden institucional27. Como bien sintetiza
Smith (1990):

“en la era del nacionalismo la percepcién religiosa lejos de desplazarse ad-
quiere un sentido renovado donde el olvido conduce al exilio mientras que el
recuerdo es el secreto de la redencién” (Smith, 1990:15).

Paralelamente, si definimos la nacion como comunidades territo-
rialmente demarcadas, identificadas a una cultura y a un determinado
sistemna econdmico y legal compartido, es posible ver procesos de cons-
truccidn nacional que operan acorde a la construccion de estructuras
estatales. Estos sugieren el hecho de que fodo “parto” de una nacion se
encuentra necesariamente ligado al surgimiento de un estado que,
como estructura politica de los tiempos modernos, requiere necesaria-
mente la existencia de un aparato juridico politico centralizado, con
una amplia burocracia de funcionarios. Ahora bien, esa "“gesta heroica™
—como suelen denominarla los actos escolares- necesita también de un
imaginario cultural capaz de otorgarle la necesaria cuota de legitimi-
dad (obviamente “artificiosa” dado que presupone una homogeneidad
inexistente que de la certeza de comunidn y unidad) para consolidar la

idea de que todos formamos parte de un mismo proyecto que, como

27 En una sugestiva propuesta Tausig {1995) sostiene que si frocdramos en los textos la
nocién de "Estado” o "Nacién" por el término "Dios" ello no cambiaria significativamente
el argumento.
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proclama la televislén, nos unifica como "argentinos desde Tierra del
Fuego hasta la Quiaca.

Tal proceso, requiere entonces de mecanismos especificos, olvi-
dos direccionados a los fines de operar una suerte de "esencialismo es-
tratéglico” (Robertson, 1990) donde la retérica del nacionalismo pro-
mueva Y legitime una mitologia colectiva fundada en la apropiacion
selectiva de la tradicién. Es por ello que en todo proceso de construc-
cidn nacional, los “usos del pasade" devienen centrales en la legitima-
cién del presente, dando la impronta particular a cada proceso de for-
macidn nacional, para el cuadl, la “diversidad" podra ser -0 no- crucial.

Desde estas consideraciones vy sin afdn cronoldgico, nos propo-
nemos reconstruir algunos lineamientos ideoldgicos claves en lo que de-
nominamos "el problema de la nacién Argentina” a partlr del modo en
que algunos de nuestros intelectuales orgdnicos del Siglo XIX --como
Mariano Moreno, Domingo Faustino Sarmiento y Juan Baustista Alberdi--
solventaron el ideario necesario para la construc:cién del proyecto na-
cional, apuntando a singularizar el rol que -desde sus perspectivas- se
asignd a la iglesia y las poblaciones nativas de la Argentina en tanto tes-
timonio de esa ofredad -cultural y religiosa- que, casi como un fantas-
ma, amenazara el sentimiento de unidad necesario a toda legitimidad
politica moderna.

2.1.2 Herencia politica espafiola e ideologia revblucio-
naria de mayo (1810 1853)

En lo que hoy es territorio de la Republica Argenting, la busqueda
de una nueva Iegiﬂmidod politica tiene como fecha clave el afio 1810,
momento en el cual las elites politicas de los palses que en ese entonces
conformaban el "Vireinato del Rio de la Plata” frente a la caida del im-
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perio espanol, se encuentran frente a la necesidad de crear y legitimar
el "nuevo orden. A diferencia de otros estados latinoamericanos, como
México y Per(, que compartian experiencias similares como ser la ape-
lacidén a un “pasado imperial ilegitimamente arrebatado por la corona
espanola”, la experiencia colonial prolongada y la formacion de una
sociedad de castas (Gutiérrez Chong, 1990), Argentina no solo no com-
partié tales fundamentos, sino que ya desde Ia colonia se habia perfila-
do como un espacio marginal a los intereses espanoles que solo utiliza-
ban el puerto de Buenos Aires como ruta de paso hacia las riquezas del

norte.

En ella, la amenaza de la barbarie a las puertas de la civilizacion
parecia confirmar la hipdtesis de Gutierrez Chong (1990) acerca de que
"a mayor presién indigena menor interés criollo por la tradicion étnica y
prehispdnica” (Gutiémrez Chong, 1990: 100), situacién que parece ase-
mejarse al caso peruano en su renuencia a apelar al pasado prehispa-
nico y fortalecer los lazos “naturales" -como solian decir Sarmiento y Al-
berdi- con la Europa civilizada para legitimar a las elites modernizantes y
sus innovaciones. Esta particularidad, no solo hizo que el problema de la
Nacién se desarrollara con el teldn de fondo primevro de Europa y luego
de Estados Unidos -en tanto simbolos de la “libertad republicana’- sino
también, que se considerara a las poblaciones nativas como un obsta-
culo a las libertades y principios que guiaban a las naciones desarrolla-

das.

En 1810, la independencia del Vireinato fue el resultado directo
de la crisis provocada por el derrumbe del orden colonial, crisis que pu-
so "en apuros” a las elites locales necesitadas de encontrar legitimidad
al nuevo orden que se presentaba (Halperin Donghi, 1985). Los escritos
de Mariano Moreno dejan traslucir esta situacion en su recurrente inten-
to de buscar un fundamento a un acontecer politico que, tanto a €l

como a sus contempordneos, se les presento consumado.
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El argumento que justificaria la "liberacién” de Espana -la “Madre
Patria"- se construyd sobre la base de categorias que tenian como refe-
rente tanto al pensamiento jacobino francés -que preconizaba la cap-
tura del estado por parte de una minoria ilustrada concebida como la
Unica capaz de promover los cambios revolucionarios- como del pen-
samiento ilustrado espanol, fundiéndolos en una especie de "ilustracion
catdlica" que aceptaba ail iluminismo francés pero al precib de blo-
quear los efectos racionalistas y criticos frente a la religion y la teoria po-

litica.

En esa novedosa férmula, la defensa de la dogmatica cristiana y
del viejo régimen mondrguico absolutista convivian con las ideas ilustra-
das “al gusto local”. Es por ello que el precepto sapere aude de Kant no
parecia cumplirse en esta regidon del mundo Occidental donde, el Dean
Funes --un renombrado letrado del periodo colonial que mds tarde ac- '
tuaria en la Independencia de 1813 en ocasidn de formular un plan de
estudios para la “Universidad Mayor de Cérdoba"- afirmaba con con-
viccion, que aprovechar las luces de la moderna edad, no significaba

renegar de la buena herencia de los escolasticos.

Es desde esta vision singular del proyecto ilustrado, desde donde
emergerdn las ideas republicanas locales, ideas que en 1880 pondrdn
en tensidén dos proyectos contrapuestos que Botana (1984) sintetiza co-
mo "Republica del interés"y "Republica de la virfud"y que marcardn la
historia del pensamiento de los intelectuales de la denominada "Gene-
racién del "80" cuyo pensar y actuar politico signard la suerte de la con-
formacidn del pais y, consecuentemente, de su tolerancia hacia la di-

versidad cultural y religiosa.

En este proyecto, el “interior del pais" --cuya metd&fora referia a las
figuras del gaucho y del indio-- vendrd a erigirse — a veces explicita,

otras implicitamente- en uno de los ejes de reflexion central de la “nue-
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va generacién” que tiene como referente a pensadores como Esteban
Echeverria (1838-40) y mdas criticamente a Domingo Faustino Sarmiento y
Juan Bautista Alberdi en sus respectivas obras "El Facundo™ (1845) y "Ba-.

ses y puntos de partida para la Construccidn de la Republica” (1853).

Para ello hacia falta desterrar "las costumbres” que las elites criollas
juzgaban contrarias a los principios republicanos: barbarie que conspi-
raba con el destino “natural” asignado a la republica: el destino glorio-
so de las naciones libres e ilustradas del mundo moderno. La relevancia
de tales ideas —fervorosamente propugnadas desde un verdadero sen-
tido de patriotismo- obedecia a que el binomio barbarie / civilizacion
constituia el eje principal no solo del pensamiento local sino de la mayor

parte del pensamiento hispanoamericano del Siglo XIX.

Asi, la emancipacién social americana —-luego de la “perplejidad”
del repentino abandono de la “*“Madre Patria” el 25 de mayo de 18102-
debia conseguirse al precio de repudiar el legado de la peninsula, aho-

ra visualizada como retroceso gjeno a las virtudes republicanas.

Los pensadores mds salientes acometieron esa tarea. Como Mora
en México en Argentina, Sarmiento y Alberdi fueron los encargados de
la "conversidn de la mentalidad colonial” en una “mentalidad progresis-
ta" convencidos de que la “nueva era" que se avecinaba, debia en-
frentarse no con las armas sino con las ideas y con ellas, el *cambio en

las instituciones” vy “las costumbres locales'.

Pero la contradiccion entre la “republica sofiada” alberdiana y
sarmientina y el cardcter andrquico que de hecho mostraba la realidad

local del momento —bajo el permanente acecho de los malones en la

28 E| mismisimo Mariano Moreno, el 24 de mayo de 1810 escribia sus reverencias hacia
la “"Madre Patria", hecho que revela el cardcter externo del proceso revolucionario
posterior y la apurada voluntad de la elite local por conformar una serie de ideas in-
dependentistas.
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mismisima puerta de Buenos Aires- solo podia explicarse como el resul-
tado de un doble proceso en el que la “degeneracién racial” y la “invo-

lucion histérica” tenian en el evolucionismo su referente principail.

De ahi que para Sarmiento indigenas, negros y espanoles se habi-
an combinado para generar una “raza incapaz” de cuyo hibrido pro-
vendria el conflicto bdsico del pais, socavando las ansiadas “libertades
republicanas". Por contrapartida, la “armonia” y “el progreso” solo po-
dian emerger de la expansidn de las “razas civilizadas”, que en su exten-
sién sobre el planeta demramarian su fruto bienhechor bajo la conviccion
de que "Los pueblos de la raza aria vienen del camino hacia el porvenir
por la conocida ruta de Occidente" y donde la creencia sarmientina
de que las “imposibilidades de la Patria” devenian de las “taras” de cier-
tas razas (Pacceca, 1998) explicaria por qué entre fines del Siglo XIX y
principios del Siglo XX la construccién de la nacién, pasaria mas por
atraer --leyes favorables mediante-- a una masa de inmigrantes de ori-
gen europeo portadores de las ansiadas “virtudes republicanas” que de

“cultivar ciudadania” en las poblaciones locales.

Es Juan Bautista Alberdi, quien en su obra pdstuma -“Bases y pun-
tos de partida para la construcciéon de la Republica”- sefalaba con du-
reza - [y bien alejado de sus suefos democrdaticos de juventud como
miembro inequivoco de la “Generacidn del 37" donde se reunia con
romdnticos de la talla de Esteban Echeverria para promover ideas revo-

lucionarias en el “café literario” de Marcos Sastre??); que el nacimiento

2 Los afos que van desde 1852 a 1880 constituyeron para la Argentina, una etapa
politica y cultural critica. Los cambios edilicios de la ciudad de Buenos Aires, la multipli-
cacién de los lugares de intercambio cultural y de opinidn, la ampliacién de la educa-
cién publica, la proliferacién de las bibliotecas vy la libertad de prensa, son algunas de
las tfransformaciones que caracterizaron el periodo. Marcos Sastre {1818-1887) fue el
precursor de la industria librera en nuestro pais a partir de la Editorial Libreria Argentina
donde fundd el Saldn Literario en la década del 30, lugar donde se forjé el pensamien-
to nacional que dominaria la Ultima mitad del siglo y dmbito de innumerables debates
de esos jovenes interesados en el progreso nacional. Sus habitués eran interesados en
la cultura, la politica y el progreso cientifico como Cané, Alberdi y Echeveria. Como
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de una nacién a la medida de las virtudes republicanas, solo podia
emerger de una inmigracién portadora de los principios virtuosos repu-
blicanos. Si bien tal situacién contradecia la "virtud republicana”, consti-
tuia la solucidn mds realista en un pais cuya buena parte de su interior,

permanecia ain con vastas extensiones bajo el dominio de la barbarie.

Los anos significc’rivomenfe llamados de "Organizacién Nacional”
por los historiadores, que arrancan en 1852 con la caida de Don Juan
Manuel de Rosas en la Batalla de Caseros® y se prolongan hasta 1880,
constituye el hito a partir del cual, comienzan a fortalecerse los Iazos de
nacion (Ozlak, 1985) vy su sentido unificador. En el discurso politico de |a
época, la idea predominante replicaba en la imagen de un espacio
“lleno™ y un espacio "vacio" respectivamente referidos a la “ciudad"
como ideario de la civilizacion y al “desierto” como ideario de |la barba-

rie.

El mandato de un viejo y ahora obcecado Alberdi, defraudado
por el desarrollo “ciclico” de una historia plagada de conflictos, consti-
tuiria el punto de partida de las politicas migratorias y poblacionales que
caracterizardn buena parte de la accién gubernamental -ejecutiva y
legislativa- de las décadas pés’reriores; politicas dirigidas a concretar el
ideal que los constituyentes del 53 habian esbozado para la “Nueva

Republica”.

sucedid con éstos, el régimen rosista significd para Sastre el destiero y debid huir de la
capital. En Enfre Rios escribid El Temple Argentino, que en su época tuvo mds ediciones
que el mismisimo Facundo de Sarmiento.

30 La derrota de Juan Manuel de Rosas en la Batalla de Caseros el 3 de febrero de
1852, significd el fin de su régimen y de mas de 20 anos de gobiemo, para muchos “ti-
ranico” centrado en un orden y estabilidad que con posterior a su gobierno se presen-
taria como un gran desafio. En opinidn de Tulio Halperin Donghi, luego de Caseros “el
problema urgente no fue el de cémo utilizar el ypoder enormey legado por Rosas a sus
enemigos, sino como erigir un poder en reemplazo del que en Caseros habia sido ba-
mido junto a su creador”. ‘
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En ellas, sin embargo, la formacion publica desde el sistema esco-
lar promovida por Sarmiento, se dirigid no solo a educar las conciencias
de los futuros ciudadanos en tanto votantes; también se propuso mode-
lar expectativas y necesidades de sectores sociales que no gozaban del
derecho al voto -como los inmigrantes y las mujeres- logrando frutos
que, entre otras cuestiones, su reciente pérdida lamentamos. Es por eso
que, la “republica posible" alberdiana implicaba no sdélo caracteristicas
restrictivas en cuanto a la emancipacién plena en la vida politica de la
poblacion (Pacceca, 1998); también simbolizaba la construccidn de
una imagen hegemonica de ciudadano “relativamente aceptable”

que se haria extensiva a “los excluidos'.

La idea de que las nuevas costumbres debian provenir de las ra-
zas portadoras de las libertades republicanas no estaba separada de Ia
conviccion de que un tipo de religion se comresponderia a ellas. Sarmien-
to pensaba con entusiasmo que -reforma religiosa mediante- a libertad
podia tfransitar en procura de un régimen que las perfeccione. Para ello
habria que atravesar varios umbrales - la libre interpretacién de los tex-
tos sagrados, la piedad puritana que contraponia las “formas” a los
“habitos interiores"- y relatar luego, cdmo esa libertad, habia atravesa-
do los océanos y encontrado un hogar en la América del Norte “exento

de foda mezcla con razas inferiores en energia”.

En efecto, la problemdtica religiosa constituia una buena parte de
la discusidn en la medida que involucraba ni mds ni menos que el nudo
y anclaje civilizatorio: el tereno de la educacién. Es por ello que la
Constitucidn del 53 estaba atravesada por dos interpretaciones: habia
quienes -como Sarmiento- querian llevarla a un horizonte laico y otros -
NO MeNnos vigorosos- que veian en ella una norma suprema de sdlido

araigo en la tradicién catdlica.
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Distintas de las constituciones que instauraban religiones de esta-
do, como Suecia y Noruega, Sarmiento consideraba que la Argentina
no debia tener ninguna "creencia oficial ni obligatoria™. Y es por eso que
de viejo -acorde con la disputa entre catdlicos y laicos que tenia lugar
en el continente europeo para determinar el contenido educativo de
“la virtud ciudadana'- abrazd abiertamente la causa laica mostrdndose
contrario a la inspiracion religiosa del Articulo 2 de la Constitucion Na-
cional {1853) que propugnaba que el gobierno federal debia sostener el

culto catdlico apostdlico romano:

"El principio es que las cosas de conciencia no entran ahora como antes en la
administracién civil y politica de la sociedad. No se puede mandar al ejercicio
como pena, no se puede prestar fuerza a la iglesia protestante o catdlica para
que haga cumplir un precepto suyo. Esta es toda la cuestion. El Estado no tie-
ne religion porque la religion queda fuera del Estado” (Sarmiento en Botana,
1984). ' '

Con ese argumento, le disputaba al amigo de juventud vy fervien-
te catdlico Alberdi haberse inspirado en la Constitucion francesa de
1849 que imponia al estado sostener la libertad de cultos pero "como no
habia israelitas y las cuatro sectas protestantes tenian aqui poco secta-
rios, se simpilificé la redaccidn diciendo "El Estado sostiene el culto caté-

lico..." (Sarmiento en Botana, 1984).

En este sentido, Sarmiento frazaba una relacién directa entre plu-
ralismo, densidad religiosa y tolerancia democrdtica, al sostener que en
un pais con pluralidad de creencias la neutralidad de la ensefanza --
gue no excluia el diario contacto conlas Escrituras-- aparecia como
prenda de concordia y vinculo democrdtico. Y si aceptaba que la en-
sefianza comun debia regirse por el “mensaje evangélico”, era porque
consideraba que ésta podia contribuir a tornar una sociedad heterogé-
nea en homogénea: una moral publica que, aungue a regafadientes,
el catolicismo podia aportar a un pais atravesado por la pluralidad cul-

tural.
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AUn asi, es sabido que buena parte de los liberales de la época
tenian inclinaciones no confesas hacia el protestantismo cuya encarna-
cién en manos de comerciantes ingleses traeria las virtudes y de paso, la
fortuna tan deseada?d!. En efecto, el “laicismo” del que se nutridé Sar-
miento, no fue gjeno a la literatura protestante dado que cuando era
nino su tio le comprd la Biblia al mismisimo Lucas Matthews, un joven mi-
sionero mandado por la Sociedad Biblica Britdnica a América en 1825,
el mismo al que también habia acudido Don Facundo Quiroga (Cancli-
ni, 1982: 42).

Es por eso, que la "defensa evangélica” de Sarmiento como de
tantos liberales de la época, era mas parte de la “angustiosa” realidad
de un pais cuya tradicion nativa —tributaria de la “barbarie”- e hispdnica
-tributaria del “catolicismo retrégado-, desmentia el rapido desarrollo
del pluralismo religioso esperado: para Sarmiento los catdlicos atenta-
ban contra las libertades ciudadanas que solo un Estado laico podia
garantizar, para los catdlicos Sarmiento era un positivista que no conce-
dia ni el pluralismo religioso ni admitia que recibieran subsidio las escue-
las pertenecientes a comunidades extranjeras, claves --como el angli-
canismo—en la misionalizacion de las poblaciones indigenas y atentas,

por tanto, a las politicas estatales.

Es por ello también, que Nicoletti (1995) afirma, que a pesar de la
continuidad entre el "esquema de la cristiandad" de las etapas colonial
y nacional, durante la etapa nacional el cristianismo se encontrard amin-
conado por el fuerte anticlericalismo que profesaban las fuerzas

politicas del momento donde persongjes de envergadura politica como

31 Segun Canclini {1982} ya en épocas de la colonia la presencia sorda de protestantes
fue lo que permitié el "Asiento para el comercio de negros”, concedido a los ingleses
como parte del Tratado de Utrech en 1713. Alli se establecid que los asentistas tenian
derecho a infroducir personas no catdlicas siempre que no causaran “ofensa ni es-
cdandalo al ejercicio de la religion catdlica” (Canclini, 1982: 37).
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Sarmiento, renegaban de la infromisién de las “causas religiosas” en los

"asuntos de estado".

La situacion llevd a que laiglesia sufriera los avatares del enfren-
tamiento entre catdlicos y liberales, circunstancias que formaban parte
de viejas discrepancias relativas al rol decisivo de.l estado frente a los
asuntos eclesiasticos y que se entroncaban al viejo problema del patro-
nato heradado de la colonizacidn. Viejos conflictos que, sin embargo,
perdurorén a lo largo de la etapa nacional recrudeciéndose en la lucha
entre catdlicos y liberales por la modernizacion de la sociedad; discre-
pancias que -desde el terreno de la educacion- enfrentaban a la iglesia
y el estado por los espacios de poder en la gerencia de la sociedad
civily en la que jugaba un papel importante, la tutela sobre las pobla-

ciones indigenas (Floria, 1980).

En ello, no contaban las iglesias protestantes cuyo potencial
evangelizador se veia refrenado por el peso politico del catolicismo. De
hecho, ain cuando a principios del Siglo XIX la existencia de los primeros
cultos protestantes también habia probado suerte en la misionalizacion
de indigenas —constatable, por ejemplo, en la traduccion de |a Biblia al
quechua y aimard por parte del indigena Vicente Pazos Kanki-; sus in-
tentos evangelizadores fueron un verdadero fracaso. Ello se debid no
solo a la “falta de religiosidad e indiferencia” que mostraban los nativos
hacia los escritos biblicos, sino fundamentalmente a la actitud sectaria
de los contingentes migratorios protestantes que se restringieron mayor-

mente a evangelizar a los grupos extranjeros (Canclini, 1982).

En este sentido, la "ausencia de actividad protestante” durante la
época colonial, en sus postrimetrias asi como en la primera década de
vida independiente, no devenia meramente de “una falta de interés
conversionista” (Wynarczyk y Semdn, 1995) como de limitaciones muy

concretas provenientes del propio estado, donde la simpatia que el pro-
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testantismo podia despertar en tanto religion anglosajona portadora de
los principios republicancs, se veia frenada por su condicidon de religion

minoritaria dentro de un pais catdlico.

Prueba de ello lo constituye el hecho de que hasta inicios del Siglo
XIX los “no catdlicos” de origen protestante eran enterrados en las afue-
ras de la ciudad?2. Y aun cuando en 1825 inglaterra ya habia firmado el
“Tratado de Amistad y Comercio” que reconocia al pais como inde-
pendiente y establecia en su articulo 12 cierto grado de libertad religio-
sa a los subditos ingleses, no casualmente éste fue el mas comentado y
resistido por sectores del interior del pais. Segun sostiene Canclini (1982),
a mediados del Siglo XIX y a lo largo de los mas de 20 anos de gobierno
de Don Juan Manuel de Rosas, no se les permitié predicar a la pobla- -
cion en castellano, motivo por el cual no tuvo incidencia en la sociedad
civil dado que lejos de: "poder hablar de libertad apenas podia hablar-
se de tolerancia de cultos en idioma y para colectividades extranjeras
(pues) fodo intento de salir de esos limites fue impedido” (Canclini,
1982).

Desde el dmbito estatal, la politica de alfabetizacion iniciada por
Sarmiento y continuada luego por hombres como Avellaneda y Roca,
reconocia dos objetivos: el primero, la elevacidén moral de la poblacién
entendida como aprehensidn del ideario cultural asociado con el estilo
de vida civilizado (Elias, 1995). El segundo, la conversidn de un colectivo
social percibido como peligrosamente heterogéneo y cosmopolita en

un cuerpo homogéneo compuesto por “ciudadanos educados”.

Por eso, a pesar de la confrontacidon con el catolicismo, el estado

estaba lejos de impedir la tarea evangelizadora entendiendo que, el

32 Recién en 1820 un grupo de ciudadanos cred la Corporacidn del Cementerio
Britanico logrando adaquirir un terreno cerca de la Iglesia del Socorro, en la actual calle
Juncal.
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"oroyecto del 80" debla encauzar una nacldn cuyo estado debia ser el
depositario de la moral publica. De ahl que educar en el catolicismo a
las poblaciones indigenas -exentas tanto de conducta "moral” como
de las virtudes de lo "publico”- no fuera, en los hechos, un tema de real
desacuerdo. Ello habia quedado blen en claro en la Constitucidn de
1853 que en su articulo 17, inciso 15 seficlaba la necesidad de "proveer
a la seguridad de las fronteras, asegurar el trato pacifico con los indios y
promover su conversion al catolicismo”.

Si es a partlr de las etapas republicanas tempranas cuando co-
mienza a mostrarse un interés sostenido por parte de la sociedad “blan-
ca" de incorporar al indigena a la vida civilizada, hacia fines del Siglo
XIX la “pacificacion" lograda -como diria Gellner (1990)- mediante “la
biblla y la espada” trajo, por contrapartida, una sumateria de moviliza-
clones nativas que encontraron en el mensaje salvacionista cristiano, el
lenguaje apropiado para expresar la situacidn de crisls social generada
por el contacto. Mas tarde, |a radicacién de las poblaciones indigenas
bajo ambiguas figuras como "misién”, "colonia", 'reduccion” © reserva”
que no remitian ni a conceptos ni a practicas consistentes, se encarga-
ria de sellar el pacto constitucional entre politica y religién.

2.1.3. Indigenas y cristianismo en el Chaco argentino

Bl perlodo que va desde fines del Siglo XIX hasta la década del 30
del Siglo XX se distingue por el interés estatal en la radicacién de indios
némades de la regidn, constituyendo el eje dominante de politicas indi-
genistas destinadas a convertir @ los nativos en agricultores comerciales.
Para ello, la politica misional serd crucial, politica que no vendrd sin con-
frontamientos por parte de los nativos que, desde el lengudje religioso,
promovieran cambios politicos.
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A pesar de los sefalamientos de Miller (1979) respecto al supuesto
fracaso de las misiones catdlicas —jesuvitas (desde 1608 hasta su expul-
sién) vy franciscanos (1736-1936), a principios de 1900 ya existian una ley y
tres decretos que permitian a los misioneros catdlicos "reducir" a los indi-
genas de las actuales provincias de Chaco, Formosa y Salta con la vo-
luntad de convertirlos en agricultores sedentarios. Por ejemplo, la Ley
Nacional del Trabagjo (1904) en su apartado sobre el “trabagjo de Ios indi-

genas' sienta que:

"Se los debe inducir a entrefenimientos propios de la vida civilizada. Se les de-
be apartar de sus idolatrias. Se debe permitir que los misioneros los formen en la
moral cristiana” (en M. Sarasola, 1997: 383).

En el mismo afio, el Proyecto Bialet Massé contribuyd a crear “co-
lonias” o “reducciones” con un claro objetivo segregacionista creando
el "Paironato Nacional de Indios" como ente con cardcter tutelar. Asen-

tando en su articulo 9, el patronato sefalaba que:

"Un sacerdote argentino, nativo o nacionalizado, ademds del cura parroquial,
dara la ensefanza religiosa y procurard por fodos los medios convencer a los
indigenas de la conveniencia y utilidad para ellos de la asistencia a las escue-
las y aprendizaje del idioma nacional" (M. Sarasola, ibid: 385).

Como prueba de la continuidad histérica entre la vieja polémica
sobre las relaciones entre iglesia y estado, en el ano 1916 el gobierno de
Victorino de la Plaza crea la “Comision Honoraria de Reducciones de
Indios”, rubricada por decreto del presidente Alvear en 1927. En su arti-
culo 7 dejaba en claro, la sujecion de la labor misional al estado nacio-

nal:

"Las misiones religiosas establecidas en los temitorios nacionales que reciben
subvenciones del Estado, quedan sujetas a la inspeccidon que cuando lo esti-
me necesario redlice en ella la Comisién Honoraria de Reducciones de Indios,
ante la que rendiran cuenta de los fondos que ésta les enfregue por aquel
concepto”.

En ese enframado politico ~no exento de disputas relativas a
quienes o que porcidn del poder finalmente detentarian estado e igle-

sia-, lareduccidny misionalizacion de los pueblos chaquerios no era
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objeto de disputa, tal como manifiesta la creacién en la época de las
reducciones de Napalpi, Bartolomeé de las Casas, Francisco Javier Muiiz
y Florentino Ameghino y las misiones de Nueva Pompeya, Laishi y Pilco-

mayo.

A partir de la Campana de Victorica (1884) comienza un declive
progresivo de la autonomia de los grupos que habitaban la Regidn del
Chaco argentino y, como contrapartida, la oposicidn de los nativos que
unidos en torno a una escatologia religiosa milenarista, enfrentarian a las

- autoridades locales. Tales enfrentamientos, devenian de la progresiva
disyuncion de la cultura nativa a partir del contacto sistemdatico con el
“blanco” promoviendo el caldo de cultivo necesario para componer un
estado de crisis social, sesgada por un sentimiento generalizado de pri-
vacion y bien distante de la discursiva misional acerca de los beneficios
dke la misionalizacion, la educacién y el frabajo sedentario. En efecto,
tales esperanzas se derumbaban frente a la desigual relacion de de-
pendenciay arrinconamiento de las comunidades nativas y frente al
cada vez mas ofensivo avance del estado, acciones que contradecian
las "buenas nuevas” que, segun los misioneros, vendria a traerles el no-
ble destino de la civilizacién, aunados en la centralidad del poder del

estado y el monopolio de un solo dios.

Recuperar el “paraiso perdido” ilegitimamente arebato por el
"blanco" era un intento -casi desesperado- por promover cambios a la
insostenible situacidn que -muy a pesar de la politica misional- convirtid
el mensaje religioso cristiano en una especie de "semillero ideoldgico”.
No casualmente, los enfrentamientos, tuvieron lugar en las zonas donde
se habian establecido las reducciones y misiones indigenas: primero el
movimiento promovido por los mocovies de 1904 y mas tarde de Na-
palpi (1911), Pampa del Indio (1933/1934) y El Zapaliar (1935/1937). “El
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dltimo maldén" pelicula de Alcides Greca (1922)3 ilustra lo que repre-
senta el fin de esa larga cadena de rebeliones conocidas como movi-
mientos mesidnicos y milenaristas que complicaron la pacificacién de

la regidn hasta el primer cuarto del Siglo XX.

La rebelidn mocovi de 1904 constituye el primer eslabdn de los
posteriores movimientos de Napalpi (1924), Pampa del Indio (1933/1934)
y El Zopdllor (1935/1937). Tuvo lugar el 21 de abril de 1904 en |a locali-
dad de San Javier, a 140 km al norte de la Ciudad de Santa Fe donde
los enfrentamientos dejaron un saldo de 14 indigenas muertos. La le-
gendaria pelicula documental del cine nacional ilustra como medio
millar de aborigenes se rebelaron y avanzaron sobre el pueblo de San
Javier generando una amplia represion por parte de las autoridades
locales y los colonos. Posteriormente, guaycurues, matacos y chirigua-
nos se arrinconaron en las provincias de Santa Fe, Chaco, Salta y Jujuy

enconfrando en Formosa un espacio con mds oxigeno.

En suma, el caracter mediador de la cristiandad en la articula-
ciéon de las comunidades aborigenes con el naciente estado nacional,
contribuyd a recrear un juego de espejos donde las pertenencias étni-
cas tradicionales poco a poco se entrelazaban a las misiones cristali-
zando -social y espacialmente- a las “comunidades nativas” en un en-
tramado de relaciones en el cual, las “identidades étnicas” respondian,

tanto alas viejas formas de organizacion social como a los requerimien-

33 Es interesante sefialar que Alcides Greca filma su pelicula recreando los aconteci-
mientos y utillizando parte de los protagonistas de los hechos redles, lo que le valié su
reconocimiento como iniciador del neorredlismo local. En el participd el caci-
que mocovi Mariano Lépez, lider del levantamiento junto con otros nativos, incorpo-
rando solo dos actores profesionales en los respectivos papeles del cacique rebelde
Jesus Salvador y de su compafiera de andanzas Rosa Paiqui. El montaje fue hecho ala
usanza de la época. El Diario “H Litoral" de la Provincia de Santa Fe en fecha 22 de
Abril del 2003 declard "A 99 anos de “El difimo malon” donde sefiala que “la legenda-
ria rebelién de los indios mocovies en San Javier no fue motivo de recordacién ni actos
oficiales”, aun cuando hoy dia constituye un simbolo de "atraccién turistica del lugar”
(ver Casa de la Provincia de Santa Fe en
http://www.intertournet.com.ar/santafe/lacosta.htm).
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tos de las politicas implementadas desde el estado nacién a través de

las misiones.

Segun Miller (1979), a diferencia del catolicismo, el protestantismo
a pesar de no enconfrarse ligado al proyecto politico estatal y ser relati-
vamente tardio en su insercion en los grupos indigenas, tuvo a la zaga
un relativo éxito misional entre los aborigenes. La primera iglesia protes-
tante que se asentd en la Regidn del Chaco fue el anglicanismo que
penetrd la regidn a través de la “South American Missionary Society"
(SAMS) que, luego de una derrota en su intento por evangelizar a los
nativos del Sur, en 1890 logrd establecerse entre los indios lengua del Pa-
raguay donde fundo la primera misidon protestante establecida en me-

dio del Chaco paraguayo (Siffredi y Spadafora, 2000).

- Sin embargo, la multiplicidad de equivocos, supersticiones y dile-
mas que la enfrentaron a los nativos, dejaba al descubierto la inconme-
surabilidad entre las politicas misionales y las “politicas nativas”. Y es que
aun cuando fue la Guerra del Chaco entre Paraguay vy Bolivia (1932-35)
fue el hito que marcd el proceso de integracion de los grupos indigenas
del Chaco Boreal al estado paraguayo, los contactos previos realizados
por misioneros, aventureros, naturalistas, militares y comerciantes que se
aventuraban en la regién, fueron mas que significativos (Bayardo y Spa-
dafora, 2003). )

En esos tiempos, al igual que en la regidn del chaco argentino, el
drea del chaco paraguayo -donde todavia hoy se asienta casi la totali-
dad de los grupos nativos del Paraguay- fue objeto de multiples incur-
siones que contribuyeron a forjar una imagen que oscilaba entre o in-
domito del “infierno verde" o la aridez del desierto y la poética de un
espacio ignoto, abierto a la fantasia y la aventura. Por ello, no casual-

mente, fodavia en 1858 el mismisimo Sarmiento, sefialaba al respecto:

“El Paraguay con las misiones jesuificas, con el doctor Francia remedo de Feli-
pe ll, con sus monopolios, su aislamiento, sus fradiciones y pueblo guarani, sus
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tiranias sin modelo, serd un romance extrafio, que nadie querd creer que es
historia de un ensayo de fradiciones afrasadas. Lo mds curioso del Paraguay es
que la colonia espanola y jesuitica hasta 1810, al ruido de la revolucién cierra
sus ojos a la luz y sus puertas al comercio, a la libertad, al contacto con el siglo.
El Paraguay es un pedazo antiguo, que pudiera exhibirse en las exposiciones
universales (Sarmiento, Buenos Aires, Fragmento de la memoria lefda el 11 de
octubre de 1858, en el Ateneo del Plata al ser nombrado Director de Historia).

Sin embargo, Ila realidad del Paraguay no era tal como Sarmiento
la juzgaba. Ya hacia mediados del Siglo XIX los contactos entre los gru-
pos indigenas y misioneros no eran despreciables; hecho que coincidia
con el inicio de una época de apertura politica y econdmica del Para-
guay hacia el exterior que, poco a poco, traia una creciente tensidon

con las actuales republicas de Argentina y Brasil.

Con la finalizaciéon de la Guerra de la Triple Alianza y la promul-
gacion de la constitucion, la apertura hacia el comercio y el desarrollo
favorecida por las primeras oleadas migratorias que arriban al Cono Sur,
se volvia adn mds palpable. AlUn asi, las condiciones endémicas de in-
estabilidad politica, agravadas por una situacién de pobreza social en
un pais donde el arido Chaco cubre una buena parte de su superficie,
poco contribuyeron a que los inmigrantes iniciaran la “reconstruccion
del Paraguay”. Y si bien la Constitucion de 1870 habia dado un marco
para regular el gobierno del pais (que se tradujo en la creacién de los
partidos colorado y blanco); fueron las revoluciones y golpes de estado
lo que marcd el ritmo de la politica local, particularmente desde 1950
con el inicio de la larga dictadura de Stroessner (1954 -1988) (Cardoso,
1981-82).

Aligual que en la Argentina, en el Paraguay, el proyecto de la
iglesia protestante no estuvo aislado de la necesidad de controlar el
interior" 'y de las apetencias econdmicas de la iglesia anglicana. Sin
embargo, el Paraguay fue mas lejos dado que el estado acompand la
propuesta politica otorgando sendos beneficios fiscales para los men-

nonitas que, desterrados de sus paises de origen, encontraron en Para-
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guay el paraiso -simbdlico y material- para la realizacién de sus expec-
tativas. En su largo peregrinar por motivos de persecucion religiosa
abandonaron Prusia Oriental a fines del Siglo XVIIl para trasladarse a Ru-
siay a fines del Siglo XIX se trasladaron parciaimente a Estados Unidos y
Canadd al amparo de una legislacion especial. Las vertientes desde
Canadd y Rusia llegarian a Paraguay en el ano 1926 instalando las pri-

meras colonias en el Chaco.

Lo llegada de los menonitas al Paraguay, también fue objeto de
un debate que replicaba en las relaciones entre iglesia y estado. La mi-
noria perteneciente al Partido Nacional Republicano, juzgaba un “atro-
pello ala Constitucion Nacional” el otorgamiento de beneficios a ex-
tranjeros que legitimarian un derecho de ciudadania especial. A pesar
de ello, ni unos ni otros mencionaban la “cuestion indigena” cuya pre-
sencia —al compds de las politicas contempordneas- era visualizada
como simbolo de atraso del pais. En 1921, cuando aun se discutia la ley
gue permitiria el ingreso de mennonitas al pais, (que, entre otras cues-
tiones, presagiaba el avance de Paraguay sobre Bolivia que en 1932

desembocaria en la Guerra del Chaco); un legislador sefalaba:

"Poblar nuestros desiertos, conquistarios a la vida civilizada, transformarlos en
fuente de produccién fecunda tal es la necesidad imperiosa de la hora pre-
sente, fal es la aspiracién mas legitima para el porvenir (dado que) ...una her-
mosa perspectiva se nos presenta; poblar estas regiones desérticas, hacer
producir sus tierras fértiles, radicar en ellas una inmigracién seleccionada, una
inmigracién inteligente, sana y laboriosa que ha de fransformar los desierfos en
ciudades (pues) ...esa regiéon del Chaco seguird siendo un pedazo de nuestro
pais, una parte de nuestra soberania, con la dnica diferencia que en vez de
tolderias de indios, vamos a tener ciudades” (Dr. Francisco Chavez, del Diario
de Sesiones Parlamentarias, Asuncién del Paraguay, 1921).

El discurso de Chdvez —-como el de tantos ofros- tuvo amplia re—A
percusion y recibid fuertes aplausos: "desierto”, “inmigracion selectiva,
sana y laboriosa” bajo la férmula de “patriotismo dindmico” (Seifersheid,
1983) serian pues la manera de reorientar el futuro del Paraguay habita-
do en su mayor parte por “tolderias de indios" que, luego de la avanza-

da mennonita, serian sometidos a una incomprensible guerra y con ella
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a un nomadismo y reasentamiento forzado como mano de obra barata
en sus propias tierras ancestrales, ahora en manos de colonos cuyo ori-
geny religion aportaria elementos significativos al “progreso y civiliza-

cion” del vecino pais.

Y tenian razén. En poco tiempo los mennonitas habian logrado
beneficiosas sumas a partir primero de la cosecha del algoddn, luego
de los aserraderos y el cultivo del maiz, porotos, mandioca, batata y
sandias que —contradiciendo sus propios principios religiosos- sirvieron
para alimentar a los “patriotas de la avanzada contra Bolivia™ en tiem-
pos de guerra. Al igual gue en Argenting, el proceso no estuvo exento
de tensiones: los nativos —sumergidos en la jornada laboral de las colo-
nias agricolas junto con la “formacion apresurada de lideres evangéli-
cos por parte de la iglesia anglicana instalada en Mision La Paz34 —del
lado argentino- promovieron nuevas crisis sociales que en forma de mo-
vimientos sociomnreligiosos recrudecieron en el dmbito de Ias colonias. En
1950 el Movimiento de “La Buena Nueva” (Siffredi y Spadafora, 1991)
expresaria una vez mds, que la esperanza escatoldgica lejos de resolver-
se en el ofro mundo, adquiria el tinte de urgencia y cambio social. Su
lider —Avaijes- formado en la misidn anglicana llevé el mensaje y —sin leer
la Blibia que sin embargo, portaba en mano- sostenia que los nativos
debian dejar sus bienes para peregrinar hacia la “tierra prometida”.
Luego de una frustrada migracién, la apatia y desolacién terminaria con
la esperanza nativa, de ahi en mas sometida a la “tierra prometida’ de

los mennonitas.

34 La accidén de la iglesia anglicana en Argentina se inicia a principios de siglo en el
ingenio azucarero del noroeste argentino Leach y desde 1914 —-fecha de fundacién de
Mision Chaquefa en Embarcacién- hace efectiva la radicacidn de misiones en la re-
gién chaguena occidental, centrando su influencia en los departamentos de San Mar-
tin y Rivadavia (Salta). Dentro de este Ultimo, el nicleo de enlace con las comunida-
des del Rio Pilcomayo medio es Misidn La Paz, fundada en 1944 (Miller, 1979: 87). eje a
partir del cual se iradia el movimiento (Siffredi y Spadafora, 1991).
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Los enfrentamientos de la primera mitad del Siglo XX en tierras
chaquerias de Argentina y Paraguay, terminarian por disolver los movi-
mientos sociorreligiosos milenarlstas natives, esfumdndose con ellos la
esperanza de otro futuro pesible y afrmando, definitivamente, la pre-
sencia del estado en las "“fronteras" territoriales y culturales. De ahi en
mas, la matriz catdlica del estado, seguiria imprimiendo a fuego los POs-
terlores desarrollos sociopoliticos, configurando un mapa cultural cuyo
horizonte politico religiose nublaria la diversidad cultural, social y religio-
sa del pais.

En ella, casi como una venganza del destino, el protestantismo
tomaria la delantera, ya no para afirmar 10s valores cludadanos que
nutreran a Sarmiento y Alberdi, sino mas bien para traer a cuenta que -
como pensaba Karl Marx- la historia se escribe dos veces: la primera vez
como tragedia y la segunda como farsa.

2.1.4. Origenes y desarrollo del Pentecostalismo

Acorde a la tipologia de Miller (1979) en relacion con la actividad
protestante entre los grupos nativos de Argentina en las primeras déca-
das del Siglo XX, la introduccién del primer protestantismo en el Cono Sur
en el Siglo XIX deviene del fracaso sistematico de las misiones religiosas
en Oriente. Aunadas a los principics ideoldgicos que guiaban a las elites
politicas locales que velan en as religiones de colectividades anglosa-
jonas el potencial cultural necesario para el desarrollo del pals, la into-
duccidn del primer protestantismo estuvo animada por esas ideas que
velan en él los valores portadores de la virtud republicana, necesarios a
una nacién civilizada.

Es por ello que el primer protestantismo que llega al Cono Sur en
tres oleadas sucesivas se encuentra vinculado a la migracién europea
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que entre 1825y 1850 se aglutinaba en las iglesias anglicana, metodista
y Evangélica de Prusia. La tarea de la South American Missionary Society
(SAMS), rama local de la iglesia anglicana cuyo fundador fue el misione-
ro A. Gardiner, tras un frustrado intento de evangelizacién en el Chaco
en el ano 1845 en 1948 procura —sin éxito- evangelizar a los indios fe-
huelche, yamana y alakaluf encontrando la muerte en lo que definia
como “el mismo infierno” (Gardiner, 1845). En 1888 la obra de la SAMS
se traslada al Chaco Paraguayo instalando de la mano de A. Henrick-
sen la primera avanzada sobre los indios lengua que habitaban la costa
del rio Paraguay. Un ano después es Barbrooke Grubb quien confinua su
obra. Su diario de viaje escrito en 1922 y fitulado “Un pueblo descono-
cido en tierra desconocida” relata su insdlita cruzada entre los indios
| lengua del Paraguay, labor que le valié el reconocimiento de “pacifi-

cador de los indios del Chaco".

AUNn cuando las actitudes paternalistas e idedlistas de los anglica-
nos No se diferenciaban demasiado de |las actitudes que las misiones
catdlicas asumian frente alos grupos indigenas, su filiacion inglesa y
protestante dio a su labor una especificidad basada en la tendencia a
hacer de los enclaves nativos “comunidades - factorias”. Este particular
proyecto, que ocasiond profundos cambios relativos a las pautas eco-
némicas y laborales, no excluia la educaciéon por medio de escuelas y
talleres, permitiria “emradicar el primitivismo nativo”. La labor de la SAMS
en el Chaco se relacionaba con los intereses politicos de Paraguay en
su disputa por la regidon del Chaco con Bolivia. Ya en 1885 comenzd a
vender tierras a companias inglesas y a pesar de la actividad misional

hubo masacres de indios hasta bien entrado el Siglo XX (Kidd, 1994).

En este sentido, la filosofia decimondnica del progreso vy la civiliza-
cion supo alimentar, también en el Paraguay, una ideologia de la colo-
nizacion encarnada en modelos de paises como Inglaterra, Francia y

Estados Unidos pero sostenidas en base a una politica de misionalizacion
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y conquista que otorgara a los mennonitas un status de ciudadano dife-
rencial y cuya particularidad estaria regida mas por los beneficios del

comercio gue las de la educacion.

AUN asi, entre 1938 y 1945 la imupcidn sistemdtica y masiva de mi-
sioneros protestantes en el Cono Sur estuvo anclada en la educaciéon3S.
Y en 1945 ya habia un proselitismo misionero organizado en Sudamérica
como consecuencia de la declinacién de empresas misionales protes-
tantes en el Extremo Criente. Al igual que para Miller, para Wright (1988),
la importancia de las misiones protestantes fue similar e incluso superior a
la de las misiones catdlicas, particularmente por su hincapié en la edu-

cacién y en el fipo de mensaje de algunas variantes protestantes.

Entre ellas, sobresale la introducciéon del pentecostalismo en el pa-
is a partir de la década del "40, en coincidencia con los Ultimos levan-
tamientos nativos dentro del territorio nacional y con el inicio del primer
gobierno peronista. Al igual que en los movimientos sociormreligiosos pre-
vios a la definitiva incorporacién de los nativos, el impacto que el pen-
tecostalismo tuvo entre los grupos aborigenes, vino de la mano de esta
segunda etapa de integracion a la sociedad nacional. Potenciado por
la concomitancia entre los aspectos simbdlicos vy rituales de la religiosi-
dad pentecostal y la cosmologia nativa, su arraigo, recepcion y difusidon
por parte de los indigenas, promovid la creaciéon de iglesias nativas y el
encauzamiento de las tradicionales formas de liderazgo politico religioso

acorde a las nuevas circunstancias.

35 En 1942 la iglesia anglicana se establece en misiones permanentes entre los foba de
la provincia de Salta y Formosa occidental y en el afio 1943 los menonitas se estable-
cen al norte de Saenz Pena vy fundan Mision Nam Cum de Aguard en 1954. Asimismo,
las iglesias de vertiente pentecostal entran en el Chaco a partir de la década del "40.
Miller (1979) sefiala que en esos afios los misioneros toba realizan reuniones para discu-
tir la politica y filosofia de la accién misionera en el Chaco. Cada misién tenia las si-
guientes iglesias: anglicana un total de 7 incluyendo Mision La Paz; Gracia y Gloria.
(pentecostal) 6 iglesias; Go Ye (pentecostal) 5 iglesias y menonita 3 iglesias.
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Segun Cordeu v Siffredi (1971) después de los Ultimos levanta-
mientos nativos el “mensaje evangélico” sirvié a aqguellas tendencias
étnicas que procuraban disminuir o superar fricciones provocadas por el
contacto a partir de elementos milenaristas en lo teoldgico y extdticos
en la praxis del culto, aunando las nuevas creencias a la tradicion nati-
va. Esa confluencia no era gjena a las nuevas condiciones politicas en
las que el pentecostalismo tenia suficiente tela para cortar. En efecto, la
nueva coyuntura dejaba en claro que, a medida que decrecian las
respuestas de autoafirmacién cultural que acentuaban la oposicion al
“blanco”, la pertenencia a los cultos pentecostales permitia legitimarse
en el dmbito de la nacionalidad en paridad de derechos con el *blan-
co". Es por eso que el "éxito" de los cultos pentecostales fue de Ia mano
del progresivo abandono de formas de oposicidn abierta contra el es-
tado hacia formas contemporizadoras en Ias relaciones interétnicas. A
diferencia de las primeras, estas Ultimas, lejos de involucrar al grupo en
tanto colectivo étnico hacian un fuerte hincapié en las experiencias cri-
ticas de los sujetos y la salvacion individual (Cordeu vy Siffredi, 1971). A
tal punto que, para la década del "30 y 40, las mismas comunidades
que habian sido escenario de las movilizaciones -como Colonia Napalpi
(1924)- eran destacadas como paradigmas de la buena adaptacion a

la politica nacional.

Mds tarde, el estudio de las primeras avanzadas protestantes en la
primera mitad del Siglo XX en América Latina realizado en Chile, no cao-
sualmente vino a merecer el sugerente titulo “El refugio de las masas”
(LaLive D. Espinay, 1968), dado que su expansién estuvo cifrada en las
migraciones del campo hacia la ciudad de la década del "70. Alli, con-
vergian grandes sectores de poblacién sacudidos por la situacion de
cambio y crisis social, compelidos a lidiar con Ias nuevas condiciones

socioecondmicas de “sociedades en transicion”.
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En un intento tipoldgico Wynarczyk y Semdn (1995) sehala que a
lo largo de los Ultimos 60 anos, hubo tres protagonistas colectivos siendo
los dos primeros los mas relevantes de lo que hoy denominamos “cam-
po evangélico” o "‘campo protestante”. 1). las iglesias histérico-
liberacionistas con el metodismo a la cabeza. 2). las iglesias evangelica-
les o fundamentalistas que jugaron un papel subsidiario y 3) las iglesias

pentecostales y neopentecostales.

El primer colectivo -las iglesias histdrico - liberacionistas- incluyen
a las iglesias protestantes europeas asociadas con estados, naciones o |
etnias, que —-como en el caso de los mennonitas en Paraguay- se iradia-
ron desde Europaq, y en algunos casos desde sinodos norteamericanos:
luteranos, anglicanos, presbiterianos, reformados, la Iglesia Evangélica '
del Rio de la Plata y los valdenses. Dentro de ellas, las iglesias evangéeli-
cas “independientes” que llegaron desde Norteameérica pero se asocio-
ron a una corrriente teoldgica modernista orientando la fe hacia la par-
ticipacion social, tenian por protagonistas a metodistas y Discipulos de
Cristo. Estas iglesias adqguirieron protagonismo entre las décadas de 1940
y 1950 aun cuando su presencia en la politica y la sociedad civil se ciid
a la defensa de la libertad religiosa como forma de oposicion a la “efer-
vescencia de la derecha naciondlista catdlica en Argentina” (Malli-
macci, 1997). Esta Ultima, al aliarse a las politicas populistas durante ia
primera presidencia de Perdn (1945-951) y fundamentalmente durante
su campana electoral, permitieron implementar leyes que limitaban la

expresion religiosasdé y por tanto, la actividad protestante promoviendo

36 Segun Wynarczyk {1999). el apoyo del episcopado argentino para el triunfo electoral
de Perdn tuvo como prenda de canje la carta pastoral del 15 de noviembre de 1945
que decia que "NingUn catdlico puede votar a candidatos que inscriban en sus pro-
gramas: 1) la separacion de la Iglesia del Estado; 2) la supresion de las disposiciones
legales que reconocen los derechos de la religiéon y particularmente del juramento
religioso; 3) el laicismo escolar, y 4) el divorcio legaf” al fiempo que "prohibia a los pa-
dres enviar a sus hijos a escuelas protestantes, integrar instituciones como la Asociacion
Cristiana de Jévenes y contribuir con donativos al Ejército de Salvacion. Junto a ello, el
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los primeros sentimientos de unidad de un campo evangélico que se

plasmaria en las primeras instituciones del movimiento?”.

El segundo colectivo -las iglesias evangelicales o fundamentalis-
tas3e- tiene por protagonistas a las iglesias Bautista y 1os Hermanos Libres.
Su cardcter salvacionista y misionero, aun cuando les permitié actuar
como una corriente de renovacion carismatica, derivé —como en el ca-
so de la iglesia presbiteriana- hacia iglesias histérico-liberacionistas dilu-

yéndose entre las primeras.

El tercer colectivo -las iglesias pentecostales y neopentecostales-
refiere a iglesias carismdticas que tomarian la delantera a lo largo de las
dos Ultimas décadas del Siglo XX formalizando un “nuevo movimiento
social” (Marostica, 1994 ay b; 1999; 2000) inédito en la historia del evan-
gelismo protestante del pais. En el, convergen iglesias pentecostales
“cldasicas” que se establecieron entre 1910 y 1950 como fruto de ia inmi-
gracién e iglesias "'neocldsicas” cuya difusion e impacto estuvo ligado a
la finalizacién de la Il Guerra Mundial. Desde la década de los 80 y 90-
las genéricamente denominadas “iglesias neopentecostales” o “pente-
costalismo autébnomo”, vendrian a sumar buena parte de la presencia
evangélica en el pais, redimensionando el lenguaje evangélico y rede-
finiendo la tradicion de Ias primeras olas protestantes, particularmente

en lo que hace ala participaciéon social.

uso de literatura anti - protestante en las escuelas mostrarian la alianza entre el primer
peronismo vy los sectores naciondlistas catdlicos que, aun cuando tenian en sus filas
liberales, monopolizaban el campo religioso.

%7 Tal es el caso de la CIEP Confederaciéon de Iglesias Evangélicas del Rio de la Plata
(1939) que mas tarde tomaria el nombre de FAIE Federacién Argentina de Iglesias
Evangélicas.

38 Marostica (1994b: 14, nota 4) agrega que las iglesias fundamentdlistas en las que
incluye la Asamblea Cristiana, mujeres y hombres aiun hoy se sientan separados y las
mujeres se cubren la cabeza con un pafuelo en sus oraciones. Asimismo, agrega que
mantienen regias estrictas en cuanto al consumo de alcohol, el baile y la moral sexual,
hdbitos bien agjenos a las iglesias pentecostales y neopentecostales.
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2.1.4. Pentecostalismo y peronismo en la Argentina

El auge del pentecostalismo en los inicios del Siglo XX y del nec-
pentecostalismo en las Ultimas dos décadas, estuvo vinculado a los
cambios politicos y econdmicos del siglo. Si a o largo del Siglo XIX, el ca-
tolicismo habla aportado la savia suficiente para demostrar las relacio-
nes carnales entre catolicismo y estado en la consumacion del proyecto
nacional; es el peronismo gqulen ha brindado la materia necesaria para
constituirse en el recurse cultural por excelencia a la hora de construir la
experiencia religiosa de un nuevo sector social: las clases trabajadoras.
De ahi que el evangelismo carlsmdtico se revele como un canal capaz
de canalizar experlencias politicas de la envergadura del peronismo en
tanto lenguaje y horizonte de acclén de una religiosidad que o prece-
de y al mismo tlempo lo transforma en un proyecto politico, singulari-
zando un sentido de “ser nacional" equiparable a un sentido de “ser
social".

Sintetizando la bibliografia reciente sobre religién y politica, Semdn
(2000) apunta que ambas esferas lejos de ser compartimentos estancos
suponen imbricaciones cuya complejidad nos permite explicar las rela-
ciones entre peronismo -en tanto movimiento popular de masas mas
significative de nuestra historla soclal- y pentecostalismo. Segun él, el
impacto popular del peronismo puede ser sintetizado en dos cuestiones
bdsicas: 1) el sentido de construccidn de identidades de los grupos po-
pulares como "pueblo"; 2) las relaciones entre peronismo vy religiéon que
le permitieron construlr la idea de "pueblo" como polo de confronta-
cién con las elites.



112

Tales cuestiones pueden, a su vez, insertarse en tres sentidos bdsi-
cos del peronismo, a saber: d). en tanto emanacion de la doctrina so-
cial de la iglesia catdlica y, fundamentalmente, como pensamiento
“cristiano”; b). en tanto legitimacion como “verdadero cristianismo” sin-
tetizado en las figuras de Perdn y Evita como “cristianismo practico” y c).
en tanto captacion de los medios de comunicacion para propaganda
politica que juega en forma paralela y competitiva al propio cristianismo
(Semdn, 2000).

En efecto, la reciente vinculacion de los pentecostales a la politi-
cano sob se explica por su propio origen histérico en la que el apoliti-
cismo y fragmentacion sectaria fueron la regla, deviene también del
hecho de que politica y religion constituyen compartimentos imbrica-
dos. Y dado gque las concepciones teoldgicas son anteriores a las politi-
cas, es la politica la que expresa a la religidon y no a la inversa. En el caso
de la Argentinag, los estudios precursores de Forni (1989, 1992) y Malli-
macci (1987, 1990, 1996)- permiten constatar tales afirmaciones, en la
medida que a lo largo de nuestra historia los catdlicos han luchado por
establecer definiciones politicas y culturales en la sociedad argentina.
Sin embargo, al igual que en las sociedades nativas post rebelidn, el
pentecostalismo llegd para quedarse también en las ciudades recor-
ddandonos, una vez mds, que en la matriz cultural de nuestro pais, no so-
lo no se habia cumplido la homogeneidad tan deseada, sinoc también
que ésta era una manera artificiosa de explicar la 1égica politica de un
pais mdas ligado a su supuesto pasado europeo que -malgré tout- a su

destino latinoamericano.

Si el primer gobierno de Perdn muestra una continuidad histérica
entre iglesia catdlica y estado que en los hechos se plasmaria en un de-
creto de ensefianza religiosa obligatoria, la creacidn del Registro Nacio-

nal de Cultos “no catdlicos”, la prohibicion de radiodifusion evangélica
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y emisién de conferencias publicas de evangelizacién asf como en las
diflcultades relativas Impuestas a misioneros evangélicos para estable-
cerse entre |os nativos del territorlo, Ias relaciones carnales entre pero-
nismo y catolicismo no devenian tante del cardcter antl protestante y
mucho menos catdlico de Perdn sino de su pragmatismo polftico. En es-
te sentido, la apelacidn a la "Doctrina Social de la Iglesia” a lo largo de
sU primer campana presidencial (1945-44) —cuyo referente era la enci-
clica Rerum Novarum de 1891 en tanto “ldeoclogia catdlica” de fuerte
oposicidn al liberalismo y socialismo- fue, ante todo, una estrategia de
captacidn de votos mas que una mostracidn de su filiacion catdlica.
Particularmente en 1947 donde la revalorizacidn del catolicismo irffa de
la mano de su rescate como “pliar de la sociedad nacional” v los "valo-
res hispdnicos" y per tanto, fuente legitima de la “argentinidad”.

Es por ello que desde 1950 el panorama cambié radicalmente afectan-
do, no solo las relaciones car-
nales entre Iglesia y estado,
sino también al “campo
evangélico"” cuya histérica
invisibllidad empezé a cobrar
vida. Primero, |a presencia de
Tommy Hicks en 1954 -un sa-
nador evangeélico de masas

| con quien Perdn se fotografid-

reveld en el Estadio de Atlan-

llustracion 2 Campafia de Tommy Hicks en tg, el fuerte Impacto del pen-

Atlanta 1964 _
tecostalismo ya no entre los

nativos sino también en las clases populares urbanas que, como puede
observarse en la foto, se vieron convocadas por los milagros de sana-
cion del pastor. Luego, la devolucldn de la personeria juridica a los espi-
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ritistas de la Escuela Cientifica Basilio junto con una erhbleméﬁco reu-
niédn en el estadio Luna Park bajo el lema "JesUs no es Dios" que reunid a
espiritistas y catdlicos, sellarian un cambio sustancial en la identfidad cul-
tural de la nacién, iniciando tanto una continuidad como un quiebre
con la experiencia politica y religiosa del pasado. En este sentido, como
bien afirmd Bastian (1990), el pentecostalismo se mostraria mdas como un
elemento de continuidad que de ruptura con la tradicién politica ar-
gentina, en la que la emergencia del peronismo como primer movi-
miento de masas, diagramaria posteriores invocaciones identitarias y
politicas. Pero tambien, un quiebre, sostenido sobre la base de colecti-
vOs que identificarian al estado no ya con el catolicismo sino con el cris-
tianismo, en tanto lenguaje de los excluidos y del propio justicialismo. En
efecto, una vez consolidado el poder, el desliz anticlerical comienza a
tomar fuerza en los discursos del general y la "Doctrina Social de la Igle-
sia” comienza a permutar en la "Doctrina de la Justicia Social”. Al punto
tal, que entre 1949 y 1950, la “mistica” ya no vendrd de la mano del
“catolicismo” y su doctrina social sino del “cristianismo’ —término de me-
nor connotacion institucional pero también de mayor invocacién colec-

tiva -entendido ahora como “orden de justicia social'.

En ese pasaje, Perdn —como Evita- borrarian las huellas del histori-
co monopolio catdlico haciendo a un lado las enciclicas papales, aho-
ra subordinadas a su propia reinterpretacion: la alusion a la figura de
Cristo, la opcidn por los “pobres"” y el “pueblo” eran manifestacion de
una manera de “ser cristiano” que rehuia de la burocracia eclesidstica
catdlica para volverse —-como en el protestantismo- hacia “la obras” y
que el mismo Perdn denomibba “cristianismo prdctico justicialista™ (Cai-

mari, 1992: 74). En “La Razdn de mi vida" Evita diria:

“No, lo que ha fracasado no es el cristianismo. Son los hombres los que han
fallado aplicdndolo mal. El cristianismo no ha sido todavia bien probado por
los hombres porque el mundo nunca fue justo... El cristianismo serd verdad
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cuando reine el amor enfre los hombres y entre los pueblos; pero el amor llega-
ra solamente cuando los hombres y los pueblos sean justicialistas. Si, eso es tal
vez demasiado idealismo. Pero... al mundo le hace falta una esperanza... jY
una esperanza siempre es asi: una idea lejana... que misteriosamente Dios
convierte en realidad!”.

De ahi en mds, una red conceptual que escalona como vertien-
tes las virtudes cristianas, entre ellas la “justicia social” y la “caridad” en-
tendidas respectivamente como verdadera “felicidad de un pueblo y
equitativa distribucion de la “ayuda social"3?. En su teologia de los po-
bres, la figura del “descamisado” lejos de ser un mero destinatario de la
compasion cristiana —a quien le habian cemrado las puertes de Nazaret-
es ahora un nuevo actor politico social, Unico destinatario legitimo de la

“justicia cristiana’.

Por eso, a lo largo de las Ultimas dos décadas del Siglo XX, la “sor-
presiva” inclinaciéon de los pentecostales a la politica, se ancla en una
experiencia social diagramada a partir de la experiencia politica del
peronismo cuyo sesgo populista marcaria un antes y un después en la
historia politica argentina. De ahi también, que el “voto evangélico” ac-
tual como tal, sea mds el producto de una opcidén populista anclada
tanto en la matriz hispano-catdlica amerindia (Bastian, 1994) como en la

experiencia populista del peronismo (Saracco, 1989; Semdan, 2000).

En este Ultimo, la preeminencia del liderazgo populista de Perdn
junto con la exacerbacion del carisma en el pentecostalismo, constitu-
yen elementos mas que contundentes a la hora de rastrear los lazos en-
tre peronismo y pentecostalismo. AUn cuando la relacién entre peronis-
mo y pentecostalismo que tuvo como hito la campana de Tomy Hicks
de 1954, devino de un recurso pragmdtico de “sustitucidn del carisma”

en un momento de “debilitamiento de la imagen de Perdn” (Saracco,

3 Eva Perén: "Democracia”.
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1989), fueron las ideas rectoras del peronismo en su voluntad de legimi-
tarse como espejo de |a justicia social cristiana, la que potenciaria una
nueva lectura y legitimacién al evangelismo. El juego identificatorio en-
fre peronismo y cristianismo, tuvo en la figura de Eva, y particularmente
en su muerte, uno de sus signos mas explicitos. En efecto, la muerte de
Evita ~lejos de debilitar su carisma- sumé al caudillo el beneficio de “la
inmortalidad de la santa”, prenda necesaria para legitimar los precep-
tos de justicia social y sobre todo, la “inmortalidad del propio peronis-
mao". Por ofra parte, contradiciendo la tesis de Saracco (1989), aportes
desde la teoria politica muestran cdmo justamente en la década del 50
el peronismo logrd su mayor caudal carismdatico en la figura del general
y su companera. En ese sentido, el juego del peronismo consistid en su
capacidad para “absorber” los contenidos mas diversos, homologando
la posicion del lider a colectivos mas amplios ~como “patria” y “na-
cién"- lo que permitié convertir a Perdn y luego a Evita en los Unicos de-
positarios de la “verdad" del nuevo colectivo social - “peronista’- y de
una “palabra” que solo ély su companera poseen; doble identificacion
entre Peréony “patria”, por una parte y entre “Perdn” y “argentinos” que
sencillamente ekpulso al adversario hacia el sombrio espacio de la “an-

tipatria”.

Segun Sigd! y Verdn (1985), tal enunciacion discursiva, mostraba
no solo la verdadera eficacia del discurso peronista; también expulsaba
del terreno politico su propia figura para situarla “en otro lugar” donde
la oposicidn Nosofros / Ellos -sintetizada en la frase “Perdén o Muerte”- -
permitid a ély a sus partidarios “llenar" con contenidos diversos su pro-'
pio discurso. Ese-movimiento de “apropiacién de lo colectivo” —como lo
denominan los autores- permitié otorgar potencialidad discursiva -y ami
juicio, practica- a un Nosofros de identificacién que polarizd al pais du-

rante anos, reeditando lo que Svampa (1994) denomina el dilema ar-
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gentind” ya no entre civilizacidn y barbarie sino entre peronistas y anti

peronistas.

Tal argumento se centra en que para Svampa (1994), la *habili-
dad" del peronismo consistié justamente en identificar peronismo y ar-
gentinidad asociados respectivamente a pueblo / patria y peronistas /
oligarquia (entendida como “antipatria” y “antiperonistas”). Pero tal
confraposicion no deviene de una especie de entelequia consistente a -
lo largo de nuestra historia (que reeditaria una concepcidn idealista de
poco arraigo contextual), sino del hecho de constituirse en metafora
explicativa del campo politico, cuya fuerza de enunciacion, la convier-
te en principio de legitimacion y medio de inventiva sociopolitica y cuyo
significado ird variando acorde al contexto social y moral (Svampa,
1994: 230). En efecto, el discurso y accionar peronista harian de Perén y
Evita —-emblema acabado de la dicotomia en la medida que se presen-
ta a si misma como “guardiana privilegiada” de la realizaciéon del “pue-
blo" en Perdn apelando a una prédica anti intelectualista y sentimental
(Szvampa, 1994: 241)-, una discursiva que a la zaga adquiria la Iegiﬁmi—
dad de una “infalibilidad papal” (Sigal y Verdn, 1985: 233).

Un lema que entre la década de los 80 y los 90 con el auge del
neopentecostalismo, renovaria sus fuerzas y contenido para alimentar
otfra discursiva ya no centrada en la politica —cuyo “deterioro” ya no le

permitiria sustentar ningun discurso que la asociara a lo “moral'- sino' en
la propia religldn en tanto dmbito legitimador de los valores fundantes

de la ciudadania y la cristiandad.
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2.1.5. La Argentina de los 90: pobreza, marginalidad y
religiosidad.

Si las relaciones entre movimientos soclorreligiosos v politica y en-
fre religion y politica, han sido temdticas densamente tratadas por las
clencias sociales, los recientes estudios sobre el pentecostalismo en los
palses del Cono Sur realizados desde la sociologla y la antropologia, no
ignoran la relacidn entre religidn y politica. Por el contrario, la mayor par-
te de los aportes sefialan la creclente relacidon entre pentecostalismo y
politica en contradiccidn con el pasado sectario e individualista, nega-
do a los problemas terrenales del primer pentecostalismo.

En efecto, a diferencia de los primeros estudios sobre el pentecos-
talismo latincamericano realizados por Lallve D’ Espinay (1948) que
mostraban la tendencia de las primeras denominaciones pentecostales
hacia el apartamiento del mundo y consecuentemente su falta de inte-
rés en las problemdticas “terrenales” vy la participacién social; a lo largo
de los Ultimos 20 afos, la expansidn neopentecostal junto con su conso-
lidacién como movimiento soclal marcan rumbos diferentes respecto a
las primeras denominaciones pentecostales, al flempo que resaltan la
presencia del neocpoentecostalismo, como el fendmeno religioso mas
relevante de la regién.

Sy “hcbiliddd" para llegar a una amplia diversidad de grupos so-
clales (aun cuando entre sus flias sobresalen los sectores mas perjudica-
dos por las nuevas politicas, particularmente por el retiro de las respon-
sabilldades del estado a lo largo de la década de los *90), deviene de
una gran capacidad para promover valores religiosos cimentados en
tradiciones polfticas y religiosas locales, sin renunclar a su incumbencia
en los problemas mundanos. Esa es la razédn por la cual los pentecosta-
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les se ven a si mismos como miembros de una sociedad secular que, mi-
rados en perspectiva analitica, muestra continvidades y cambios capi-
tales al interior del campo evangélico y en relacidon al campo religioso y

politico social. -

En los paises del Cono Sur y mds especificamente entre los que
hoy componen el MERCOSUR -como Argentinag, Brasil, Chile y Uruguay-
aun cuando los datos oficiales de la iglesia catdlica apostdlica romana
senalan la “importancia del catolicismo en América Latina"40, |os dife-
rentes estudios de campo enfatizan tanto la diversidad religiosa que en-
globa al cristianismo como la preponderancia de tradiciones carismdati-

Cdas en su seno.

Las iglesias neopentecostales de la segunda y tercera ola, deno-
minadas también “iglesias autdnomas”, se distancian de las "iglesias tra-
dicionales pentecostales” de los primeros contingentes migrantes euro-

- peos (Mariano, 1991; Mariz, 1995) no tanto por diferencias sustantivas en
lo que refiere al cuerpo de creencias, sino por la particular forma de en-

cararia.

Las primeras ivglesios pentecostaies Hegon en 1910 desde Estados
Unidos con "La Congregacion Cristiana” y en 1911 con las “Asambleas
- de Dios". Recién entre 1950y 1960, ayudadas por una tendencia hacia
la fragmentacidon de las iglesias carismdaticas, se establecen nuevas de-
nominaciones como “La Iglesia del Evangelio Cuodrongulok” (1951),
“Brasil para Cristo” (1955) y “Dios es Amor” (1962).

40 Segun datos del Nuevo Anuario Pontificio {2002), la mitad de los catdlicos vive en el
continente americano. El informe, que fue presentado al Papa por el secretario de
" Estado, cardenal Angelo Sodano, sefiala que el 17,2 por ciento de la poblacién mun-
dial son catdlicas vy el 50 % vive en el continente americano, el 26,1 % en Europa, el 12,8
% en Africa, el 10,3 % en Asia y el 0.8 % en Oceania. Fuente: ANSA LA NACION LINE
Seccién Cultura  En:  http://www.lanacion.com.ar/04/02/03/dg 5698%1.asp  del
03.02.2004
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En Uruguay, mientras que el censo de 1908 sefalaba que el 61.2
% de la poblacién se declaraba “catdlica”, el 37.2 "atea” y el 1.6 %
“protestante”, el Censo de 1980 mostrd que el 55% de la poblacion se
declard como "no religioso”. Liegado en 1935 con la “Iglesia Americana
de Dics”, el pentecostalismo registra para la década de los 80 un au-
mento proporcional similar al de los paises de la regidon con un total de
70 denominaciones. Sus especificidades devienen, tanto de su relativo
~ crecimiento comparado con el registrado en paises como Brasil y Ar-
gentina, como de las “influencias” y "“tensiones” con ambos paises dada
su histérica "permeabilidad” a las influencias brasilefias. En virfud de elio,
las iglesias pentecostales uruguayas enfatizan la doctrina de la "Guerra
Espiritual” hacia los otros cultos en oposicidon a las religiones afro - brasile-
ras (Guigou, 2003), peculiaridad que acerca el pentecostalismo urugua-
yo al pentecostalismo brasilefio donde la “lucha contra los demonios
promovidos por los cultos afro” constituye parte de la identidad de igle-

sias como la IURD (Mariano, 1999).

En Chile —el pais que muestra no solo mayor dinamismo sino don-
de el pentecostalismo tiene por su antigiedad una autoctonia notoria
entre sectores indigenas y migrantes urbanos-, ya en la década de los
"70 las iglesias pentecostales representaban el 80% de las iglesias evan-
gélicas llegando a representar en la actualidad el 90 % del universo pro-

testante.

En Brasil, el aumento del pentecostalismo a lo largo de la década
de los "80 registraba un 3 % de la poblacién total alcanzando en los *90
el 10 % (Freston, 1991 y 1993; Pierucci, 1991 y Prandi, 1992). AUn cuando
desde un principio iglesias locales -como “Brasil para Cristo"- se vinculan
a la politica, es recién con la denominada “tercera ola” del pentecosta-
lismo que las relaciones enfre polﬁ‘icc y religion se tornaradn mds que re-
levantes. La irrupcion de la IURD -fundada en 1970 por el Pastor Mace-

do- cuyo crecimiento e impacto no tiene parangdn con otras iglesias de
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la regidn, presenta una especificidad derivada de su “carisma institu-
cional” que, en la empresa de adquirir mayor relevancia politica, le ha
otorgado una fuerte visibilidad e ingerencia social. Su fuerte oposicidn a
los grupos afro brasileros, su énfasis en la “Teologia de la Prosperidad” en
rituales que involucran importantes sumas de dinero junto con la inser-
cion y hegemonia en los medios de comunicacién (Oro, 1992), son al-
gunas de las diferencias que dan la particularidad al modus operandum
de una estructura eclesidstica de envergadura; algo que difiere de su
insercién en Argentina donde el relativo impacto de |as religiones afro
ha promov:do una discursiva algo distinta y una representatividad mu-

cho mas limitada (Mariano, 1999; Semdan, 2000).

El caso de las diferentes formas de insercion de la IURD en Brasil y
Argentina muestra la dindmica diferencial de |as iglesias neopentecos-
tales que, sumdandose a la tradicién histdrico cultural vy religiosa de cada
pais, otorgan la singularidad necesaria para la llegada del mensaje
evangelico a distintos grupos sociales y tradiciones histéricas direccio-
nando un mensaje “atento” al contexto de su inserciéon, una especifici-
dad que —aunada al cardcter carismdatico- promueve su crecimiento

como resultado de la multiple faccionalizacidn de cada iglesia y grupo.

Al igual gue en las diferencias histdérico culturales de los paises, su
presencia entre distintos grupos sociales es también una muestra de su
elasticidad. Tal es el caso de |la relacion entre pentecostalismo y secto-
res campesinos © migrantes como entre pentecostalismo y sectores na-
tivos de la regidn. Por ejemplo, sumando a los aportes realizados desde
la etnografia de pueblos indigenas tratados en el primer capitulo, Foes-
ter (1993) puntualiza la continuidad entre la religiosidad mapuche y el
pentecostalismo para el caso chileno y la importancia del discurso del
mensaje pentecostal para la expresidn de la identidad étnica, algo que
se hace extensivo al territorio argentino. Para el autor, “el don de la re-

velacion” predicado por los pentecostales actualiza el rol de los ante-
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pasados en la cultura mapuche y el espacio que en la cosmologia tie-
nen los suenos en tanto simbolo de prediccion sobre la realidad. Por su
parte, Herrera (1995) ha demostrado que la religiosidad de los campesi-
nos del sur de Chile crea un mecanismo que transforma la experiencia
de la exclusidon del sistema como resultado de Ia expansion capitalista,
en una ideologia in’regrccioni's’ro. Conclusiones similares son las de Cor-
deu vy Siffredi (1971) vy las de Miller (1968) y Wright (1988) eh sus respecti-
vos estudios acerca de la inclinaciéon al pentecostalismo post movimien-
tos milenaristas en la region del Chaco y en los actuales estudios acerca

de la ﬁlidcién toba al pentecostalismo (Citro, 2003).

Si bien algunos autores sefialan que los estudios sobre |la inclusion
del pentecostalismo en sectores indigenas son “reducidos” (Seman,
2000}); lo cierto es que numerosas etnografias realizadas desde la déca-
da de los 70 en América Latina sefialan los ineludibles vinculos entre
pentecostalismo y cosmologia nativa, por lo que “la literatura sobre el
pentecostalismo urbana nc es mas abundante ni expone su diversidad
cultural y social” {Seman, 2001); un equivoco que surge justamente de
esa diferenciacion disciplinor gue no ha promovido el didlogo entre
abordajes realizados desde la antropologia y desde la sociologia de la
religion.

AUn asi, es necesario remarcar que los recientes estudios ya no se
alimentan de tal diferenciacion disciplinar ni se preocupan por la sin-
cresis entre elementos de |la “cultura tradicional” y “cultura pentecostal”
como si una y otra fueran dos condimentos que, a los efectos de la re-
ceta, permiten tomar de aquiy alld elementos discretos para luego
combinarlos. En tal sentido, Ia nocién de “culturas hibridas” de Garcia
Canclini (1992: 14-5), la metd&fora de “creolizacidon de Hannerz (1989) o
la de los *mdrgenes” de Lowenhaupt Tsing (1994) se ajustan mas a una
realidad que -tal como sefalara Appadurai (1990: 18-20)- parece res-

ponder menos a la nocidn de habitus —en tanteridcleo tacito de practi-
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cas y disposiciones culturales reproductibles- y cada vez mas a una are-
na de negociaciéon donde los sujetos realizan elecciones concientemen-
te direccionadas y donde la representacion de la identidad frente a
audiencias a menudo multiples y espacialmente dislocadas, son la cons-

tante.

Tales enfoques, rehuyen pues a la futilidad de antiguas divisiones
entre culturas “tradicionales” y "*modernas”, “populares” y de “elite”,
“masivas” o "privadas” para dar cuenta de la heterogeneidad desde la
que se construye toda nocidn de identidad a la vez que subrayan los
dispares "horizontes” desde los cuales eéstas se conforman y el potencial

creativo gue involucra a todo sujeto social en tales procesos.

En esa complejidad de articulacién entre lo global y lo local -
concebido este Ultimo como un dmbito atravesado por dispares ele-
mentos que, sin embargo, tienen autonomia e identidad propia-, los re-
cientes estudios del pentecostalismo en contextos “urbanos” asumen Ia
multiplicidad de tensiones desde donde se producen tales diferencia-
ciones. Asimismo, abordan problematicas tales como la diferenciacion
de género que lleva a una posicidn de inferioridad de la mujer en el
pentecostalismo (Tarducci, 2003} y los aportes de Campos Machado en
relacion a las representaciones medidticas de la mujer en el neopente-
costalismo brasilefio o bien los vinculos entre salud, migracién y ad-
hesion a la nueva fe en el contexto de expansidn del pentecostalismo
entre migrantes paraguayos del Conurbano bonaerense (Spadafora,
2003).

A pesar de la nueva dindmica de los enfoques, las diferencias dis-
ciplinarias han venido jugando un papel importante en la autonomiza-
cién de campos de trabajo que trajo como consecuencia una especie
de quiebre artificioso enfre “pentecostalismo nativo” y “pentecostalismo

urbano”, brecha que al dar cuenta de sus diferencias relega sus seme-
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janzas y por tanto, la ecléctica composicidn de toda identidad. Esta,
invita a concebir la cultura ya no como un dmbito discreto de “rasgos
culturales” sino mas bien como un juego de espejos donde el dinamis-
mo Y la reinterpretacion son la constante (Barth, 1976). En efecto, no ca-
sualmente los estudios sobre el pentecostalismo subrayaron su capaci-
dad de extension y adaptabilidad acorde a los distintos paises y colecti-
vos sociales y por tanto la ilegitima "discriminacidon” de recortes discipli-
nares que -atentos a una nocién de lo local anclada en el tiempoy en

el espacio- tienden a descuidar los vinculos enfre uno y otro4!.

Tal vez, una de las similitudes cruciales y poco atendidas en los es-
tudios sobre el pentecostalismo sea justamente el hecho de desatender
a las cualidades carismdticas de su perfil en vinculacién con otras for-
mas de expresidn carismdatica que ya desde o politico, ya desde lo reii-
gioso promueven tanto la popularidad de sus pastores como la impor-
tante fragmentacidn institucional a lo largo de su historia y -a juzgar por
el presente- de discursivas tan propias al “mensagje evangélico” como
diferentes a éste. Con exéepcién de algunos frabajos como los de Oro
(2001), que analizan la manera en que el carisma actua en la consoli-
dacién poilitico religiosa de Ia IURD en Brasil, hasta donde sabemos los
estudios locales no han prestado suficiente importancia ni al perfil de sus
pastores ~-generalmente interpretados maquiavélicamente como suje-
tos cuyas ambiciones monetarias o politicas hacen primar sus intereses

por sobre los de sus seguidores4?- ni a los vinculos entre carisma, politica

41 Tal como senalé en el capitulo 1, para mi misma el frabagjo con grupos “nativos” -
cuya insercion en distintas versiones del cristianismo es un hecho a lo largo del conti-
nente americano- y el trabajo con iglesias tan "“diferentes” como las cormrientes neo-
pentecostales y el pentecostalismo tradicional, han sido un problema dificil de sobre
llevar en aras de metodologias y presupuestos epistemoldgicos no atentos a las con-
fluencias entre unos y otros. '

42 Tales formulaciones vienen sobre todo del dmbito de la discursiva mediatica pero a
su vez, esta discursiva ha jugado un fuerte papel entre los primeros estudios sobre el
pentecostalismo argentino donde el discurso cientifico no siempre ha sido agjeno al
discurso medidtico. Esta "incapacidad” de despegarse del discurso de los medios
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y entre éstos y estética. Como sefialé en la introduccidn, entiendo que
tales abordajes ~que obviamente requieren de una explicitacion con-
ceptual- son claves a la hora de dar una interpretaciéon del pentecosta-
lismo que permita entender sus vinculos con la tradicién histérica cultural

de nuestro pais.

En suma, a la hora de dar cuenta de los vinculos entre religion, po-
litica y estética entiendo que un camino sugerente es tomar en cuenta
dos planos que actuan correlativamente, a saber: 1) a nivel organiza-
cional: la combinacién de diversos elementos teoldgicos, rituales e insti-
tucionales que favorecen la diversificacion del mensaje y 2) a nivel de
la propia fradicion cultural donde se inserta, dado que su elasticidad
permite tanto la continuidad como el cambio respecto a patrones cul-
turales y religiosos preexistentes. En ella, el "lenguaje estético” —
entendido no como ideario de belleza al que fuera asociado por le Re-
nacimiento, sino mas bien, como vehiculo y condensacién de una
praxis politica cultural expresada no tanto en lo que se dice sino en lo
que se hace-, revela parte de esas diferencias y confluencias, tanto pa-
ra paises como Brasil -donde los vinculos entre neopentecostalismo y
politica son mds que elocuentes- como en nuestro propio pais donde la
formalizacion de un movimiento evangélico a lo largo de los 90, cam-
biaria el status de las iglesias protestantes, el perfil religioso de la socie-

dad y replantearia el lenguaije politico.

Y es que en la Argentina no ha sido la excepcion al ihcremenfo
del neopentescostalismo. AUn cuando no existen cifras oficiales, Bastian
(1994) y Stoll (1990) han demostrado que la poblacidon protestante ha
crecido del 2.1. % en 1960 al 5 % en 1985 ocupandc el pentecostalismo

una posicion privilegiada al interior de ese campo religioso. Investiga-

puede percibirse tanto en el trabajo pionero de Wynarczyk "Tres lideres carismdaticos”
(1989) como en algunos de mis propios trabajos en los que tuve dificultades para inter-
pretar criticamente algunas premisas del ideario pentecostal.
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ciones realizadas por pastores pentecostales argentinos como Sarracco
(1989) han concluido que entre 1978 y 1987 el niUmero de iglesias pen-
tecostales se friplicd y la atencion de "servicios pentecostales” se incre-
mentd seis veces. Andlisis realizados por el “Directorio y Censo Evangéli-
co" (DECE) de 1984 publicados por Wynarczyk y Seman (1994) y Wy-
narczyk et al {(1995) también han confirmado tal tendencia al concluir,
que el numero de iglesias protestantes de raiz neopem‘ecoé’rol solo en
Buenos Aires se incrementd de 80 en 1970 a 210 en 1992. A su vez,
mientras que el pentecostalismo constituye solo el 5% de la poblacién
profes’ron’re, las iglesias neopentecostales representan el 43% dentro del

conjunto de los servicios dominicales.

Las cifras, muestran el consistente aumento de formas de religiosi-
dad centradas en el carisma pastoral e institucional. Segun Saracco
(].989), con posterioridad a la década del 40 las iglesias evangélicas
dieron un vuelco, mostrando un giro de “intereses celestiales” hacia "in-
tereses terrenales” donde la satisfaccion inmediata de sus necesidades
y suefos (incorporando practicas como la sanacion a fravés de rituales
de “cura divina"); daria el puntapié inicial para el incremento de iglesias
locales que ya no respondian a vertientes "extranjeras” sino a sectores
evangeélicos locales. En ese contexto, la complicada relacion entre la
iglesia catdlica y la reedicion del primer peronismo, junto con la relativa
posicidn minoritaria del protestantismo, colabord en la unidén de las dife-

rentes vertientes evangelicas desde una posicidon de marginalidad.

A lo largo de la déccdo de los "40 la evolucion de los cultos pen-
tecostales de tipo carismdatico en detrimento de las denominaciones
protestantes histdricas, era un hecho relevante. Su énfasis en los aspec-
tos y los problemas de |a vida cotidiana (salud, cuestiones de parejq,
problemas de frabajo) asi como el uso de los medios de comunicacion

y una discursiva sobre la prosperidad divina entendida como mejora



127

material y real de la situacién econdmica de las personas, hicieron el

resto.

Esas nuevas prdcticas, han alterado profundamente la composi-
ciéon y direccién del pentecostalismo tradicional, favoreciendo la ex-
pansién de su constitucidon e incrementando su visibilidad en las ciuda-
des: iglesias como "Mensaje de Salvacién” del Pastor Anacondia, “Vi-
sién de Futuro” del Pastor Omar Cabrera y, fundamentalmente, “Ondas
de Amory Paz" de Héctor Anibal Giménez se destacarian en ese senti-
do; arrasando la distribucion relativa del campo evangélico que ya en
1991 promediaba el 93 % del total del campo protestante en la capital

del pais4.

AUn cuando tales cambios rebasan el campo evangélico y se
vinculan tanto a: 1} su capacidad de interpretar la “religiosidad popu-
lar" (Semdan, 2000) como a 2) su inherente dindmica de crecimiento que
-apoyada en el liderazgo carismdtico- promueve la fragmentacion vy el
faccionalismo por sobre los intereses conjuntos de la iglesia 'y 3) la vincu-
lacién entre tal dindmica y la propia historia politica argentina (Saracco,
1989). La preponderancia del neopentecostalismo rediagramé el cam-
po religioso, tanto de las iglesias protestantes tradicionales —-demasiado
atrincheradas en sus origenes y principios- como de la propia iglesia ca-
tdlica -demasiado distendida en su tradicional hegemonia-, captando
cada vez con mayor fuerza, segmentos de la sociedad faltos de hori-
zontes de futuro cuando no de “guia moral”. Son esos sectores -junto
con otros no tan mencionados pero igualmente sumergidos en la falta
de expectativas, como por ejemplo, los de “clase media”- los que han
contribuido a la consolidacién del nepentecostalismo elaborando sus

propios patrones y estilos de legitimacion discursiva.

4 Segun datos del Censo Evangélico redlizado en Buenos Aires (Capital Federal) en el
ano 19921, Wynarczyk {1999) demuestra cémo la sumatoria de iglesias fundamentalistas
carismdticas, pentecostales y neopentecostales, ya en 1991 promediaba esa cifra.
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Es por eso que si en Brasil el impacto del neopentecostalismo ha
"balcanizado” el comp'o religioso a la magnitud de diferentes denomi-
naciones protestantes que, a su vez, se han alineado en el neopente-
costalismo (Wynarcyzk y Semdn, 1994; Marotsica, 1994), en Argenting,
las diversas corrientes denominacionales, a pesar de estar unificadas
bajo una serie de demandas comunes, sostienen amplias diferencias,
especialimente hacia iglesias neopentecostales como el MOAP donde
el carisma personal se impone sobre las estructuras gerenciales del tipo
de la IURD.

Segun Marostica (1994:13) en 1997, la ausencia de intereses politi-
COos porﬁdarios en el momento de mayor expresion del movimiento
evangélico, estuvo motivada por su origen fragmentario y apolitico en
el que juegan un papel destacado cierta mentalidad sectaria cenfraca
en la abstencién politica. De ahi que para poder irumpir en la politica,
debieran primero quebrar con ese pasado de fragmentacion y con esa

teologia de apoliticismo.

Sin embargo, la falta de integridad del movimiento evangélico y
su efecto consecuente en el dmbito de la politica, muestran también
que la debilidad de la “apuesta politica" deviene ademds de factores
locales donde los vinculos entre sectores populares alineados en el pen-
tecostalismo y el movimiento peronista son incluso y como el propio Ma-
rostica (1994) apunta, datos registrados en no pocas situaciones (Wy-
narczyk, Semdn, 1994). En este sentido, ese pasado de fragmentacion
que limita la expresion politica del *movimiento evangélico” en tanto

“movimiento social"44 se enraiza mds en el hecho de su condicion de

44 En la misma linea Wynarczyk {1999} sefiala que durante el periodo que coincide con
fa Guerra Fria; entre la década de los 60 y los 90, el campo evangélico en alguna me-
dida unificado frente al peronismo se dividié en dos sectores debido a sus maneras de
vivir la fe, la préctica frente a los problemas sociales y la manera de enfocar las rela-
ciones con la iglesia catdlica, que habian trocado ampliamente a partir del Il Concilio
Vaticano desamrollando una importante vanguardia progresista en la Argentina. Por
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minoria religiosa que a sus concordancias en el plano politico y social.
Particularmente relevante es aqui, no solo la inclinacién denominacional
sino los diferentes estratos sociales que componen las distintas vertientes.
Dado gue el pentecostalismo y el neopentecostalismo, abrigan en ma-
yor medida a sectores sociaimente mas comprometidos que a capas
medias e intelectuales, mds enraizadas en las corrientes histéricas del
protestantismo. De ahi que pentecostales y neopentecostales, muestran

una inclinacién hacia el voto populista peronista no como una opcidn

una parte, los evangelicales y pentecostales cristalizaron un "arco conservador bibli-
co" cuya actitud prevaleciente fue de abstencién ante la politica y el rechazo al
ecumenismo. Segun el autor, las principales causas que pudieron influir en esta con-
ducta, pueden hadllarse en su teologia dudlista, que separa la iglesia del mundo y de la
politica, sus posiciones fundamentalistas, milenaristas y en algunos casos dispensacio-
nalistas, que eliminan la historia del plano natural proyectdndolo hacia lo sobrenatural.
Las iglesias conservadoras tendieron a aglutinarse en sus propias organizaciones como
ACIERA (Alianza Cristiana de Iglesias Evangélicas de la RepuUblica Argentina) y CONELA
(Confratemidad Evangélica Latinoamericana). “Desde la ofra vereda ideoldgica" —tal
como la describe el autor- el "frente histdrico liberacionista” sumaba a sus tradiciona-
les integrantes pertenecientes a iglesias "fundamentalistas"”, las iglesias “pentecosta-
les". Nuevamente, fue éste el sector que jugd el mayor protagonismo en la sociedad
civil y aun cuando no cristalizd en partidos politicos si se internalizdé en la politica, el
movimiento ecuménico y en la unidad entre las iglesias evangélicas a través de la FAIE
(Federacion Argentina de Iglesias Evangélicas), el CLAI {Consejo Latinoamericano de
Iglesias) y su pertenencia al CMI {Consejo Mundial de Iglesias); frente que entre la dé-
cada de los "60 y los 70 tuvo su expresidon mds acabada en la conformacién del MEC
(Movimiento Estudiantit Cristiano) asociado a la FUMEC (Federacién Mundial) vy la ISAL
(Iglesia y Sociedad en América Latina), instituciones que desde lo ideolégico se dlie-
naban a las “teorias de la dependencia”, el “tercermundismo", la "teologia de la libe-
racién” y la defensa de los derechos humanos en las dictaduras de Chile y Uruguay.
Pese a que su actividad permitié la creacidn del Instituto Superior Evangélico de Estu-
dios Teoldgicos (ISEDET), la editorial “La Aurora” y la Agencia de Noticias “Prensa Ecu-
menica" tuvieron una influencia minoritaria y corta vida, dejando rastros sobre todo en
una generacion que sumaba intelectudlidad a activismo politico y cuyo emblema es
la figura del pastor José Miguez Bonino. De ahi que la *unidad” potencial de los 50 solo
vendria a desplegarse a fines de los 80 como producto de una identidad evangélica
inédita en la historia de los evangélicos de Argentina y que en 1997 devendria en in-
tereses expresos de participacion politica. Desde fines de la década del 80, Ias iglesias
histérico liberacionistas, comenzaron un rdpido descenso en un contexto donde la
problemdtica de los derechos humanos y las dictaduras Latinoamericanas, dejaron de
ser problemdticas prioritarias de la agenda politico social, a tal punto que las preocu-
paciones de la iglesia catdlica dejaron de volcarse hacia el protestantismo histérico
para volverse hacia “el problema del crecimiento pentecostal”. Aun asi, el prestigio y
“seriedad" de las iglesias protestantes histdricas, les permitid conservar a los protestan-
tes histéricos el capital de legitimidad social que no poseian —ni poseen- los pentecos-
tales convirtiéndose en un actor necesario a la hora de “entrar en la politica".
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partidaria sino como un horizonte de creencias y experiencias histéricas

comunes.

En efecto, el movimiento peronista en tanto movimiento social de
| masas mas relevante de nuestro pasado y en tanto movimiento populis-
ta cuyo ethos se define justamente por la evocacidn de elementos ca-
rismdticos que aln desde la politica se entraman a otros terrenos de la
vida social como la religidn, juegan un importante papel entre los secto-
res que se lanzan al pentecostalismo y neopentecostalismo. Es por ello,
que el aumento del neopentecostalismo en Argentina a lo largo de la
década de los 80 y los 90 se encuentra tan relacionado a esa tradicion
cultural local como a las condiciones que —aumento de la pobreza y
exclusion social mediante-, hicieron posible su amraigo entre los sectores
perjudicados, portadores de una tradicion de profunda fe religiosa pre-

via a su conversion a la nueva fe.

Si desde el plano religioso, los datos de las inscripciones realizadas
hasta 1993 en e'l Registro Nacional de Cultos muestran el notable au-
mento del pentecostalismo que pasa de un 35 % en la década de los
"80 aun 65 % enlos 204, tal aumento no solo coincide con la apertura
democrdtica sino tambien con el aumento gradual de la pobreza y a
exclusion social (Miguez, 1997). Segun datos del Ministerio de Trabajo,
Empleo y Seguridad Social (2003) relativos al aumento de la pobreza
urbana en el pais a lo largo de los Ultimos treinta afos, ésta fue incre-
mentandose de 4,7% en 1974 a 12,7% en 1986, a 16,8% en 1993y 25,9%
en 1998, incremento que fue marcando la consolidacidon y extension de
un "nucleo duro de pobreza” anteriormente inexistente. Hombres y mu-
jeres se vieron perjudicados: los primeros sumdandose a las estadisticas

de alcohdlicos y provocando una tasa acelerada de desagregaciény

45 La misma tendencia se observa en relacién a oiros cultos dado que de las inscrip-
ciones redlizadas entre los 80 y los 90 el 68 % comresponde a iglesias evangélicas vy, por
ejemplo, solo un 29 % a movimientos espiritistas y umbandistas.
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violencia familiar; las segundas tomando un rol cada vez mas importan-
te en el mercado de frabajo gue, sin embargo, no llegaria a satisfacer

las necesidades del nicleo doméstico.

En ese escenario, donde el aumento del desempleo se auna ala
pobreza y donde ésta cada vez mds se encuentra ligada a la informali-
dad vy la concentracidn de la riqueza, que lleva a atrincherar a no po-
cos ciudadanos en los fragiles muros de una politica de “control de la
delincuencia” y la “seguridad”; es donde se hicieron presentes como
nunca antes los pentecostales, adquiriendo una visibilidad publica que
fue paralela a su crecimiento cuantitativo. La ocupacién de espacios
publicos que haciendo vibrar los suburbios poco a poco se fue apode-
rando del centro porteno, las "cruzadas" emprendidas en estadios de
futbol, la organizacion de eventos religiosos en salas teatrales miticas del
centro portefio, y las marchas evangélicas en pos de la igualidad reli-
giosa, la infromisidon en la politica y el fimido intento de conformar un
partido politico en 1997, modificaron el perfil slencioso de las iglesias
evangeélicas en el pais y pusieron en cuestion la hegemonia tradicional
de la iglesia catdlica. Hegemonia porque no debemos olvidar, que tal
“irupcion” no fue el resultado meramente de las condiciones politico
religiosas de la Argenting, sino mas bien de la conjuncidn de esas con-
diciones con una multiculturalidad silenciada pero persistente que ex-
presada ya como “cultura popular” ya como “religiosidad popular”,
vendria a reflotar la forzada idea de los logros incumplidos en el amal-
gamiento cultural de la Nacidn. Como si quisiera recordornc;s gue esa
diversidad cuanto mas silenciada mas persistente en el fiempo y en el

espacio.

El crecimiento cuantitativo y cualitativo del pentecostalismo y par-
ticularmente del neopentecostalismo asi como la renovacion carismati-
ca de los evangélicos que marcan los 80 y los 90 no se cifie meramente

al campo evangélico; incluye la emergencia de ofras manifestaciones
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religiosas que tienen —tal como en las formas de religiosidad nativa- en
la magia y el éxtasis sus elementos mas salientes y que se asientan aun-

gue no exclusivamente si en su mayor parte los sectores populares.

En esas franjas —cuyos limites son dificiles de precisar- las creencias
pOCas veces se cinen a los registros culturales y simbdlicos de la cultura
hegemdnica de una nacidn. El crecimiento y virgje del pentecostalismo
donde se interceptan la religiosidad popular y la presencia evangélica,
lejos de ser una eépecie de "religiosidad a la carta” que haciendo hin--
capié en la "prosperidad” aqui y ahora socava una vez mas el destino
libertario y civilizado de la Argentina, promueve discursos tan ligados a
nuestra propia tradicién como a nuestro presente cultural y sociopoliti-

CO.

En ese contexto, el dvonce neopentecostal que, en las Ultimas
décadas, adquirié su forma mas conspicua en las primeras cruzadas de
sanacién del pastor Carlos Annacondia, solidificd una “cultura popular
evangélica homogénea y transdenominacional” (Marostica, 1994) que
los propios pentecostales resumen como “visita del Espiritu Santo a la
Argentina”" y que, mirada en perspectiva historica, constituye una
“enorme mancha cultural” -como la denomina Wynarczyk (1999)- “pa-

ra nuestra nacion”.

Por eso, la visibilidad social lograda entre los 80 y los 90 que va de
la mano de su visibilidad espacial -a fravés del redimensionamiento de
los espacios publicos, también puede verse como una especie de
“atentado” al “patrimonio cultural”. Eventos musicales que rememoran
ritmos populares, una prolifera industria editorial y fonograbada, video-
grafica, radiofénica y de internet, colaboran al intercambio y promo-
cién de los evangélicos como colectivo social, creando una suerte de

implosion dentro del espectro cultural nacional, cefido a una idea de
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cultura restrictiva que la confina a los cafés literarios y los museos enal-

tecidos.

En esta doble travesia, que aranca con la dindmica religiosa y
politico social de los "sectores populares” para luego trasladarse al te-
meno de una industria cultural atenta mas a los beneficios monetarios
gue a la promocidn de nuevas orientaciones culturales (motivo por el
cual ademds de los intereses de los creyentes promueve la consolida-
cion de la prolifera “industria evangélica"), la presencia numérica de los
pentecostales, no logra, sin embargo, acabar con su condicidn de mi-

noria social.

No casualmente, la creacién de un “"polo envagélico” con inter-
eses comunes devino de la existencia de una ley de cultos no catdli-
cos* que afectaba a los pentecostales tanto como a otras vertientes
religiosas no tradicionales. En esa coyuntura, la “salida evangélica” lejos

de promover un sentimiento de solidaridad ecuménica hacia otros cul-

46 AUNn hoy se encuentra en vigencia una variante del género, la ley sancionada por la
dictadura miiitar de 1976. Frente a los cambios promovidos en la Ley de Cultos a lo
largo de la década menemista, los evangélicos ain cuando se unieron para intervenir
en la modificacién de la ley, dicreparon en torno a la persistencia de la misma. Sin
embargo, los actos de discriminacién y trato desigual en la concesién de frecuencias
de FM asi como el destino de los fondos del Ministerio de Bienestar Social para organi-
zaciones de bien publico que los puedan administrar y el presupuesto a favor de la
iglesia catdlica, unificaron al mundo evangélico. Alrededor de estos tépicos y funda-
mentalmente, en tomo a la ley de cultos y la obligacidn de inscripcidn en el registro o
“Fichero Nacional de Cultos", los evangélicos protagonizaron por primera vez en la
historia una gama de acciones politicas que van desde reuniones en la Secretaria de
Cultos, reuniones interdenominacionales con la presencia de funcionarios de la plana
mayor de la Secretaria de Cultos hasta manifestaciones frente al Congreso y marchas
junto con la instalacion de la problemdtica en los medios evangéiicos. En efecto, en el
afo 1990 la Asociacion de lglesias Cristianas de la RepuUblica Argentina (ACIERA) v la
Confederacion Nacional Evangélica de la Argentina (CONELA) visitaron repetidamen-
te a Menem para debatir sobre la libertad de cultos, la emisién de programas evangé-
licos vy la participacion politica de las iglesias. Tales intervenciones, derivaron en la par-
ticipacién de las instituciones evangélicas en la Asamblea Constituyente. En 1993 inte-
grantes de la Conferederacién Evangélica Pentecostal (CEP) se entrevistaron nueva-
mente con Menem a los fines de bloguear la sancién del nuevo proyecto de ley. Las
intervenciones de los evangélicos en la vida politica en la década de los 90 derivarian
en la formaciéon del Consejo Nacional Cristiano Evangélico (CNCE) que hoy reldne re-
presentantes de iglesias fundamentalistas, histérico liberacionistas y pentecostales.
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tos, demonizd a otras fradiciones religiosas bajo la refractaria idea de
“secta” 47 , guardando para si un resbaladizo espacio para la legitimi-
dad creada a la sombra de los protestantes histéricos y de la propia
iglesia catdlica. Sumados en esa fragil arena de negociacion, la malo-
grada conformacion de partidos politicos evangélicos de ideologia
conservadora, no colaboraron ni en su legitimacion social ni en su ma-
gra incidencia politica%. Pero, como afirmara Worsley (1980) “donde
hay humo puede haber fuego”, por lo que la presencia evangélica en
el mundo politico, debe interpretarse como parte de esa trayectoria
histérica donde la identidad peronista aunada a su condicidon de mino-
ria, darian la clave para entender el actual virgje hacia la participacion

social.

Por ello, no casualmente y tal como vienen sefalando varios auto-
res (Galliano, 1994; Marostica,1994; Seman, 2000), los pentecostales del
conurbano bonaerense viven entre pobres, cuya simpatia hacia el pe-
ronismo es un hecho constante, ain cuando no participen activamente
en la politica en parte por sus creencias ascéticas sobre el alcohol,
normas y costumbres, en parte por su origen migratorio de paises limitro-
fes que aun cuando los excluye del derecho al voto, muestra una fuerte
ligazén emotiva hacia simbolos como Evita o el general Perdn (Spadafo-
ra, 2003). Es mas, la exclusidon del voto dada la condicion de ilegal de los

migrantes, no necesariamente los inhibe de actuar en comités y seguir

47 En la propia Secretaria de Cultos de la Cancilleria, el 5 de julio de 1993, los pastores
invitaron al Dr. José Miguez Bonino, quien exhortd a la audiencia de pastores evangéli-
cos a “no tratar denostativamente con la palabra secta a otros grupos religiosos” (Wy-
narczyk, 1999).

48 A pesar de ello, lideres laicos del MCl y el MR se integraron en bloque dentro de la
catdlica pero minoritaria Democracia Cristiana que en 1999 se integré al FREPASO,
frente de centro izquierda opositor al peronismo. Luego, se vincularon al Polo Social
Cristiano liderado por el padre Luis Farinello y con fuertes vinculos medidticos asi como
dentro de una de las tantas ramas del peronismo. Tampoco dlli lograron una insercién
social mds alld del espacio de cuestionamiento y denuncia (Wynarczyk 1999).
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las actividades de los caudillos del sistema clientelista del peronismo. Tal
acercamiento, es tomado en forma pragmdtica a los fines de conseguir
beneficios de un estado que termina por reeditar una sombra del pasa-
do en el presente. Tal es el caso del otorgamiento del Plan Jefas y Jefes
de Hogar en sectores migrantes del Paraguay que han obtenido la ciu-
dadania por hijos nacidos en Argentina como lo es el subsidio por des-
emplec no siempre ajeno a “algun frabgjito" que permita acceder al

ansiado beneficio entre los sectores mas afectados#.

En ese pragmatismo —casi como el propio Perdn-, para estos sec-
tores, la iglesia catdlica asume el rol de una “institucion de servicios de
beneficencia social" similar al que pueden ofrecer entidades como “al-
cohdlicos andnimos" dado que, segin la concepcidn de un converso
afectado por el alcohol, en su intento de describir las limitaciones de los
grupos de autoayuda del estado, asociados en su discurso a la “cari-

dad" catdlica, “alli te cambian el vino por el mate" (P.P.B. 2003).

Es por eso que el lema “Espiritu Santo ha venido para quedarse en la
Argentina” es tanto la resultante de una disposicidn religiosa previa a la
conversion como del espacio vacio dejado por el retiro del estado vy el
papel asistencialista de la iglesia catdlica, atorados en sus propios com-
promisos e intereses. Tales instituciones, parecen haber olvidado, que en
la Argentina de los 90, a buena parte de la poblacidén no solo se le han

cerrado las puertas del “sistema” sino del mismisimo “cielo”; un destino

4 A fines de los noventa, con el ya disparado aumento de la desocupacién y el mar-
cado inicio de un gran receso econdmico, comienzan a surgir una gran diversidad de
movimientos de desocupados, que crecerdn hasta nuestros dias. Muchos de ellos lle-
garan a crear estructuras de cardcter nacional y o de fuerte presencia temritorial. Su
particularidad se explica en que a partir de mediados de los noventa aparecen -por
parte del Estado- los programas focales de atencidn a la problemdtica de la desocu-
pacion, como por ejemplo los Planes Trabajar. Ello suscita que -a diferencia de la eta-
pa anterior en la que se reclamalba por el reingreso al sistema productivo-, las reivindi-
caciones irdn girando hacia la obtencidn de Programas Sociales que hagan frente a
la apremiante necesidad de los vastos sectores excluidos del mercado de trabajo.
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en el que la miseria no es menos relevante que la dignidad perdida vy
de cuyo laberinto —como diria Giménez- solo se sale por ariba. En ese
intersticio, es donde “prende el pentecostalismo" para renovar un men-
saje parroguiano y desgajado del cuerpo de los "actores” que ya no
solo no encuentran al Jesus sufriente del madero sino que quieren —
parafraseando a Joan Manuel Serrat- recuperar “al que anduvo en la

1!

mar
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CAPITULO 3. EVANGELICOS

“La deuda impaga pesa sobre los cuerpos de las personas. Frente al destrozo
de la miseria, salvo que se mire hacia otfra parte, los cuerpos ofrecen la inscrip-
cién de lo adeudado, que ademds, por estar escrita en ellos materialmente,
puede ignorarse pero no borrarse.Queda bastante poco de lo que la Argenti-
na fue como Nacién. Las instituciones que producian nacionalidad se han de-
feriorado o han perdido todo sentido. Pasan a primer plano ofras formas de
identidad, que existieron antes, pero que nunca como ahora cubren los vacios
de creencia e incluyen a quienes, de ofro modo, se abandona. Del estallido
de identidades no surgié una Nacidn plural, sino su supervivencia pulsdtil. La
Nacién se perdié en el extremo laberinto de la pobreza". Beatriz Sarlo.
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- 3.1. El Pastor Giménez o la “oveja negra” de la familia
evangélica

 Sila quiebra de los procesos secularizantes que se produce luego
de la Segunda Guerra Mundial, es el hito a partir del cual se asiste a un
refroceso del catolicismo y el protestantismo histdrico que poco a poco
comienzan a "competir' con otro tipo de religlosidad cristiana fuerte-
mente marcada por practicas extaticas y milagros de sanacién, es a
partlr de las Ultimas dos décadas que América Latina mostrard un nuevo
mapa religioso que, sensible a los cambios politicos y econdmicos, ter-
minard por conformar un pais distinto.

Primero, la experiencia populista del peronismo vy, a lo largo de las
ultimas dos décadas, 10s cambios econdmicos v sociopoliticos, abrirlan
espacio a nuevos sujetos sociales que invertirdn sobre la identidad reli-
giosa y cultural, Pero la emergencia de estos nuevos movimientos socia-
les que, en el plano de las creencias religiosas darfan lugar a un sinnu-
mero de grupos religiosos de los que los evangélicos pentecostales seri-
an mayoria; tienen antecendeantes histéricos concretos. Hemos sefiala-
do que las nuevas formas de cristianismo "evangélico' o protesfon’ré que
nacen en Estados Unidos y luego se expanden hacia Ameérica Latina,
tlene su punto de anclaje en las primeras cleadas de migrantes extranje-
ros que llegan al pais y que, manteniéndose autosegregadas y sin obje-
tivos evangelizadores hacla otros sectores sociales, no promoverfan su
influencia en la socledad (Wynarcyk, 1994).

Y a pesar de que la experiencla histérica del peronismo habia
promovide la emergencia de un nuevo sujeto social, las iglesias protes-
tantes ~cuya representatividad estaba dada por las corrlentes histdricas-
se mantuvieron gjends a un discurso politico, que a pesar de sus valve-
nes, seguia coqueteando con la iglesia catdlica.
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AUn asi, considerado como el brazo politico del catolicismo, Ia
caida de Perdn, seria festejada por sectores histéricos ain cuando ello
los llevara a traicionar “su pasado liberal democrdtico” (Techera Marset,
1996).

A lo largo de la dictadura que se inicia en 1976, el protagonismo
de las iglesias histéricas se anclaria en su fuerte defensa de los derechos
humanos, un protagonismo que llegada la primavera democratica del

"83, perderia poco a poco su sentido.

En los 90, el auge de las variantes mds carismdaticas del evange-
lismo pentecostal, tomaria la delantera, sumergiendo al catolicismo y al
protestantismo, en la profundidad de los tiempos. Solo en los primeros
anos de la década, se calculaban alrededor de 1.800 agrupaciones
pentecostales, cifra que representaba el 59 % ciento de las inscripciones

totales en el Registro de Cultos.

La escena actual, muestra la fuerte presencia del neopentecosta-
lismo cuya multiplicacién, a lo largo de la dltima década del Siglo XX, ha
trocado el campo religioso del pais y la regidn. En los Ultimos afos, un sin
fin de tipologias, han intentado dar cuenta de la especificidad del nue-
vo fendmeno. Siguiendo el modelo de la IURD en Brasil, Oro (1992) y Ma-
riano (1999) refieren al neopenTecosToIismo}como un "“pentecostalismo
auténomao”, esto es, como asociaciones religiosas auténomas y autosu-
ficientes que, a diferencia del pentecostalismo tradicional -donde pre-
valecen las vinculaciones de las iglesias a “estructuras madres'- |, se ca-
racterizan por una autonomia basada en el liderazgo de pastores fuer-
temente carismdaticos. Asimismo, resaltan cdmo la incidencia del dinero
en sus rituales y el énfasis en el proselitismo religioso a partir de 1os medios
de comunicacion, otorgan un sentido distinto a las nuevas vertientes

evangélicas.
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A pesar de las limitaciones fipoldgicas en la descripcion de un fe-
némeno lo suficientemente amplio com pdro albergar en una categori-
zacién, la riqueza y variedad de iglesias a las que aludimos, el neopen-
tecostalismo resume buena parte de las carateristicas antepuestas, aun
cuando no todas sigan ai pie el modelo tipoldgico sugerido. De hecho,
la amplitud de la definicidon no llega a dar cuenta de un sin fin de dife-
rencias que van desde el uso del dinero hasta el protagonismo de los
pastores en la vida politica. A pesar de ello, una caracteristica relevan-
te, gira en torno a la condicidn carismdatica de los pastores, condicion
gue imprime una particular manera de establecer el vinculo con la his-
toria politica y social y con la dindmica de organizacion y crecimiento

de las iglesias.
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En Argenting, a diferencia de Brasll, el auge del neopentecostalismo es-
tuvo signado por una historia politica donde la experiencia del peronis-
mo como primer movimiento de masas, sentaria las bases necesarias
para la emergencia de iglesias centradas en el carisma de sus pastores.
Al punto tal, que la experiencia carismdatica pentecostal no podria tener
sentido sin la experiencia politica previa del peronismo (Saracco, 1989
Semdn, 2000). Desde esa experiencia histérica previa, a lo largo de las
Ultimas décadas, surgirfan algunos pastores carismaticos precursores lo-
cales como Omar Cabrera de la "Fundacién Vision de Futuro", Carlos
Anacondia de “Mensaje de Esperanza Viva" y, en la década de los *90,
Héctor Anibdl Gimenez del "Ministerio Ondas de Amor y Paz" y Claudio
Freizon de “Rey de Reyes".

llustracion 3 Dirigentes de la IURD con el Presidente Lula, 2003

Posteriormente, se sumaria la IURD de Brasil cuyo protagonismo
correria paralelo al auge de pastores como Héctor Gimenez, pero cuyo
vinculo hacla la fradicién local vendria mas de la capacidad de geren-
clamiento de los pastores brasiiefios y sus vinculos con sectores empre-
sarlales y politicos locales, que de un artesanal trabagjo entre los sectores

r
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poﬁ‘:u!aras. Sin embarge, hay distancias contundentes entre los primeros
‘ ‘ . pastores carisméticos =

| como Omar Cabreray

Carlos Anacondia- cen-
| trados en el mensaje de
.| sanidad-y el desarrolio y

perfil de los nuevos
pastores evangélicos,

| cuyos mensagjes giran en
torno a dos tépicos fren-
cuentes en |la discursiva

religiosa: la “prosperidad
| divina"y la “doctrina de la
guerra espiritual”. Desde

llustracién 4 Menem y la IURD

esa légica, centrada en la
idea de que dios prospera material y simbdlicamente a sus seguidores, y
en la alegoria de un mundo concebldo como territorio a congquistar, las
ideas milenaristas del primer pentecostalismo adquieren un sentido re-
novado, haclendo de la utopla mesidnica no tanto un ideal de vida ul-
traterrena -como en las primeras oleadas pentecostales-, sinc una con-
diclén de vida susceptible de desplegarse en el aqui y ahora mediante
la profesién voluntariosa de la fe. Vivir bien, gozary ganar dinero son
parte de una idea sesgada por el exitismo y la discursiva de pastores
que, como Gimenez, lejos de reverenciar la culpa cristiana, se disponen
a tomar el mundo con las manos para hacerlo propio.

Desde esa concepcion, el crecimiento del MOAP y su paster, fue
sostenido a lo largo de 1os “90 por sectores cuyas expectativas de vida,
se velan cada vez mas comprometidas frente a un estado que poco a
poco retrocedia en sus responsabliidades sociales. A partir de los'80, la
iglesia de Gimenez, adquiria un matiz elocuente entre jbvenes del Co-
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nurbano bonaerense signados por la périda de viejos suefios sociales y

dispuestcs a la peor de las partidas del destino.
3.2. EL MINISTERIO ONDAS DE AMOR Y PAZ

A pesar de que Gimenez seria uno de los pastores mds populares
del evangelismo carismdtico al punto de transformarse casi en su em-
blema, el verdadero funcionamiento de su iglesia ha ido conforme @
una mircda superficial, otorgada por la discursiva tendenciosa de los
medios de comunicacién que, en la década de los 90, dieron rienda
suelta al “problema de las sectas”. En ella, poco se alude a su historia
personal y su tfrayectoria religiosa favoreciendo antes bien, una imagen

tergiversada y superficial de su vida y su iglesia.

Lejos de esas imagenes, la vida de Gimenez y la historia de su
obra, se desarrolla al compds de otfras tantas historias, sesgadas por el
deterioro de Ias instituciones y la emergencia de sectores cada vez mas
empobrecidos para quienes la delincuencia representaria la Unica ma-

nera de lidiar con el destino.

El Ministerio ‘Ondas de Amor y Paz' comienza su labor a partir del
ano 1982 bajo el nombre de Iglesia de Los Milagros de Jesus” en “Sto-
ne", un barrio marginal del Partido de Escobar en el Gran Buenos Aires.
Desde sus inicios, su obra estuvo ligada a la recuperacion de jbvenes
ddicfos alas drogas y lo que el propio pastor define como “marginados
sociales”, creando un “Centro de Rehabilitacion para Drogadictos”

lamado "Arca de Noé".

“Yo tenia una profunda conviccién de que milabor al servicio de la iglesia era
la de frabajar intensamente enfre los marginados de la sociedad” (y) “ef barrio
Stone era por aquel enfonces una de las zonas mas carenciadas de dicha lo-
calidad en la Provincia de Buenos Aires”.
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La vinculacion inicial de la iglesia con la recuperacion de adictos,
se enraizaba en su propia historia personal y en las multiples dificultades
para dejar “la vieja vida".

“Siempre me senti identificado con los alcohdlicos, los delincuentes y los adic-
tos a las drogas e ignorando los burocrdticos papeles administrativos que pre-
tendian alejarme de los graves problemas sociales, tomé la firme decisiéon de

comenzar a servir af Sefior Jesucristo, tendiéndole mi mano con firmeza a foda
esa gente marginada por la sociedad”.

En efecto, para Gimenez, hijo de una numerosa familia pobre del
Conurbano, la adiccidn a las drogas vy la participacion desde la adoles-
cencia en diversos robos a mano armada, eran testimonio suficiente de
quien habia conocido el mismo infierno. Una sucesion de delitos, lo
habian llevado repetidas veces al “Correccional de Menores”, arries-
gando, incluso, la tutela paterna. Su experiencia no fue buena. Las in-
justicias del sistema penal junto con los atropellos de la policia que, de;
sobedenciedo las érdenes de la jueza de liberarlo y devolver la tutela a
su padre, lo mantuvieron largo tiempo en reformatorios, abrieron el ca-

mino a la conversion.

Entre 1981 y 1982 la labor con jévenes en Stone y luego en Caru-
P4, le permitirian registrar la iglesia en el “Fichero de Cultos”. Delibera-
damente bautizada "Ondas de Amor y Paz", el nombre hacia alusién a
una popular frase de la época que difundida por el cantante Piero, re-
tomaba un slogan instalado entre los sectores juveniles que frecuentaba
el nedfito pastor: “3Tenés onda de amor, tenés onda de paz...que ondda
tenése”. Pero ademds del modismo popular, la alusidén a las “ondas” re
feria a laidea de que las “ondas radiales”, eran el medio privilegiado
de Dios para difundir su palabra, idea y fundamento de una iglesia cuyo
despliegue medidtico seria capital a su obra. Ya el primer programa ra-
dial, *Joven levantate!”, fue —segun estimacion del pastor- central para
la apertura de su ségundo local, en la localidad de Tigre. Md&s tarde, en

el ano 1984 el éxito de un cada vez mdas conocido Pastor Gimenez, junto
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con el dinero recaudado por la multiplicacién de anexos en el Conur-
bano y en el interior del pais, le permitieron abrir la primera casa de cul-
to en la Capital Federal en una vieja casa en el barrio de Villa del Par-

que.

Poco tiempo después, el local del ex cine Roca en el corazdn del
barrio de Almagro, se fransformaria en la sede central del ministerio. Pa-
ra los primeros afios de la década de los 90, aun cuando la cifra de
concurrentes diarios estaba muy lejos de llegar a las 4000 personas -
como afirmaba Héctor-, la circulaciéon de fieles a lo largo de cultos su-
cesivos de dos horas, llegaba en los mejores tiempos, a desarrollarse sin
pausa entre las 6 y las 23 hs cuando no, extendiéndose en largas cele-

braciones nocturnas.

El templo “24 horas” -como algunos vecinos del barrio lo llamaban
por aquellos dias-, lograria en pocos anos extender sus filiales a 140 que,
distribuidas entre el interior del pais y los paises limitrofes, crecia confor-
me al sinfomdtico avance del movimiento evangélico en el pais y el ex-
terior. Uruguay, Bolivia, Paraguay, Estados Unidos y Alemania fueron en
esos anos, centros importantes de su actividad logrando un intensivo
didlogo entre pastores y conocidas figuras del mundo evangélico local

e internacional.

En 1988 y como parte de Ia maduracién de la iglesia, locales ale-
danos al templo central fueron sumdndose a la sede central: primero la
creacion del Instituto Biblico ESDRAS donde se impartian "cursos de es-
tudios biblicos” dictados por el mismisimo pastor o por los mas allegados
a ély que, a pesar de sus elevadas tarifas de inscripcidn y cuota y de su

larga duracion, eran frecuentados asiduamente.

Tiempo despues, la compra de una casa a media cuadra del

templo central, funcionaria como parte del plan social de la iglesia. De-
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nominada “Mutual Ondas de Amor y Paz” planes de salud y vivienda,
junto con actividades y servicios varios {incluso una “peluqgueria cristia-
na"), convocarian a una buena parte de fieles que mas tarde, defrau-
dados, verian sus propios fondos embargados por una estafa comercial

de la empresa “Almagro Construcciones” liderada por el pastor.

A medida que los fondos fueron aumentando, primero con la ven-
ta de propiedades de Héctor e Irma y luego con los que provee la pro-
pia iglesia a partir del diezmo de los fieles, el 80 % de los ingresos se diri-
gieron hacia los medios masivos de comunicacion. En 1982 el programa
radial con 7 minutos semanales en Radio Colonia llegaria en 1987 a 5
horas diarias extendiéndose a Radio Argentina, América, Buenos Aires,
Splendid, etc. En 1986, la difusidon por television en los canales 2 de La
Plata y 10 de Mar del Plata bajo el nombre “Mensaje de Jesus”, darian

una nueva vuelta de tuerca al medidtico perfil del pastor.

Sin embargo, lejos de transformar su obra en una empresa mera-
mente medidtica, la actuacién de Héctor se cifré en su constante y
permanente presencia en el Roca. Casi todas las tardes, su presenciq,
insitaba la concurrencia de creyentes &vidos del entusiasmo gque trasn-
mitian sus arengas y no conformes con su presencia, luego de asistir a
los cultos compraban parte de la prolifera produccidén editorial, fono-
grabada y fiimada, de los cultos. Extendidos sobre el hall del viejo cine,
diversos stands con lilbros, videos y casettes de muUsicos populares y pas-
tores, nacionales y extranjeros sobre las principales temdaticas y mensajes
de las iglesias se vendian como “pan caliente". A pesar de la extendida
idea de que el consumo religioso vendria a llenar las arcas del pastor y
su entorno, la existencia de una verdadera industria cultural cristiana, se
centra en la creencia de que la palabra no es mera retdrica, sino que
posee eficacia simbdlica en la consecucidn del poder del Espiritu Santo.

De ahi que, la literatura cristiana —centrada en temdaticas tan diversas



147

como la "sanidad", el "divorclo”, el “"adulterio” o las "conductas and-
malas"- y la palabra grabada del pastor, supongan no solo un acto fe-
Hehista destinado a retener la voz del pastor, sino volver a Invocar el po-
der que su sola mencién occasiona.

La existencia de esa verdadera “industria de lo maravllioso” (Mal-
donado, 1994) —en tanto y en cuanto supone que la experiencia de la
palabra es ante todo la experlencia del poder del Esplritu que se mani-
flesta-, contrasta con la ausencla de una iconografia centrada en las
Imégenes religlosas qué, ya por creencla, ya por simple naturalizacién,
resultan familiares a una socledad que responde a un modelo catdiico
pero que, desde la éptica evangélica, suponen la veneracién de una
“idolatria pagana” que nada tiene que ver con la la "Palabra del Se-

.

fior". En contrapartida, la

Imagen del Esplritu Santo -en
forma de una gran paloma
blanca que derama luz sobre
el mapa de la Republica
Argenting, junto con el recurso
sistemdético de luces y sombras
que componen el escenario,
suelen “decorar los

escenarios"” semana a se-

mang, donde ccordg alas
teméticas y festejos, una
importante cantidad de

liustracion & El Espiritu Santo derramando
bendiciones sobre Argentina, MOAP 1983

‘“obreros" se dedican con
esfuerzo y dedicacién @
acondlcionar el lugar. En esa puesta en esceng, la direccionalidad de
un minlsterio cuya emergencia estuve clfrada en los "jGvenes" era maés
que notoria: “El E‘c:ﬂo de Jesus", un local para los jévenes que funclona-
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ba al lado del ex Cine Roca y que operaba como centfro de encuentro
en el que se debatian problemdaticas como el SIDA y la drogadepen-
dencia, se complementaba a una importante promocién de muasicos
de rock cristianos que, también funcionaban como espacios de promo-
cién personal. Al igual que la palabra, sin embargo, la muisica de los cul-
tos y la promocidn de cantantes, formaba parte de un horizonte de
creencias que entiende Ia musica como una forma de “alabar al Se-
Aor”, un elemento central de la identidad evangélica que amén de per-
filar carreras de talento personal, formaria buena parte de la retérica

religiosa.

El trabajo con los jdvenes, sin embargo, no era el Unico eje de la
actividad misional. Mujeres, hombres, ninos y ancianos participaban de
diversas actividades arficulando grupos erarios y de géneros. "José Luis y
los pochonchos”, un grupo musical y teatral de nifios junto con la cola-
boraciéon en grupos de edad dirigidos a la conversidn en centros de an-
cianos, hospitales, iglesias, constituian parte de la multiplicidad de servi-
cios destinados a convocar fieles desde mensajes particularizados y
ajustados a la necesidad de los concurrentes. De esta forma, es dificil
que el recien llegado —aun cuando es rara la inclusion en el grupo en
forma individual-- se sintiera abandonado a su propia suerte, pues la
combinacién de diferentes redes de trabajo y grupos de pertenencia,
permite encauzarlo dentro de una compleja tframa de participacion
comunitaria. Los lazos de parentesco ritual logrados a partir de la con-
version —"hermanos en la fé"- se anudan a las pertenencias genéricas y
etarias, colaborando de ese modo, en la estructuracidn de una iglesia
que conjuga la horinzontalidad de sus miembros con la verticalidad de
su organizaciéon centrada en el carisma del pastor y su esposa, testimo-

nio del ideal del matrimonio y la familia cristiana.
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En ella, la familia nuclear compuesta por Héctor, Irma y sus dos
hijos, serd poco a poco entramada a la familia extensa que, en la figura
de los padres de Hector —.como testimonio biblico del “sufrimiento pa-
terno frente al descarrio del hijo"-, tendrd en la vida de Héctor, su metd-
fora privilegiada. La “incomprensién hacia los viejos", el “drama de los
jubilados”, el “sufrimiento de padres cuyos hijos volcados a la drogay el
delito los condena a una vejez en soledad", son testimonios reiterativos
en los cultos por personas y pastores cuyas trayectorias personales, son

percibidas como experiencias similares.

De esta manera, parenstesco ritual y porehfesco real, quedan
subsumidos a una misma légica: una “gran familia™ cuyos padres espiri-
tuales — primero Héctor e Irma, mas tarde la familia del pastor y su propio
hijo, Jonathan - testimonian el dolor vy la alegria de familias atravesadas
por trayectorias personales que solo pueden ser “digeridas” cuando
esas experiencias son sometidas —testimonio mediante-, a su validacion

comunitaria.

Pero no todo es communitas dado que esa especie de ‘'confra-
ternidad parental”, sin embargo, se ve limitada por la verticalidad de
una iglesia centrada en el particular carisma de su pastor. En ella, las
diversas “jerarquias" que van desde meros colaboradores que recogen
el diezmo hasta “consagrados” pastores que giran en torno a Gimenez,
aun cuando participan de actividades comunes, deben sujetarse a una
rigida y cuasi autoritaria estructura jerdrquica, donde Héctor —a quien le
cuesta delegar- tiene la Ultima palabra. Cada detalle, cada movimien-
to, cada culto es sistemdticamente digitado por un séquito de colabo-
radores allegados que no duda en consultar con el pastor a la hora de
cualquier tipo de decision, ain cuando en los hechos el hincapié en la
decision y autonomia personal, fomentan la independencia de criterios

en creyentes avezados en el poder del Espiritu.
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3.2.3. De la confraternidad a la autonomia

La tensidn entre verticalismo y horizontalidad debe explicarse co-
mo parte de una frama de relaciones que conjugan la particioacién
comunitaria a una estructura jerdrquica sostenida en base a una estruc-
tura de poder carlsmdtico. Esta, explica la dindmica de crecimiento de
las iglesias evangeélicas carlsmdticas, las que pueden abordarse a partir
de las relaciones entre las distintas denominaciones evangélicas como
al interior de la cada iglesia.

A nivel supradenominacional, el campo protestante -
avtodenominado "evangelico'- estd compuesto por una multiplicidad
de denominaclones religiosas que difleren entre sl desde aspectos estric-
tamente religiosos pero también politicos y sociales. Las diversas iglesias
estén representadas bdsicamente por |as sigulentes instituciones: La Fe-
deracién Argentina de iglesias Evangélicas (FAIE); la Asoclacidn Cristia-
na Evangélica de la Republica Argentina (ACIERA) y la Confederacién
Evangélica Pentecostal (CEP). Cada instituciédn -surgida en diversos
momentos histéricos y con diversas maneras de entender el vinculo en-
tre politica y socledad- nucleq, a su vez, diferentes tipos de iglesias.
Mientras la FAIE -en la misma linea que el CLAI- agrupa a la totalidad de
iglesias de la "reforma” © "histdricas” que desde la década de los 40 se
volcaron a la defensa de los derechos humanos en contextos de dicta-
dura; ACIERA y CEP se distinguen por nuclear la gran mayeria de iglesias
pentecostales y necpentecostales que, comprendidas en o que se de-
nomina "Arco Conservador Blblico”, se destacaron peor su apoliticismo y
sU poca ingerencla en el campo de lo social. A su vez, el CNCE, reune a
las tres federaciones mas representativas de las iglesias evangélicas de
Argentina: FAIE, FACIERA y FECEP y que llevaron adelante buena parte
de la contienda sobre la Ley de Cultos.
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A partir de la década de los 80, el crecimiento de las vertientes
carismaticas, junto con la demanda de derechos de libertad religiosa,
dieron un vuelco al fradicional desapego hacia la politica. Unificando
metas comunes con ias iglesias histdricas establecidas, el “movimiento
evangélico” se cifré en la oposicién a una nueva “Ley de Cultos” que
entendian como discriminatoria al otorgaries el caracter de “asociacio-
nes civiles". En virtud de ello, elaboraron un anteproyecto de “Ley Mar-
co de Igualdad Religiosa" presentado el 19 de abril del 200150 (ver
anexo). Aun cuando ambas tendencias encontraron motivaciones co-
munes, éstas giraron en torno a la busqueda de legitimidad religiosa. En
ese contexto, la unidn del campo evangélico, devino de unc necesaria
colaboraciéon entre los sectores mdas tradicionales -y por tanto mads legi-
timados- y los sectores mds populares que, amén del éxito social de las
iglesias pentecostales, necesitarian del capital simbdlico de las iglesias

histéricas a los fines de alcanzar reconocimiento legal v politico.

Este campo de preocupaciones comunes, signadas por la situa-
cién de minoria sociomreligiosa del protestantismo, tiene cormrelato en la

pertenencia comun a diversas instituciones evangélicas por parte de las

50 El 19 de abril de 2001 el Consejo Nacional Cristiano Evangélico, presentd el proyecto
de Ley - marco.de Culto (ver anexo) para la Argentina realizado por consenso de las
Federaciones miembros. El encuentro celebrado en el 9° Piso del edificio de la Canci-
lleria en Buenos Aires fue presidido por el Secretario de Culto de la Nacidn, Dr. Norberto
Padilla. El proyecto de ley aspira a las condiciones de igualdad religiosa inspirada por
el CNCE estableciendo un trato de igualdad para todos los credos reconocidos en el
pais. Acorde a la cldausula constitucional por la cual el Estado argentino, "sostiene” al
culto catdlico, aun vigente, el presente anteproyecto reconoce Personeria Juridica de
interés publico a las iglesias, al mismo nivel de reconocimiento gue la iglesia oficial,
salvando asi un silencio legal responsable de los mas variados reclamos, en los 175
anos de presencia evangélica en el pais. Asimismo, la norma propuesta apunta a la
creacion de un ente autdrquico que dleje de los vaivenes de las administraciones na-
cionales las cuestiones de culto. De cardcter honorario y conformado por representan-
tes oficiales de las entidades que nuclean a las distintas confesiones reconocidas en el
pais, debera ser presidido por el Secretario de Culto de la Nacién. El CNCE, que reune
a las tres Federaciones mas representativas de las iglesias evangélicas de Argentina -
FAIE - FACIERA -FECEP, estuvo representada por sus presidentes, los pastores Rodolfo
Reinich, Ruben Proietti, Bladimiro Puzcenicz respectivamente y el pastor Raul David
Caballero en su cardcter de Director Ejecutivo.
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diferentes iglesias. Es por eso, que la membresia de algunas iglesias pen-
tecostales no es excluyente, pudiendo formar parte de varias de las insti-
tuciones mencionadas, aungue no en todos los casos. Por ejemplo, en
la década de los "90, la pertenencia a ACIERA y CEP —-marcada por el
protagonismo de iglesias pentecostales y neopentecostales- no impli-
caba la pertenencia a FAIE. Tal diferencia, constituia una contundente
muestra de la marcada tendencia de la FAIE a incoporar iglesias histori-

cas con mayor trayectoria de participacion social.

En efecto, la FAIE es la entidad mds antigua de la vertiente protes-
tante en Argentina. Desde 1949 bajo el nombre de “Confederacién de
Iglesias Evangélicas del Rio de la Plata” aglutind a las denominaciones
protestantes de Argentina, Paraguay y Uruguay. Desde 1959, la amplitud
del trabajo misional requirié organizacién a nivel nacional conformdndo-

se la actual FAIES!. Dentro de FAIE estan representadas las iglesias histd-

51 La mayoria de las iglesias evangélicas en el Rio de la Plata remontan su historia de
cooperacion y unidad a los comienzos del movimiento misionero modemo de las Igle-
sias Evangélicas, con la creacién de las Sociedades Misioneras, en el siglo XIX y del
empuje misionero del movimiento pentecostal desde principios del presente siglo. Las
iglesias misioneras que trabajaban en América Latina organizan, en el afo 1913, un
Comité de Cooperacién para América Latina, constituido por las juntas misioneras,
con dos objetivos fundacionales: "Promover la cooperacion entre las misiones evangé-
licas"y "Proponer vinculos de unidad de accién, dentro y fuera de los campos atendi-
dos por sus misiones, tomando en cuenta el respeto por la libertad religiosa, el desarmro-
llo de las iglesias, y candlizando apoyos espirituales y econdmicos para la accidon del
testimonio del Evangelio". Este Comité convoca a la Conferencia Panamericana de
Panamd, (1916}, para planificar una estrategia de trabajo comuin. Se organiza en la
Argentina una Junta Evangélica del Rio de la Plata que luego continuaria comce Distrito
Rioplatense del Comité de Cooperacion para América Latina (1925 - 1937). Su propdsi-
to era planificar una estrategia comun de las iglesias misioneras evangélicas en Améri-
ca Latina. Se redliza el Congreso de La Habana, (1929} como continuacién del de Pa-
nama@, convoca a las iglesias a organizar concilios o federaciones de iglesias en todos
los paises del América Latina en forma independiente de las juntas misioneras. Se for-
ma la Confederacion de Iglesias Evangélicas del Rio de la Plata, organizada en 1938,
para Argentina y Uruguay. La Confederacién se desdobla organizdndose auténoma-
mente en Argentina y Uruguay (1957). Nace asi, la Federacién Argentina de Iglesias
Evangélicas, FAIE y su par, la Federacidn de Iglesias Evangélicas del Uruguay, FIEU.
Como resultado de la | Conferencia Evangélica Latinoamericana, redlizada en Lima,
en 1962, los seis consejos nacionales continentales constituyen la Unidén Evangélica
Latinoamericana, UNELAM, (1965), antecedente del actual Consejo Latinoamericano
de Iglesias, CLAL.
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ricas de la primera oleada como ser la Iglesia "Evangélica del Rio de la
Plata" (denominadas “iglesias del frasplante™” o "étnicas” porque llega-
ron desde Europa y aglutinaron a comunidades diaspdricas de alema-
nes, suecos y suizos), el "Ejército de Salvacion”, la "Iglesia Metodista" o la
Iglesia "Presbiteriana” asi como iglesias mds pequefias como la “lglesia
Evangélica Menonita Argentind” que cuenta con 34 congregaciones en

el pais y apenas 2.600 miembros.

Ademds de las iglesias del transplante, sin embargo, también se
agrupaban alli una multiplicidad de iglesias pentencostales “tradiciona-
les” como la Asociacion "lglesias de Dios", Asociacion "iglesia Evangélica
Pentecostal", "Iglesia Cristiana Biblica", "Iglesia Cristiana Evangélica”,
"Iglesia Evangélica Pentecostal Apostdlica”. Pero en 1982 iglesias pente-
costales disidentes con la politica verticalista de FAIE, alentadas por la
pérdida de terreno de las iglesias de la primera ola aglutinadas en su
seno, conformaron ACIERA. Segun A.G., perteneciente a la dirigencia
de FAIE en 1992, los disidentes centraron sus motivos en el argumento de

que:

"FAIE no satisfacia las inquietudes de algunas de las iglesias. Una de estas disi-
dencias fundamentales se relaciona con la estructura rigida que tiene FAIE en
cuanto a su politica respecto a las iglesias a diferencia de ACIERA y CEP que
son mas flexibles para integrar iglesias aisladas".

Segun el dirigente, las diferencias fundamentales entre FAIE por un
lado y ACIERA y CEP por el ofro, se centraban en el hecho de que FAIE
solo permitia la membresia de “iglesias madres” o “denominaciones”
mientras que ACIERA vy, sobre todo CEP, aceptaban de buena gana
“iglesias aisladas”, esto es, "congregaciones" o grupos eclesiales pe-
qguenos bgjo la égida de un pastor “sin mayor frascendencia denomi-
nacional movidos fundamentalmente por el oportunismo de sumar fieles
bajo la institucion”. Paraielamente, el incremento del neopentecostalis-

mo carismdatico, motivé el incremento de las iglesias o congregaciones
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sumadas a ACIERA y CEP que, aungue surgidas entre los "50 vy los 70,

POCO a poco colapsaron el campo evangélico.

A pesar de las cifras que colocaban a las “nuevas" instituciones
representativas de los sectores pentecostales en un lugar prominente, la
trayectoria de |as iglesias histdricas en el pais, le otorgaban una legitimi-
dad diferencial frente a las demds instituciones y la representacion pro-
testante en el campo politico. De ahi que unas y otras se vieran necesi-
tadas a la hora de encauzar demandas comunes aclamando la legiti-
midad politica y la legitimidad social, como dos caras necesarias a las

demandas evangélicas frente al estado.

En ese contexto, aun cuando las diferencias vy tensiones marca-
ban distintos tipos de voluntad respecto a la politica vy la sociedad, en
1992 iniciaron una tarea comuin en busca de la igualdad religiosa unifi-
cando a miembros de FAIE, ACIERA y CEP en el Consejo Nacional Cris-

tiano Evangélico (CNCE).

Lejos de la burocracia institucional, en los mdargenes de la gran
ciudad y en la propia cara del centro portefio, los pastores neopente-
costales comenzaban a ejercer su propia presion, otorgando un lengua-
je aggiornado a las viejas creencias evangélicas. Centrados en el idea-
rio de que *Jescucristo Sana, Salva, Prospera, Libera y Vuelve como
Rey", el hincapié en la sanidad espiritual y la salvacion tradicionales a
cristianismo, eran reinterpretados a la luz de la prosperidad divina -
entendida como una mejora sustancial en la vida mundana producto
de una relacion de reciprocidad con dios-, y la liberacién de los demo-
nios -entendida como lucha de los espiritus del bien contra los espiritus
del mal-. Bajo estos principios rectores, el regreso de Cristo presente en
la fradicion milenarista cristiana era descifrado en clave de una urgen-

cia terrena cuyas recompensas, expresadas como bienes simbdlicos y



materiales, serian compensadas en el aqui y ahora. Esta cardctertistica,
lejos de ahogar el milenarismo de las creencias y préacticas
neopentecostales, le dio un nuevo cardcter ya no como empresa
susceptible de esperar dias mejores en el cielo, sino como buUsqueda
persistente en el acontecer cotidiano. En esa busqueda, el salva-
cionismo cristiano habrd de virar hacia la “Teologia de la Guerra
Espiritual” concebida como lucha del bien contra el mal en el que los
ejércitos de Cristo ganaran terreno sobre las potestades de Satdn,
ocupando “dominios”, temitorios bajo la égida de Satdn pero a quien los

buenos cristianos, deberdn arrebatar.

En esa clave y ayudados por una generdlizada crisis social y la au-
sencia de una discursiva eficaz y pragmdatica por parte de la iglesia ca-
tolica, el pentecostalismo carismdtico comenzd a ganar terreno primero
en el interior, luego en el conurbano y mds tarde, desafiando los espa-
cios mas reservados a la “cultura del centro”. Entre la década de los 80
y los 90, plazas, teatros y cines comenzaron a mostrar los signos del
cambio. Pastores con una performance nada familiar a la estética reli-
giosa tradicional, “gritaban como locos” —biblia en mano- los “nuevos
tiempos que se avecinaban”. Un pentecostalismo inclinado a cuestiones
seculares, inmerso en los debates pUblicos, los medios de comunicacion
y la vida civil, asumia el papel de un nuevo actor social cuya identidad
devenia en buena medida de su capacidad de multiplicacién en un
sinnUmero de iglesias y pastores radicalmente distintos a su “prosapia
religiosa”. Bien lejos de la ética protestante que daria lugar al capitalis-
mo (Weber, 1994), el ‘goce y el disfrute eran ahora vivenciados como
una bendicién secular, susceptible de cambiar, casi por arte de magia,
la vida de las personas y cuyo testimonio acabado testimoniaba la pro-
pia historia de vida del pastor Gimenez. Desde multiples experiencias de
transformacion interna y externa, pastores como él, aunque no tan co-

nocidos, brotaban de pequenas iglesias pentecostales tradicionales go-
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der de convocatoria,

En ese "designo del Esplitu Sante", Ias Instituciones tradicionales
del protestantismo histérico -desgastadas Por una presencla cada vez
mas espuria en una socledad donde g denuncla y los derechos huma-
Nos ya no constitulan un problema a debatir- se vieron enfrentadas q
ese ejército de nuevos mensajeros de Cristo, Cuya valldacién y legitimi-
dad Iejos de ensambiarse al orden clerical - Institucional de las iglesias
protestantes, proven(a de la popularidad lograda entre Iog fleles. En-
tendidos como meros "digltadores de I voluntad piblica”, los dirigen-
tes de FAIE asumian que la nueva explosidn evangélica era tan "Dopu-
lar" como "peligrosa”, de ahf la distincién entre ‘congregaciones” Yy
“denominaciones":

“La FAIE no acepta congregaciones sino instituciones, denominaciones por un
hecho ético, es decl, para no provocar en las mismas denominaciones pro-
blemas internos. Es decir nosotros aceptamos o a toda Ia denominacién o nin.
guna de las congregaciones o grupo. El pastor Gimenez no hay duda que es
un lider popular, Sujeto al espiritu de Jo gente pero sin embargo, es un verdade-
ro peligro, la gente bajo su Iglesia estd virtualemente desamparada” (G.)

De ahl'en mas, ung sucesiva alusién de adjetivos terminaban por definir
— el perfil de pastores como
el Glmenez en la década de
los 90, momento en que la
unidad de la iglesia evan-
gélica en torno g Ig Ley de
Cultos estaba en su mo-
mento digido.

liustracion 6 Evangélicos por [a Ley de Cultos
2001
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“Manipulador”, "estafador”, *mentiroso”, "antiecuménico”, etc
eran algunos de los calificativos que la dirigencia de la FAIE utilizaba pa-

ra referirse a Gimenez y que podian sintetizarse en la siguiente alusién.

“Lo de Gimenez es interesante porque el es como el simbolo del far west o sea,
la lucha de todos confra todos, no hay ninguna jerarquia, no obedece a na-
die, no sigue a ninguna agrupacion colegiada y se dedica a hacer su propio
inferes. Aunque es popular su preocupacioén por el pobre es limitada, el no se
pregunta cuales son las condiciones sociales que dieron lugar a los pobres, ve
la pobreza como un mero acto del individuo”.

Paralelamente, el uso intensivo de los medios de comunicacion, a
pesar de no ser exclusivo de pastores carismdaticos como Gimenez, iden-
tificaria a las iglesias neopentecostales con las iglesias electrénicas nor-
teamericanas. La apelacidon a los medios como forma de difundir el
mensaje evangélico vy, sobre todo, alimentar una politica conversionista,
daba un sello particular a estas iglesias que en algunos casos fueron
analiticamente vinculadas a los cdnones del modelo empresarial, parti-

cularmente la IURD (Oro y Semdan, 2000).

Comparativamente, a diferencia de FAIE, ACIERA y CEP, agluti-
nan a una multiplicidad de congregaciones pentecostales pequenas
gue brotan bagjo la direccidn de un pastor. El cardcter local de estas
iglesias se confrapone, sin embargo, a organizaciones como la de Gi-
menez cuyo nivel de organizaciéon, ain cuando estd muy lejos de las
"pequenas iglesias” o “congregaciones”, no alcanza a formalizar una
estructura piramidal eficiente, al menos en el sentido de un modelo em-
presarial econdmica y politicamente estructurado como el de la [URD.
En tal sentido, el MOAP parece transitar entre el modelo de estructura
organizativa de iglesias como la IURD y el modelo local de iglesia “celu-
lar”, cuya razdn de existencia deviene de la dirigencia de un pastor so-
bre un séquito reducido. Por ello, la multiplicidad de iglesias que perte-
necen a ACIERA y CEP muchas veces desborda a la institucion misma.

Una informante me senald esta situaciéon diciendo:
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"En ACIERA no podemos, hacer una lista de las iglesias que pertenecen porque
son fantas y tan diversas que ya perdimos la cuenta... hay iglesias perdidas en
medio del campo con 20 o 30 miembros y un pastor. La mayoria son pentecos-
tfales...son como los almacenes: todos venden lo mismo pero uno le compra al
de la esquina”. (M).

La diversidad de iglesias pentecostales regis’rrodos en ACIERA y .
CEP presupone vfncu-los indirectos mds que una estructura comun. Tal
caracteristica, sin embargo, deviene de la mecdnica de crecimiento
qgue favorece la multiplicacion de “células” a partir de “iglesias madres”
que, fusiondndose, generan lo que lUcidamente Kamsteeg (Droggers et
al, 1991) —llamando la atencidn sobre la forma de crecimiento del neo-

pentecostalismo- ha denominado “crecimiento por division".

El caso del Ministerio de Giménez es el mds sintomdatico. Como
muchos otfros pastores pentecostales Gimenez se “‘formd” en una iglesia
madre pero luego -en gran medida ayudados por su capacidad de
convocatoria, su carisma- se independiza para formar su propia iglesia
cuyo sello particular estaria dado por la convocatoria de jdvenes adic-
tos. En esa mecdnica, la popularidad de ciertos pastores permitird o no
la divisidn exitosa y la emergencia de otra “célula” cuyo crecimiento
estard sujeto al carisma del pastor. En el, tanto la capacidad de convo-
catoria como la habilidad para gerenciar con el suficiente éxito el
diezmo de los fieles, resultardn cruciales a los efectos de maximizar be-

neficios materiales y obtener capital simbdlico.

Esta particular dindmica de crecimiento, denominada por los
propios evangélicos como “iglecrecimiento”, si bien permite mantener
una identidad comun al pueblo evangélico cifrada en la oposicidn a la
Ley de Cultos, al sustentarse en el carisma vy liderazgo de ciertas figuras
necesariamente compelidas a demostrar el diferencial que les permita
aufonomia, conlleva la fragmentacién como parte de esa-dindmica

“comun. Por ello, adn cuando los “evangélicos” comparten una identi-

dad comun sustentada tanto en un ndcleo de creencias comun como
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en su condicidn de minoria religiosa en un contexto sociocultural catdli-
co que a partir de los 80 y los 90 permitiria generar un compromiso poli-
tico, difieren respecto de valoraciones politicas y sociales que colocan a *
unos y a otros en veredas enfrentadas. Diferencias que se expresan tan-
to en la renuencia de las instituciones evangélicas tradicionales a acep-
tar liderazgos como el de Gimenez ya argumentando su cardcter andr-

quico, ya senalando la falsedad de su compromiso cristiano.

Por su parte, las iglesias histéricas congregadas en FAIE, tradicio-
nalmente vinculadas a posturas politico sociales que suscriben a la idea
de que laiglesia y el compromiso social van de la mano, entienden que
liderazgos como el de Gimenez conspiran contra el papel del cristianis-
mo en la sociedad. En efecto, uno de los motivos por el cual las iglesias
protestantes histdricas se inguietan ‘por el crecimiento del pentecosta-
lismo se fundamenta en que, muchas de ellas se oponen a los cambios

sociales planteados por las iglesias histéricas “progresistas”.

"Los pentecostales como Giménez sienten amor por el pobre pero... no quizds
ese amor desde un punto de vista estructural sino “ser carifativos, ser buenos”
pero no preguntarse por qué hay pobreza, por qué hay villas miserias... ese tipo
de reflexiéon mas profunda no surge" (G.)

La oleada de iglesias evangélicas de origen norteamericano que
se infrodujeron recientemente en Latinoamérica, ha alimentado las pre-
ocupaciones de estos sectores protestantes puesto que en estas iglesias,
los intereses ideoldgicos juegan un rol explicito. Droggers et al (1991)
sefala, por ejemplo, que muchos de los organizadores de las
“campanas de avivamiento” en la regién del Caribe suelen presentar la
conversion a la fe religiosa como un acto anti-comunista. Esta
preocupacion, aun cuando no guarda correspondencia con la
discursiva .de Gimenez -cuyas “inclinaciones politicas” suelen expresarse
de una manera tacita formulando comentarios criticos acerca de la
pobreza y la desigualdad-, es entendida por los histéricos como un

riesgo de las “iglesias carismdaticas” en contraposicion a la postura
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ticas” en contraposicidon a la postura "*moderada’ de las iglesias pente-
costales tradicionales. En este sentido, la “popularidad” gque se le suele
atribuir en virtud de su habilidad personal para llegar a las masas, es vis-
ta como un condimento negativo de su personalidad antes que, parte
de una dindmica eclesidstica que hace del carisma el centro de su po-

pularidad:

"Lo de Giménez es interesante: yo reivindico su estilo popular, haber sacado a
la iglesia a la calle pero también me parece una figura peligrosa... no estd su-
jeto a nadie, no responde a una estructura y de esa forma, arriesga a la gente
que lo sigue" (A.).

La "falta de estudios teoldgicos”, la posicidon de "vedette" que
ejerce junto a su esposa Irma, el recurso a enaltercer su propia historia
personal y el cultivo de la autonomia de su iglesia, son algunas de las
limitaciones que, en el discurso de las iglesias histéricas, hacen del ca-
risma del pastor una “empresa personal” antes que un “ministerio evan-

gélico”.

La posicion de ACIERA respecto a las iglesias coriéméﬁcos, difiere,
sin embargo, de FAIE. Si ACIERA responde a la politica de “aceptar
congregaciones o iglesias aisladas sin requerimiento de ninguna estruc-
tura madre”; la ffliocién de Gimenez a la institucion es asumida como

parte de una politica de inclusidon del "pueblo evangélico” dado que:

"ACIERA le permitié ingresar a Giménez para que no se sintiera marginado
porque es tan evangeélico como el resto del pueblo de Dios".

Segun la FAIE, la pertenencia de Giménez a ACIERA responde a
"una medida para proteger a la gente que crece a su adlrededor” vy, so-
bre todo, a un cierto oportunismo en pos de concentrar la diversidad de

iglesias bajo su membresia, aun aceptando “pastores polémicos”.

Las valoraciones negativas de la FAIE y la postura contemporiza-
dora de ACIERA y CEP, dan textura a una elaboraciéon de Ia identidad

evangélica eminentemente dindmica que, sustentada en el verticalismo
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denominacional de las iglesias histéricas, se auna a la horinzontalidad
de estructuras congregacionales celulares sostenidas por el carisma de
sus pastores. Tal especificidad, explica por qué tanto desde las creen-
cias como desde las practicas religiosas, las iglesias carlsmdticas neo-
pentecostales, difleran diversificGndose no solo én el mensaje ~que aun
asl, es bastante prototipico- sino fundamentalimente, desde una perfor-
mance peculiar. Por ello, aun cuando en todos los grupos pentecostales
los "Dones del Espiritu Santo" constituyen parte nuclear de la identidad
religiosq, pueden conducir a practicas que difieren ostensiblemente,
abriends un abanico que va desde desde una emocionalidad dirigida
hasta un éxtasis llimitado en el que el exorcismo -entendido como conju-
ro de espiritus demoniacos- puede ser tanto la regla como la excep-
cién. Y aun cuando muchas iglesias pentecostales de trayectoria histdri-
ca comienzan a mostrar indicios de denominaciones religiosas con fuer-
te compromiso Institucional, las iglesias auténomas surgidas a partir de la
década del 50, sefalan la pécullor fragmentacion de ese crecimiento
por divisidn sustentado en el carisma que, aunado al uso de los medios
de comunicacion, extrema el liderazgo carsmdético en la figura de pas-
tores emblematicos.

3.3. Las iglesias protestantes o los "carcamales de la
f 1 1]

La dindmica de crecimiento por divisién, aunada a la promocion
de liderazgo pastoral de |as iglesias pentecostales autdnomas, promue-
ve la indenpendencia de pastores y séquito sustentada en la idea de
que el hombre se debe a su relacion intima con Dios. Contraramente a
lo que suele afirmarse desde el sentido comun, tales ideas generan und
lamativa autonomia de lideres y de un sequito cuya identificacidn con
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el pastor, (sumadas a la creencia del "nuevo nacimiento” de la persona
por medio de |a transformacion interna desde la conversidn), se nutre
de la necesaria independencia individual para la consecucidn de me-
tas personales. Seguridad, inedependencia de criferioé, autonomia en
las decisiones, otorgan al evangélico un peculiar sentido expreso de au-

toafirmacién personal.

Desde los pastores, el “llamado al ministerio” a partir del recono-
cimiento de carismas o “dones del Espiritu”, es la prueba contundente
de que el gjercicio del pastorado debe reconocer la voluntad de Dios
como "Unico mandato”. Tales ideas, coadyuvan en la falta de interés
por la sumision de los pastores carismdticos a las enmiendas instituciona-
les de las organizaciones -sean © no evangélicas- por lo que, la sujecidn
a instituciones como ACIERA y CEP, no constituyen un elemento de rele-

vancia en la bUsqueda de legitimidad social.

En la década de los 90 y especificamente en 1992 cuando la
unidon de los evangélicos por la Ley de Cultos motivaria buena parte del
sentimiento de solidaridad comun al que refiere Marostica, instituciones
como ACIERA y CEP eran profudamente cuestionadas cuando no ilus-
tfremente desconocidas por parte de los pastores v fieles de Gimenez.
AUnN asi, desde el “pulpito” el propio pastor Giménez hacia un llama-
miento a la unidad de la iglesia frente a la discriminacién que, desde un
supuesto “complot catdlico”, apartaba a los evangélicos de la condi-

ciones de igualdad religiosa (Marostica, 1994).

Sin embargo, desde el circulo mas préximo al pastor, los cuestio-
namientos al “movimiento evangélico y en especial a instituciones co-
mo FAIEy ACIERA, adquirian el fono de contrincantes tan ilegitimos
como la propia curia catdlica. El Secretario de la iglesia por aqueillos

tiempos, mano derecha del pastor sostenia "en off":
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"Los de las instituciones evangélicas son como los carcamanes de la iglesia
cafdlica. Creen que al pastor le importa mucho lo que ellos digan. Solo Dios
juzga y a los evangeélicos les importa poco lo que digan aquellos que solo viven
en la envidia". (R.P.)

La idea de que las instifuciones evangélicas eran simbolo acaba-
do de la historia religiosa del pais, concordaba con la visidn ambigua de
personqjes como Gimenez cuyo pasado delictivo, aunado a su estilo
populista, no colaboraban a la unidad y el reconocimiento de la legiti-

midad evangélica.

Paralelamente, la mayor parte de los concurrentes e incluso de los
organizadores del culto, desconocian la existencia de instituciones
evangélicas a la que solian referirse como "actos politicos" que estaban
muy lejos de sus perspectivas y ambiciones. Al punto tal, que el conflicto
en torno ala Ley de Cultos y la timida vinculacion de Gimenez con un
partido politico cristiano como el MCI generaron tanta critica como sos-

pecha.

En este sentido, la conformacién de una categoria evangélica in-
clusiva alo largo de los 80 vy los 90 en torno a la Ley de Cultos, ain
cuando permitiria formalizar lazos inexistentes al interior del mundo
evangélico, seguiria mostrando las cicatrices de una trayectoria histori-
ca facturada a la sombra de la iglesia catdlica. Paralelamente, la exis-
tencia del nomadismo religioso de los fieles entre diversas iglesias cola-
boraba en la adopcidn de un colectivo evangélico que desdibujaba la
identidad denominacional, tal como puede confirmarse en la realiza-
cion de campanas en grandes estadios, los diversos eventos comunes
en torno a los derechos de igualdad religiosa y la existencia de un transi-

to religioso fluido entre diversas iglesias.

En cambio, segin Seman (1993), la dindmica ritualistica puesta en
practica por pastores como Giménez recibe aprobacién de sus colegas

evangélicos (protestantes histéricos, fundamentalistas, pentecostales) lo
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que hace que disfrute de un status elevado en el medio evangélico ar-
gentino. Segun el autor, contribuye a ello el hecho de que el neo-
pentecostalismo argentino --a diferencia de lo que ocurriria en Brasil y
Uruguay-- no tiende a la autonomizacién sino a la conformaciéon de un
"polo evangélico" que incluiria tanto a las iglesias pentecostales tradi-
cionales como a las iglesias autdbnomas y al propio protestantismo histd-
rico donde la cuestidn denominacional, es explicitamente presentada
cComo un tema gue con el tiempo deberia diluirse. Desde nuestro punto
de vista, las falencias de este diagndstico consisten en confundir o insti-
tucional con “loreal” y “lo real” con lo visible. En primer lugar, porque
mdas alld de los intereses conjuntos institucionales (como pueden ser las
mencionadas organizaciones que los representan frente al estado) e
incluso en las practicas conjuntas de los grupos pentecostales (como las
campafias en estadios, etc.), el “campo evangélico” es en sf mismo una
conjuncidn de diversos grupos unidos mas por la oposicidn que por la
conformacién de lazos positivos. Como vimos, la "oposicidn mds signifi-
cativa estd en términos de los protestantes histdricos por un lado organi-
zados en ACIERA y algunos grupos pentecostales y autdnomos que ni
siquiera tienen presencia en FAIE y de la cual, la propia conformacién y
trayectoria de ACIERA —surgida como ruptura con la FAIE- es parte de la

disidencia.

En segundo lugar, no necesitamos recurrir a extremos para visuali-
Zzar gue en muchos casos grupos pentecostales tradicionales se oponen
a pastores como Gimenez, discrepando en cuanto a practicas y valo-
raciones. En una comparacion entre tres pequenas iglesias pentecosta-
les "“fradicionales” del Partido de Mordn (ltuzaingd Sur) realizadas duran-
te el mismo periodo por Galliano (Galliano, 1994 y Galliano y Spadafora,
1994) asi como mis propios registros de campo en el Conurbano bonae-
rense (Spadafora, 2003), los fieles de las pequenas congregaciones se-

Aalaban la gran limitacidon que un pastor como Gimenez traia al “mun-
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do evangélico": estafador de multitudes, pseudorreligioso y vedettista,
eran algunos de los adjefivos que —aunados al discurso de los medios de
comunicacidn- sostenian la ilegitimidad ministerial de Gimenez y su es-
posa. Tales valoraciones mostraban, una vez mds, no solo el quebradizo
campo de la "unidad evangélica" sino también el fragil espacio desde
donde se construiria tal legitimidad, cuya bisqueda de reconocimiento
signada ahora por el protestantismo histdrico, se mostraba, a los ojos de
los creyentes que concurrian al MOAP, como verdaderas “caricaturas

catdlicas”.

Ante el recelo mutuo al interior del campo evangélico, el recurso
del “pastor — vedette” fue, jugar su propia partida. Un nicho al fin de
cuentas bastante peculiar que si no le otorgaria la legitimidad deseada
dentro del dmbito institucional, si le daria popularidad ante los medios y
la sociedad. Esta vez, carisma y popularidad se conjugarian para dar
identidad a un ministerio poco preocupado por “los carcamanes de la
fe" cuya legitimidad devendria del "propio pueblo evangélico”, testigo

legitimo de su fe y del crecimiento y la popularidad de su ministerio. Sus

tentado en el carisma de su persona, |as relaciones personales converti-
rian a la iglesia en un nicho particular, cuyo sello estaria marcado por la
trayectoria del pastor —testimonio directo de los milagros de la fe-y su
propia familia. El surgimiento de carismas y por tanto, el crecimiento de
la iglesia mediante la promocién de otros pastores, se veria colapsada
por la sujecidn a su persona en una estructura tan comunitaria como
piromidol. De ahi que el conflicto interdenominacional, se reproduciria
al interior de la iglesia. En ocasidn del Seminario Internacional de Lide-

razgo Giménez senald:

"Un pastor se enojé conmigo porque le abrimos una iglesia en Lugano. Yo no le
abri ninguna iglesia y resulta que tenia apellido Giménez y este pastor me insis-
tia que era yo y me vengo a desayunar que era mi viejo, mi viejo junto con
otros ancianos abrié una iglesia en Lugano!! Y este pastor se enojdé y me dijo
Giménez, qué me hacés, ahi estamos nosofros y yo le contesté: un grupo de
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ancianos fue a evangelizar el lugar que vos no evangelizas, que vos dejas para
el Diablo".

Un circulo de allegados, cansado de los arbitrios innecesarios de
un pastor cuya discursiva de horizontalidad comunitaria se contradecia
con una prdactica destinada a perpetuarse en su figura, comenzaba a

producir fracturas “inesperadas’:

"muchas veces hay ciertos lideres que se creen Dios y enfonces ahi nomds te
empiezan a dividir la iglesia {...)".

El cardcter carismatico de los pastores neopentecostales es, por
tanto, un eje decisivo en su desarrollo, crecimiento y consolidacion. En
tal sentido, aun cuando no responden a estructuras eclesiales verticales
similares al catolicismo, se destacan por la verticalidad de su estructura
en el sentido de responder a una autoridad superior centrada en la figu-
ra personal del pastor en tanto guia espiritual de la iglesia. De ahi que
los “nuclecs” constituyan el nudo principal de una actividad misionera
territorializada y localista que opera acorde a una estructura vertical
fundada en las habilidades del nuevo guia espiritual. Las reuniones ma-
sivas de evangelizacién en estadios, clubes, predios al aire libre, donde
el trabajo previo de la infraestructura ministerial, efectuada por cada
uno de los centros regionales, asegura la asistencia masiva mediante la
publicidad y ofras fareas de difusidn y organizacién” (Forni et al 2003:
323) son, por tanto, resultado de esa actividad horizontal realizada por
los nUcleos como de la capacidad de convocatoria del lider que, au-
nadas al yso de los medios de comunicacion potencian la convocato-
ria y fidelidad de los adeptos evangélicos, en la imagen emblemdtica

de los pastores.
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3.4. Desde la 6ptica de los medios de comunicacién

Una Iinea de andlisis del discurso se interesa por los diferentes con-
textos de enunciacién del discurso y por las dimensiones socioculturales
del uso del lengudje y la comunicacion, prestando particular importan-
cia a las relaciones entre texto y contexto. Desde esta linea, Van Dik
(1990) sefala que la noticia debe ser analizada como un tipo especifico
de discurso, cuyo cardcter valorativo tiene un papel central en la re-
produccion de estereotipos sociales emitidos desde los medios de co-
municacién de masas.

Dado que valores e ideclogias son también inherentemente socia-
les, Ia noticia no es solo un discurso por derecho propio sino un texto,
cuya dimensidn cognoscitiva nos remite, necesariamente, al contexto
de produccién y comprensidn sociocultural de la misma. Por ello, “la no-
ticla puede entenderse como nueva informacién o como un articulo
nuevo pero también como un programa de television en el cual apa-
rezca la palabra noticia” {(Van Dijk 1990:17). De ahi que, en su uso diario,
el concepto de noticia en los medios, remite ya a "nueva informacién
sobre sucesos, objetos y personas”, ya a un programa “tipo" en el cudl,
diversos ftems periodisticos son presentados como un informe periodisti-
co que ofrece "nueva informacién sobre sucesos reclentes” adn cuan-
do en ellcs, lo anecddtico ~superficial e impresionista-, suela tomar la
delantera.

Los nuevos desarrollos en la investigacién britanica de los medios,
surgidos entre la década de 1os 60 y los 70, encontraron motivacion de
un cambio de rol en los medios de comunicaciédn masiva centrados en
la informacién. Tales cambics, tendieron a establecer de manera maés
contundente que hasta ese momento, cdmo las noticlas vehiculizaban
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ciertas valoraciones e ideologias respecto de la sociedad. Por ejemplo,
en la década de los 80 los estudics de Cohen (1980) examinaron las
acciones de los mods y los rockers prestando particular atencidén al rol
de los medios informativos en la construcciéon de la “juventud britanica”.
Tal andlisis, permitié constatar que el “pdanico moral” de la sociedad an-
te los grupos juveniles, provenia del dmbito de los medios, cuyas valora-
ciones e ideologias tdcitas contribuyeron a definir a los grupos juveniles

como “demonios folk".

Mostrd también, cémo los media, en convivencia con las autori-
dades, trabajaban sobre un modelo de amplificacion de la desviacion
en el que el testimonio de los medios acerca de un problema inicial —a
fravés de varias etapas de percepcidén emrada, sensibilizacidn, dramati-
zacion e intensificacion- contribuye a aumentar la idea de desviacidn

y, por lo tanto, a confirmar los estereotipos” (Van Dijk 1990:26).

Tales andlisis, desde los cuales también se encuadran los aportes
de Van Dijk, dieron por tierra con los estudios empiristas y con ello, la
idea de que los medios de comunicacion podian ser evaluados como
formas transparentes de produccién de la informacién, sefialando la
necesidad de estudiar la compleja estructura lingUistica y frama ideo-
Idgica que presentan las nofticias en la transmisiéon de la informacioén. En
otras palabras, "los medios de comunicacidn no son un mediador neu-
fral, Idgico, racional de los acontecimientos sociales, sino que ayudan
bdsicamente a reproducir ideologias reformuladas” (Van Dijk 1990:28)
que los supone como "“tipos de discurso especificos” que operan dentro
de un marco socioecondmico y cultural donde las noticias adquieren el

ribete de prdctica social e institucional.

Esta practica analitica de la produccidon o de la recepcion de la

noticia, puede andalizarse, para Van Dijk, en dos componentes: uno tex-

tual y otro contextual en cuya inferfase sociocognitiva se produce la
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“validacién de la noticia". Como forma de uso del lengugie, los textos
de los medios despliegan estructuras lingUisticas y gramaticales de pa-
labras, grupos de palabras, cldusulas y oraciones que expresan posicio-
nes ideoldgicas subyacentes que, a su vez, remiten a estereotipos surgi-

dos de estructuras sociocognitivas contextualmente legitimadas:

“En parte auténomos en su forma de reproduccion cultural, y en parte depen-
dientes y confrolados por esfructuras e ideologias sociales mds ampilias, los
medios informativos incorporan estas estructuras e ideologias a sus propias ruti-
nas de fabricacién de noticias y a las estructuras convencionales de sus infor-
maciones” (Van Dijk 1990:259).

Como proveedores principales de discursos publicos, los medios
proporcionan, para el autor, algo mds que una agenda de temas y de-

bates publicos; antes bien constituyen:

“la forma principal de discurso publico que proporciona la proyeccién general
de modelos sociales, politicos, culturales y econdmicos de los acontecimientos
sociales, asicomo el conocimiento omnipresente dominante y las esfructuras
conductuales que convierten en inteligibles a estos modelos” (Van Dijk
1990:259).

Desde esta perspectiva, los esterectipos propulsados por los me-
dios resultan parte de Ias valoraciones morales e ideoldgicas de la so-
ciedad gue, se ponen en juego en la construccion de la noticia de mo-

do de confirmar e intesificar los estereotipos.

Segun Frigério (1993) —quien ha andlizado el papel de los medios
de comunicacion en relacién con los “nuevos movimientos sociomreligio-
sos” en Argentina- la importancia de los medios de comunicacién en |a
produccién y reproduccion de eé’rereoﬂpos, constituye una parte esen-
cial para entender la legitimidad de aqguello que es socialmente consi-
derado como religioso y o que no lo es. En esa sintonia, distingue entre
dos etapas que a lo largo de la década de los 90, marcarian el rumbo
de la valoracion medidtica de los grupos religiosos en el pais. La primera
-desde 1985 hasta 1989- monopolizada por la iglesia catdlica, visualiza a

las sectas como:
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“Grupos financiados desde el exterior que con propdsitos comerciales y/o
desmovilizadores en lo politico, captaban gente ignorante, de nivel socio-
econoémico bajo y con problemas sociales de distinta indole” (Frigerio 1993:40).

La segunda, a partir de 1989, fue monopolizada por periodistas
que cimentaron su discurso sobre el “problema de las sectas” autoatri-
buyéndose el rol de "expertos en el tema'. Tales argumentaciones, gira-
ron en torno a un modelo interpretativo sobre "qué son y cdmo funcio-
nan las sectas” derivado “del movimiento anti-culfos norteamericano,
segun el cual éstas serian grupos que captan mediante el “lavado de
cerebro" a jévenes insatisfechos con la sociedad o con problemds fami-

liares y personales"” (Frigerio 1993:41)..

Sin embargo, aun cuando ambos modelos tuvieron preponderan-
cia en uno y ofro periodo, su convivencia a lo largo de los "90 daria el
tono particular para encarnar una especie de “caza de brujas” en tor-
no a los grupos religiosos no catdlicos del pais. Por ejemplo, el responsa-
ble de la "lucha conftra las sectas”, el psicdlogo José Maria Baamonde,
con expreso apoyo de la Arquididcesis de Buenos Aires, formd en 1989 la |
“Fundacidn SPES para el Esclarecimiento de las Sectas”. Apoyado abier-
tamente por el cardenal Antonio Quarraccino, la fundaciéon planted en
sus estatutos que para integrar el consejo de administracion, uno de los
requisitos es “profesar en forma comprometida y militante la fe catdlica,
apostdlica y romana™ para lo cual debia contar “con la asistencia de

un sacerdote catdlico e iddneo en la temdtica sectaria”..

Para la Fundacion SPES —cuya repercusion en diversas entrevistas,
articulos de la prensa, y programas televisivos, fue mds que contunden-
te- iglesias bautistas y grupos evangélicos-pentecostales constituian

“grupos sectarios” dado que:

"el uso cada vez mayor de técnicas psicolégicas manipulatorias y coercitivas
que son puestas en funcionamiento en las famosas sesiones de sanacién y
exorcismo, conforman junto con las anteriores, elementos suficientes para que,
sin temor a error, podamos evaluar a estos grupos como verdaderos movimien-
fos de caracteristicas sectarias (Baamonde, 1993).
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Si la discursiva de Baamonde, sesgaba su intento de vdalidacion
cientifica por el deliberado apoyo gque la iglesia catdlica le ofrecia, otfro
de los propulsores del “problema de las sectas” tuvo en el periodista Al-
fredo Silleta, a uno de sus mds destacados militantes. Pero el tono cienti-
ficista de Silleta frente a la declarada inclinaciéon catdlica militante de
Baamonde —cuyos argumentos giran en torno al campo de la psicologia
pero también de argumentos biblicos que "desdicen las falsas predica-
ciones sectarias”- se volcaria en, lo que a su entender, constituyen Ias
dos posturas fundamentales respecto a las sectas en Argentina a lo lar-
go del periodo, a saber: 1) lo que entiende como “posturas antisectas”
gue, desde una posicion religiosa — conservadora y comprometida con
el statu quo-, entienden que toda creencia distghta a su profesion de fe
es religiosamente ilegitima y 2) lo que denomina como “publicistas de

las sectas".

- Segun su taxonomia, el primer grupo incluye a los “sectores pre-
conciliares de la iglesia catdlica” y a iglesias "evangélicas fundamenta-
listas”, los argumentos emrados devienen de una confusidon entre las
“creencias religiosas” y la "investigacion cientifica” por parte de los de-
tractores de los grupos religiosos minoritarios que, desde una opcion de
fe, descalifican las adscripciones religiosas ajenas. De esta manera, para
Silleta, convierten la problemdtica “cientifica” en un conflicto “moral”
que basado en los escritos biblicos, lleva la problemdtica al terreno de
la lucha del bien contra el mal con la consecuente solucidn de demoni-

zar a aqguellos grupos religiosos que no comparten las propias creencias.

El segundo grupo incluye, las “posturas antisectas”, definidas co-
mo un circulo de académicos que, formados en el exterior y apoyados
en argumentos tomados de la Sociologia de la Religidon "norteamerica-
na”, alo largo de los 90 emprendieron una cruzada en pos de las sectas

como una forma eficaz de hacer frente a los "abusos de los medios de
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comunicacién” en torno “al problema”. Liderados por el Dr. Alejandro
Frigerio, tales académicos, constituiridn un circuito dispuesto a sefalar el

“supuesto efecto positivo de estos grupos':

“Ya he comentado que en Estados Unidos y Europa un grupo importante de
socidlogos de la religién se dedicaron a realizar una defensa de los grupos sec-
tarios pues, segun argumentaron '‘ayudarian a los procesos democrdticos a la
clanficacién de los limites de la tolerancia y a frenar la intervencidn del Estado
en el control de la religién”. En Argentina el sociélogo Alejandro Frigerio se de-
dicé en los dltimos afios a recopilar y editar “papers” de colegas norteameri-
canos e ingleses, especialmente aquellos que han sido mas criticos con los
procesos de reforma del pensamiento. En dichos trabajos se expresa una criti-
ca a la ‘caricatura’ del lavado de cerebro que ningun investigador serio utiliza.
Asimismo, se censura duramente a los psiquiatras y psicdlogos que apoyan las
fesis de la 'persuasion coercitiva' o reforma del pensamiento. Para ello cita a
Kilbourne y Richardson quienes argumentan que la causa de la critica de los
profesionales de la salud contra los nuevos movimientos religiosos se debe sim-
plemente a que 'ambos son competidores en el mercado'. Una simplificaciéon
que no sobrepasa un examen serio. Y como si esto fuera poco compara la
‘conmocién emocional' de aquellos ex miembros de un grupo sectario a la
producida por 'un divorcio'. El investigador tiene a priori una posicidon tomada,
legitima por ofra parte, a partir de su investigacién de campo sobre diversos
grupos umbandistas y sostiene que aquellos que hablan de reforma de pen-
samiento o 'manipulacién mental' se ‘'oponen a formas de religién considera-
das desviantes' y 'legitima la persecucién de grupos religiosos'. En un trabagjo
sobre el rol de los medios de comunicacién en relacién a las sectas, expresa
que algunos grupos, se refiere a Nifios de Dios, Las 8 Reinas y 'sectas satdnicas’,
por su ‘cardcter minoritario y desviante es mas verosimil el atribuirles las carac-
teristicas que los grupos anti-cultos reivindican como sectas. Cuando mas difie-
ran los estilos de vida y las practicas religiosas de un grupo de aquellas esta-
blecidas en sociedad, mas serdn percibidas como amenazantes" (p.34-35). Es
importante recordar que Juan Unger, el lider de Las 8 Reinas fue acusado ofi-
cialmente en setiembre de 1994 por el fiscal de la causa a 12 afios de prision
por comrrupcién de menores y abuso deshonesto agravado contra una menor
de 14 y ofra de 9 anos. Estas practicas aberrantes son, para una mirada cen-
frada en los aspectos antropolégicos-religiosos del problema, simplemente 'es-
tilos de vida diferentes” (Silleta, 2004).

Segun Silletq, los cientistas de la religion junto con “*medios progre-
sistas” se sumaron a la defensd de fodo lo "alternativo” entendido como
opuesto a la iglesia catdlica y por tanto, defendiendo a los “grupos to-
talitarios” (Silleta, 2004), postura "distante” que le permitiria legitimarse
como el verdadero andlista —"'cientifico” y "objetivo"- de lo que entien-

de como “la problemdtica totalitaria”. La “veracidad" del argumento
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recurre, por tanto, en primera medida, a desestimar la labor de investi-
gacién en pos de recurrir a argumentos tales como “ningun investigador
serio estaria dispuesto a utilizar” de cuya frase se desprende, que él si lo
es. En segundo lugar, a reconocer la postura del investigador como el
producto de investigaciones de campo que, sin embargo, lejos de deri-
var en conclusiones certeras, terminarian por legitimar meras elecciones
personales que derivan, de una disciplina sustentada en aprobar lo dife-

rente en pos de legitimar “estilos de vida diferente”.

En su argumentacién, tal conclusion se deriva de la contraposi-
cién entre “disciplinas facultadas" —la psicologia y el veredicto del dere-
cho- versus “disciplinas no autorizadas” cuyo eje pasa ante todo, por
legitimar prdcticas desautorizadas y realizadas, ademds, por “grupos
totalitarios”. Aqui, por tanto “la palabra de la ciencia” —en manos de la
psicologia- y de la moral — en manos de la justicia-, daria por el suelo
con las "apreciaciones personales” de la “anfropologia” y, para el ca-

5o, de los “defensores de la sectas”.

Desde ese nicho, en los argumentos de Silleta como en los de
Baamonde, los pastores evangélicos no pasaron desapercibidos. Asu-
miendo el cardcter de “pastores electronicos” cuyo leiv motiv estaria
dado por la “penetraciéon ideoldgica” a través de la intervencién en re-
ligion y politica, Silleta explica la ineludible presencia evangélica a lo

largo de los 80 y los 90 como:

“Con el retorno a la democracia comenzaron a ocupar espacios radiales y
televisivos los lamados 'predicadores elecfrénicos' norteamericanos y realiza-
ron visitas y encuenfros masivos en los principales estadios deportivos del pais.
Fue alli que la sociedad vio con preocupacién el discurso religioso-politico de
los pastores, que no solamente hablaban de Jesus sino que defendian a los
procesos dictatoriales mds sangrientos de América Latina e influenciaban a los
sectores mas postergados de la sociedad para que se abstuvieran de partici-
par, votar o criticar a los Estados Unidos" (Silleta, 2004).
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Amén de las diferencias entre las "iglesias electrénicas” de origen
norteamericano y las iglesias evangélicas locales, asi como de las difé~
rentes posturas que las iglesias que componen el campo evangélico
asumen respecto de la politica, la “ruptura de los lazos sociales” —bajo
argumentos relativos a bibliografia de los “60 referidos a la relacién entre
pentecostalismo y politica en otros paises-, es puesta como un nudo
central de la "“tarea ilicita” que, aprovechando el buen encomio de las
gentes, la utilizan con fines infrumentales a los efectos de captar adep-

tos.

“La ideologia de la llamada Iglesia Electronica consistia en la ‘ruptura con el
mundo’ pero, por otfro lado exigia una obediencia esfricta a las ‘autoridades
de este mundo’, lo que el socidlogo Lalive D'Epinay describia como huelga so-
cio-politica pasiva®.

Ya en 1986, en su best seller -"Las sectas invaden la Argenfina”-,
llamaba la atencidn acerca del “peligro” que éstos movimientos supo-
nian para el pais en el dmbito politico dada su opcidn por una “ideoclo-
gia de tipo fascista” articulada con los “sectores politicos norteamerica-
nos mas conservadores”. De esta manera, la arenga del periodista, po-
dia transitar desde el espacio de la "mera opinidn infundada' hacia el
de una discursiva legitimada mediante la supuesta “veracidad" -

indemne e impune- de “su discurso cientifico”.

Pero el problema es mdas complejo dado que en su argumenta-
cién, la fragilidad mds papable radica en suponer que los procesos juri-
dicos vy judiciales, no suponen procesos de seleccion en los que los ciu-

dadanos son interpelados desde el estado.

En efecto, buena parte de la bibliografia sobre los estados naciéon
se ha encargado de resaltar cdmo el estado —en tanto aparato juridico
politico- pone en accidn, desde distintas formas de interpelacion, un
dispositivo tendiente a normativizar todos los dmbitos de la vida social.

Segun Poggi (1978), por ejemplo, los estados nacién son formaciones
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politicas cuyo rasgo constitutivo principal es que su “discurso sobre la
norma" se dirige a -y por tanto, recrea- sus base sociales en términos de
“ciudadanos”, autoatribuyéndose el rol de garante y arbitro de la “so-
ciedad civil" en tanto impregnada de esos valores. O dicho mas senci-
llamente, reconfirma su soberania en el proceso de crear y celebrar la
identidad de aquellos a los que gobierna. Como resultado, ello le permi-
te retener la legitimidad necesaria como para administrar a la sociedad

como totalidad y al ciudadano como individualidad.

Reconocer ese perfil multifacético, por medio del cual, el estado
se materializa a fravés de o que Foucault denominara “tecnologias dis-
ciplinantes del biopoder” (como las escuelas, las prisiones o, por qué no,
la subvencidn a determinados alimentos), significa también admitir el
peso que reviste la legislacion en su capacidad de inscribir determina-
das subjetividades sociales y no otfras. Incluso circunscribiendo aquellas
dreas que, aparentemente, quedan fuera del alcance de “lo legal” y
que hacen de lo "privado” —a través de las practicas juridica y judicial-
un constructo del estado, precisamente a partir de lo que la ley no cir-

cunscribe como “publico”.

De ahi que, el énfasis puesto por algunos de los llamados “nuevos
movimientos sociales” en la idea de que "lo pérsonol es politico” debe -
enftenderse no tanto como un intento de politizar esferas de la vida so-
cial gue en verdad no estdn politizadas; sino mas bien, como un llama-
do de atencidn al hecho de que aquellos dominios de la vida social
considerados al margen de la politica, siempre han sido y son, politica-
mente constituidos. De ahi también, que la ley v la justicia, deben verse
no como meros dispositivos de control sobre las conductas sociales, sino
fundamentalmente, como espacio desde el cual se define la arena en
la que deberdn enmarcarse los reclamos politicos o la ausencia de és-

tos.
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Por ello, el ataque a los “nuevos movimientos religiosos” se dirimid
en el coh’rexfo democrdatico iniciado en los "80, potenciando discursivas
sobre la garantia de las “libertades individuales” y donde la acusacién
de “"lavado de cerebro” permitiria, como sefiala Frigerio, “desplazar la
discusidn del campo de la libertad religiosa hacia el de la libertad de

pensamiento” (Frigerio 1993:42).

Pero ademds de la defensa de las garantias civiles, la década de
los 80 y los 90 mostrd sobradas cuentas de su capacidad para fortalecer
derechos colectivos entre los denominados “nuevos movimientos socia-
les", cuyos reclamos politicos, comenzaron a hacerse cada vez mds
contundentes. En ese contexto, el movimiento evangélico, de los cuales
los pentecostales eran y son mayoria, se hicieron presentes ya recla-
mando ampliaciéon de ciudadania, ya disputando —-material y simbdli-
camente- aquellos espacios reservados al imaginario politico cultural de

la nacion.

En esa encrucijada, el MOAP de Héctor A. Giménez cuyo apogeo
a inicios de los 90 coincidiera con el "*auge del problema sectas” se su-
mo a la contienda, popularizando un ideario de ciudadano cristiano
cimentado en una estética popular cuya presencia, produjo rechazos
cuasi viserales entre sectores reacios a aceptar la idea de que “seme-
jante mamarracho” podia guardar alguna relacién con *nuestro enal-
tecido legado”. De ahi que, los “pastores electrénicos” se transformaran
en yna buena manera de “salir del laberinto por arriba” aduciendo que,
sU presencia en nuestra sociedad, solo podia explicarse como parte de
un conjuro norteamericano entre religion y politica, destinado a activar
conductas aberrantes que solo podian “venir desde afuera”. Como ya
es costumbre, l0s juicios "académicos” —convocados una y otra vez en
los medios por aquellos tiempos- sirvieron mas para “alimentar” los bolsi-

llos de los periodistas y las estructuras sensacionalistas de los incansables



177

“debates” sobre las "sectas”, que para canalizar juicios alternativos res-
pecto a qué eran y cdmo funcionaba la diversidad de los “nuevos gru-

pos religiosos”.

Pero lejos de la “pantalla”, en los resultados de campo de las in-
vestigaciones emprendidas, los evangélicos y particularmente el MOAP
del pastor Giménez, presentaba caracteristicas diametralmente opues-
tas a los esterectipos asignados. Tales diferencias, se cifraban en la
equivoca idea de equiparar a Giménez con los “pastores electrénicos
norfeamericanos” donde la relacién con el culto es ante todo medidati-
ca. Sin embargo, a pesar del uso intensivo de los medios de comunica-
cién y de la imagen reiterativa del propio pastor en los programas radia-
les y televisivos, éstos operaban como un complemento a los cultos y
campanas y nunca como un modo de vinculaciéon exclusivo con la igle-

sia y sus fieles.

De ahi que, a pesar de la erada idea del propio Gimenez respec-
to a la importancia decisiva de los medios en ia empresa de conseguir
adeptos, la principal fuente de conversidn religiosa se producia a partir
de vinculos cotidianos -en general, mediados por parientes o amigos-
establecidos entre los creyentes. De igual manera, la redlizaciéon de
campanas evangelisticas, actuarian mas como una forma de solidificar
lazos previamente establecidos que, como una verdadera fuente de
conversién. A tal punto, qgue los pastores organizadores de cultos y
campanas en el Conurbano e interior del pais, solicn. distinguir entre lo
que denominaban “conversos potenciales” y “conversos efectivos” co-
mo diagndstico para analizar la capacidad de oratoria de los pastores
responsables de “hacer crecer la obra”. Un informante sefialaba este

problema:

“en las campanas es problemdtico. El pastor va y convoca un montén de gen-
te, gente que recibe al Sefior [el bautismo] pero después de unas semanas si el
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encargado de obra no sabe llevar el rebario suele ocurrir que la gente no
vuelva a aparecer”.

La convocatoria de nuevos conversos era entonces, el resultado
del trabajo cotidiano y sostenido del pastor encargado —denominado
“encargado de obra"- de un nuevo anexo, donde las relaciones “cara
a cara” cifraban los “éxitos” reales de, o que en la practica, buena par-
te de las veces, demandaba un largo y complejo trayecto de conver-
sidn. Es por ello que las cuantiosas sumas que se invierten en los medios
de comunicacion, que en los 90 rondaban en el 80 % del diezmo de los
fieles del MOAP, estaba destinado no solo a alimentar las arcas perso-
nales del pastor mediante el reclutamiento de adeptos emotiva y mate-
rialmente endebles sino, fundamentaimente, a perpetuar una ideosin-
cracia sostenida en el imaginario de que “la palabra™ constituye una
fuente de poder, cuya escucha o vision, alimenta una y otra vez el aima
del creyente. La repeticién, por tanto, encauza un modo de vivir la fe
.cimentado en el éxtasis supremo del ruego y la devocién dado que,
mediante la palabra, no solo “se venera al Sefor”; también se “sana”,

se “prospera” y se "libera de los demonios”.

Pero la discursiva de los medios, aunada a la personalidad ego-
céntrica de un pastor (que de buen agrado, pagaria por ver destellar su
figura en las marquesinas resplandecientes de la Avenida Corrientes),
terminaron por reducir Ia version local del pastor electrdnico, a su propia
persona. Lider de la prensa amarilla, las “noticias” sobre Gimenez y los
conflictos amorosos con su esposa, el bautismo de la pequefia hija de Ia
diva, Moria Casdn y en los Ultimos afos, la conversién y casamiento en
el MOAP del cantante de bailanta, *Pocho, la pantera”, adornaron
buena parte de los programas de la “televisidon - verdad" vy las caricatu-
ras mas preciadas de la prensa popular. En todos y cada uno de ellos, Ia
figura de Gimenez y su iglesia, adquiriria el estilo caricaturesco de las

tiras cdmicas latinoamericanas o el estilo cimardn de los programas de
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espectdculos cuando no, el lenguadlje autorizado de los reporteros de
noticlas. Convertido en casi el Unico pastor conocido del mundo evan-
gélico, la figura de Gimenez a lo largo de Ia primera mitad de los 90, se
volveria tan popular como polémica dejando en claro que, en todo co-
50, la "Incémoda” presencla del pastor serla, de aqul en mas, insoslaya-
ble.

3.4.1. Giménez, el “manipulador de masas” o el “esta-
fador”

La popularidad del pastor, conjuntamente con la alegoria secta-
ria del discurso de los medios de comunicacion, centralizd el éxito y la
visibilidad del pentecostalismo en torno a la emblemdtica figura de Gi-
menez, simbolo acabado de “el pastor”. Visto como un "manipulador
de voluntades gjenas", su liderazgo fue interpretado como una ma-
quiavélica forrhc de alcanzar sus fines personales aprovenchdndose del
dinero de sus fleles, una temdtica recurrente en los estudios del pente-
costalismo de la region.

| Amén de la vidriosa relacién de Gimenez con los fondos de la
iglesia que una y otra vez lo vincularon a estafas comerciales -como la
de la empresa "Almagro Construcciones'- y de clduileres impagos en
los diversos locales y ex - cines que utilizaba para expandir la iglesia en
el conurbano e Interior (problemas que, por ofra parte, exceden el and-
lisis antropoldgico)-, el diezmo de los fleles no era solo empleado para la
extension de la iglesiq y el bolsillo del pastor.

Exento de clertas connotaciones de estafa deliberada que suelen
atribulrle los medios y algunos andlisis acadérmicos, el empleo del dinero
en |os rituales, ocupa el espacio de una verdadera ddadiva en el sentido
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del que hablara Marcel Mauss. Entendido como una relacién de reci-
procidad equilibrada con Dios, 0 sea, como un principio de prestacion
y contraprestacion entre las partes cuya compensacion es bdsicamente
igualitaria, el dinero” forma parte de un ciclo de intercambio material

y simbdlico tendiente a la circulaciéon de objetos, derechos y personas
sostenido sobre el imperativo de dar, recibir y devolver (Mauss, 1954: 37).
Un perpetuo intercambio de “materia espiritual” que solidifica relaciones

de reciprocidad entre los individuos y el grupo y entre éste y dios.

El “dinero” adquiere, por tanto, la simbologia de una tframa de re-
laciones que, consignadas en torno al poder de su circulacion, intensifi-
ca el podery, que los evangélicos resumen en la idea de "dios prospera
a quien da" o “cuanto mas se da, mas se prospera”. Recibir es por tan-
to, la confracara de un dar que —lejos de ser presentado como un ma-
quiavélico simulacro de caridad-, es exhibido como un acto calculado,

instrumentail, en el deseo de prosperar.

Podrd objetarse aqui, que es justamente esta Ultima caracteristi-
cq, la que otorga al diezmo el cardcter de una exaccion estipulada por
parte de los lideres, mediante la cual, iglesias como la IURD obtienen
cuantiosas sumas de dinero (Oro, 1992b). Pero abonar taies conclusio-
nes seria faltar a la verdad. En primer lugar, porque amén de la dindmi-
ca ritual comun al mundo evangélico, ésta no se fraduce en un dindmi-
ca administrativa similar en iglesias cuya organizacion, suelen navegar
en forma gradual entre jerarquias piramidales de control sostenidas por
una burocracia de pastores (caso de la IURD) y estructuras horizontales
que, cimentadas en el carisma, promueven relaciones de igualdad ai
interior de la comunidad religiosa (caso del MOAP). De ahi que, buena
parte de las iglesias pentecostales y neopentecostales locales inscriban
practicas diferentes sobre la base de un mismo ideario de creencias.

Entiendo que, se trata bdsicamente de una cuestion de grado, donde
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el nivel organizativo y administrativo de iglesias como la IURD transita por
dindmicas "empresariales” cuya burocracia religiosa — administrativa, es

bien diferente a la de iglesias locales como el MOAP.

El diezmo, por tanto, lejos de ser compulsivo y muy a pesar de la
retérica del pastor alo largo del culto, no ocupa un espacio verdade-
ramente privilegiado. Y ello ocurre tanto porque sus concurrentes, bue-
na parte de loé veces, tienen los bolsillos vacios, como por el hecho de
que la colecta es vivenciada como un acto probo por los propios do-
nantes. En realidad, “no tener un duro” para el diezmo suele ser Ia regla
de una congoja personal que, no pocas veces, es suplantada con la
caridad gjena de “ofro hermano” o simplemente desdibujada por el

acontecer del culto.

Sin embargo, a pesar de la frama de relaciones reciprocas que
involucran diezmo e iglesia, en la mayor parte de Ias iglesias pentecos-
tales, los medios de comunicaciéon enfatizan el cardcter explotador de
las iglesias y particularmente, de pastores como Gimenez. El énfasis en la
figura pastoral, aun cuando constituye un emblema sintomdatico del ca-
r&cter carismdtico del MOAP, suscribe a la idea de que las relaciones
entre el dinero y los pastores pentecostales, forman parte de una retdri-

ca destinada a solventar la economia cotidiana del pastor.

Por contrapartida, tales andlisis derivan en la presurosa idea de
QUe los evangélicos pentecostales, constituyen seres desposeidos de
capacidad para discernir su conveniencia, invirtiendo dinero en prome-
sas remotas y sujetos a Ios arbitrios de terceros. Poniendo relevancia en
el individuo -y no en las razones sociales por las cuales determinadas
personas abrevan en el evangelismo pentecostal- los argumentos es-
grimidos por los medios, actualizan estereotipos sociales que tienden a
depositar el peso de las representaciones sociales sobre la “prosperi-

dad” en los designios personales del pastor.
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3.4.2. Giménez y las “sectas religiosas”

Al compds del "problema de las sectas”, otro de los argumentos
Que gravitaron & mediados de la década de los 90, giraba en torno a la
figura de Gimenez y en torne a la idea de que éste era el lider de una
"secta" religiosa. Bajo esta Ideq, y acorde al discurso predominante de
los medios de comunicacién, se hacia hincapié en que las sectas reli-
glosas propugnaban el "apartamiento de sus fieles del mundo” vy pro-
movian conductas aberrantes como el intercambio sexual o el sacrificio
humano, teniendo por victimas principales a los jovenes.

En los primeros aios, y mas contundentemente en 1992 -fecha en
que inicié mi investigacidn y que coincidia con la efervecencla del mo-
vimlento evangelico-, el discurso de los medios respecto al MOAP vy su
~ lider, fue varlando acorde a un contexto social donde el "problema de
las sectas” se convertia en discurso socialmente legitimado. Bajo titulos
como "Preoccupa el auge de los movimientos y sectas religiosas” diarios
como Clarin —el de mayer tirada-, La Nacién y Pagina 12 -de importante
referencia en sectores de la clase media e Intelectuales- solian presen-
tar noticias que haclan alusidn a la presencia evangélica de una mane-
ra peayorativa,

No pocas veces la presencia pentecostal, fue asociada a Gime-
nez, haclendo de su figura el simbolo acabado de la presencia evangé-
lica y por tanto, catalizador de buena parte de las alusiones de la pren-
sa respecto a qué era o como funclionaban los “nueves” grupos evan-
gelicos.

La conformacién de "La Fundaclén SPES para el Esclarecimiento
de las Sectas" liderada por José Maria Baaronde y el periodista Alfredo
Silleta, aparecieron una y otra vez en diversos medios y programas tele-
visivos fomentando una especie de "caza de brujas” que ya desde un
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discurso nacionalista, ya desde un discurso “cientifico” hacian alusidon a
la maléfica presencia de las sectas en el pais. Por supuesto, la otra cara
de la "denuncia” convertiria a los "“inquisidores"” en los depositarios de la
“verdad cientifica". "Pruebas" y “datos” alimentaban frégiles argumen-
tos en contra de las minorias religiosas al amparo de la defensa de De-
rechos Humanos universales, como la libertad de pensamiento. Desde
ese programa, la idea de consagrar a la fundacién como un un espacio
civil de relevancia para la proteccién de los derechos individuales, se
fundamentaria en la I4bil discursiva de los ex integrantes de minorias re-
ligiosas y/o sus familiares. Un recurso eficaz pero poco convinente, deri-
vado de visiones externalistas y esterectipos sobre el funcionamiento,

formas de reclutamiento y verdadera dindmica de los grupos reliogiosos.

Sendos programas televisivos, bajo argumentos poco rigurosos pe-
ro hdbilmente digitados desde una performance tendiente a reafirmar
las capacidades dictaminadoras de “los especialistas del problema de
las sectas”, la categoria se invocd para designar la actividad de cultos
de las mas variada gama de tradiciones religiosas bajos estigmas gene-
ralizantes que apuntaban a concerbirlas como grupos similares, en sacri-
ficio de sus diferencias. Segun Baamonde, en declaraciones al Diario

Clarin del 2 de septiembre de 1992, una “secta"” podia definirse como:

“un movimiento tofalitario que puede presentarse bajo la forma de entidad
religiosa, asociacion cultural, centro cientifico o grupo terapéutico, que utiliza
las técnicas de confrol mental y (de persuasiéon coercitiva para que todos los
miembros pierdan su identidad y dependan del grupo abandonando su en-
torno familiar y social”.

Y sigue mds adelante:

"un porcentaje importante lo ocupan los evangélicos pentecostales. Porque si
bien algunos culfos pentecostales son muy serios y participan del didlogo
ecumeénico con otras religiones cristianas, hay otros que hacen exorcismos en
medio de una plaza y revestirian el cardcter de secta".

De esta maneraq, el cdlificativo de “secta" era utilizado para de-

signar aquellas practicas religiosas con connotaciones ajenas y minorita-
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rias en funcién de lo que se considera la “verdadera opcidn religiosa".
La idea de que las sectas constituyen pequeiios grupos que tienden al
apartamiento del mundo y la sociedad, y no ya en términos de un pro-
ceso dindmico en el cudl, la conformacidn de grupos deviene de una
I&gica de génesis grupal -en la que grupos disidentes buscan nuevas
horizontes rompiendo con estructuras de “iglesias — madres'-; se impuso
en la discursiva medidtica y social, como una categoria legitima para la

explicacién del “nuevo” fendmeno.

Sin embargo, aun cuando la nocidén de “secta" implicaria una dis-
tintividad crucial en la cual, minorias disidentes colapsan colectivos mas
amplios de identificacion promoviendo el surgimiento de pequefios
grupos aislados qUe propagan sus diferencias antes que su refencia-
mento en un colectivo mas amplio, no solo no obra como un criterio dis-

tintivo; tampoco hace honor a la dindmica evangélica de los “90.

En efecto, en el MOAP, como en buena parte de las iglesias pen-
tecostales, la integracién al grupo religioso lejos de propugnar el “apar-
tamiento del mundo”, promueve una interesante y sostenida participa-
cion en el mundo: la integracién de las personas en redes de parentes-
co ritual asi como el intercambio sostenido entre éstos y la sociedad -a
partir de la promocién de un ideal cristiano basado en la “buena con-
ducta” y el “frabagjo”-, son algunas de las caracteristicas resaltadas por
la conversion. De esa manera, redes de intercambio mutuo entre pa-
rientes rituales -*hermanos en la fe"- coexisten con vinculos fuera del
grupo religioso tales como sociedades de fomento, bolsas de frabajo,
comedores escolares que, paraddjicamente, colocan a los evangélicos
entre los sectores mas avenidos a la “integracién al mundo”. Un empre-
sario de la construccidn, por ejemplo, me sefald que su empresa prefe-
ria tomar creyentes por su gran disposicién al trabajo, la falta de ausen-

tismo y la negativa a consumir bebidas alcohdlicas, cuestiones que —



185

conversion a la “nueva fe" mediante- promueven lazos alli donde la
trama de relaciones personales parecian haberse perdido. En buena
parte de los casos, muchos de los creyentes, sumidos en trayectorias de
vida o’rr<:1v<—:‘sod<:1s~ por dolorosas experiencias con la droga, el alcoholis-
mo o la delincuencia, encuentran en el evangelismo pentecostal, esa
especie de tabla de salvacidn que, con razén Lalive D ‘Espinay (1968)
oportunamente denominara como ‘el refugio de las masas” pero que,
aggiornada a los “nuevos tiempos” ya no propugna el apartamiento

sino, por el contrario, la transformacién del mundo.

En lo personal, el "nuevo hermano en la fe”, ahora liberado de un
" pasado martirizante signado por los sinsabores de la enfermedad y €l
agislamiento, encuentra en la conversidn el camino para reescribir una
existencia malograda, un espacio desde el cual, redimensionar su per-
sona bajo la certeza de la dignidad y la suficiente voluntad como para
hacer frente a un destino maleable por la propia transformacion. Libra--
dos de la culpa de los pecados, asumidos como verdaderas artimanas
de espiritus demoniacos que lo llevaran por senderos oscuros, el testi-
monio de conversidn, suele dar cuenta de esa certeza de transforma-
cién interior. Recurso discursivo de los pastores vy, al mismo tiempo, eje

emblemdtico de una recuperacién tan material como espiritual.

Sin embargo, 1os efectos de la transformacién religiosa en los con-
VEersos, lejos de ser evaluados como un dispositivo mediante el cual las
personas consiguen elaborar nuevas formas de recrear la identidad per-
sonal, ha sido por el contrario, el eje de un ideario tendiente a resaltar el
papel disturbador y patoldgico que la conversidn al pentecostalismo,
acarrearia sobre la identidad personal. Por eso, si durante 1992 el MOAP
conservaba un lugar dudoso por el cual se cuestionaba no solo la singu-
lar personalidad del pastor Hector y su esposa sino Tom»bién, la forma de

realizar el culto y ciertas practicas religiosas como entrar en trance por
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medio del Esplritu Santo o la glosolalia, tales cuestionamientos referfan a
una idea fraguada de las verdaderas implicancias de la integracion de
las personas al pentecostalismo. Entre 1993 y 1994 la situacion fue cam-
blando paulatinamente. La popularidad en aumento del pastor Gimé-
nez merced ala -presencid en los medios y el acercamiento a figuras
clave del espectdculo, le otorgarian, ademds del estigma, un clerto re-
T | e sl conocimiento social y una
frégil legitimidad centrada

en su “cardcter popular" y
en la cantidad de

audiencla gue lograba. La
ahora ineludible presencia
de una iglesia y un pastor
que poco a poco
colapsaban la presencia
pentecostal en torno a su
filgura, no cuajaban con
una nocién de “secta"

basada en el

llustracién 7 Giménez con Mirtha Legrand, 19983

“apartamiento del mundo".
Esta nueva situacion, obligaria a Silleta a retractarse publicamente de la
avanzada contra el célebre pastor. En uno de los tantos almuerzos de
Mirtha Legrand a los que Gimenez concunid, el periodista sefiald que
“se habla equivocado en cuanto a su evaluacion del MOAP y que de
ninguna manera respondia a las caracteristicas de una secta religiosa”.
Basada en los fragiles criterios de grupos pequefios que Invocan la sepa-
racién del mundo, la categoria de secta necesariamente deberia co-
rrerse hacia minorias religlosas de menor impacto y presencia soclal: las
religiones afro brasilefias ~cuyo “sacrificio de animales” adquiria el ribete
de rituales de sacrificlo “primitivos”- junto con una prolifera industria de
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la *"New Age" que comenzaba a convertirse “en moda” entre los secto-
res medios de la capital (Carrozi, 2001) se volvian, poco a poco, en
blanco de las acusaciones. “Brujeria”, “magia" y “sacrificio animal” y
“humano”, comenzaron a ser tapa de una prensa amarilla aue areme-
teria duramente contra la “umbanda” como culto paradigmdatico de
las religiones afro. “Lavado de cerebro”, “pérdida de la libertad indivi-
dual”, "autoritarismo” y “penetracion ideoldgica”, eran argumentos que

hacian mella en la mds variada gama de grupos religiosos cristianos.

A pesar de las diferencias sustanciales que hacian a unos y a otros
blancos diferenciales de la acusacién, el discurso de los medios fransi-
taba "bajo a" y “gracias a” la idea de que las practicas religiosas no
catdlicas eran formas solapadas de estafa a gente, cuya disposicion
hacia lo religioso era una manera proes de suplir graves carencias mate-
riales y simbdlicas. El “desamparo de la gente'" ~cuya situacion critica la
llevaba a volcarse a “"opciones magicas'-, permitiria intervenir en defen-
sa de la moral publica y del propio estado, ya criminalizando las activi-
dades de los grupos religiosos, ya por omisidn a la presencia e impacto

evangélico en el pais.

La asociacién cprésurc:do de lo "distinto” con lo “delictivo” llevd a
una persecucion religiosa sistemdtica por parte de la Fundacién SPES.
Las acusaciones -provenientes de ex miembros de los grupos-, en mu-
chos casos, a pesar de no haber sido comprobadas, tuvieron amplia
repercusidon en g sociedad. El caso de los “Nifios de Dios” es tal vez el

mds significativo®2, En concordancia con las multiples denuncias hacia

52 Los Niflos de Dios, mds conocida como "La Familia” es un grupo religioso oriundo de
Cdlifomia (EE.UU.) que se origind en la década del '70. Inicialmente difundieron sus
creencias entre hippies y jdvenes recogiendo varios preceptos de la contracultura nor-
teamericana de aquellos tiempos. En oposicidon a toda estructura jerdrquica, los fieles
se organizaron en comunidades compuestas por jévenes, bastante auténomas y auto-
segregadas del resto de la sociedad. En 1978 varias de las practicas liberales fueron re-
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grupos minoritarios, los evangélicos también hicieron lo suyo. La postura
del MOAP, en ese entonces resplandeciente de convocatoria pe'ro &vi-
do de legitimidad social, fue sumarse a la provocacidon de los medios

- condenando no solo a los Nifios de Dios sino a todo grupo religioso retra-
tado por los medios de comunicacién como “sectario”. La condena, en
parte signada por el oportunismo pero en gran medida determinada
por un sistema de creencias digitado desde esa especie de discursiva
milenarista aggiornada conocida como “Guerra Espifi’ruol" -que desde
una taxomia dicotémica centrada en la oposicidn entre el bien y el mal,
justificaba la conquista de espacios invadidos por espiritus que actua-
ban en nombre de Satdn-; llevd a que el Pastor Giménez, durante un
almuerzo con Mirtha Legrand “pusiera al descubierto lo que las sectas

ocultan” (Giménez, “El Amanecer"; 1992). En esa oportunidad sefiald:

- "[...) muchos de los que manejan grupos, utilizan a las personas para hacerles
lavado de cerebro y.terminan convirtiendo a nifios y adultfos en esclavos del
siglo XX". Lo que no saben las personas (que se infegran a las sectas] es que

planteadas a raiz de la persecucion religiosa. Las acusaciones se focdalizaron en fas
practicas de sexo libre entre los miembros y un controvertido método de evangeliza-
cion llamado "flirty fishing” o "pesca con coqueteo” que impulsaba a mantener relacio-
nes sexuales con inconversos a fin de incorporaros al grupo, una dindmica de relacién
bastante comin en la década de los 60 de la que era tributaria. En la Argentina “La
Familia” apenas contaba con unas 20 comunidades integradas, en su mayoria, por
exiranjeros de origen norteamericano. En septiembre de 1993, la policia del conurbano
bonaerense, merced a las denuncias y la participacién activa de los medios de co-
municacion, imumpid en horas de la madrugada en una de las comunidades donde
detuvieron a unas 200 personas, aue hasta diciembre de 1993 permanecieron con
prision preventiva. La situacion provocd la desarticulacion de las comunidades y gran
conmocién entre los integrantes, quienes a pesar de la busqueda de apoyo local e
internacional, regresaron a su pdais de origen. El aislamiento y su condicién minoritaria
colaboraron y condicionaron los sucesos de septiembre / diciembre del 93, imposibili-
tandolos en la busqueda de negociar con autoridades locales. Para su defensa, se
limitaron a elaborar un interesante documento en el cual —testimonios de socidlogos y
antropdlogos norteamericanos mediante- se sefiaiaba que las practicas y creencia del
grupo, no atentaban contra "la libertad de las personas” ni los “derechos de las mis-
mas". Asimismo, se hacia hincapié en que los medios de comunicacién, ex-integrantes
del movimiento y distintas organizaciones religiosas y no religiosas, habian magnificado
los hechos colaborando en la persecucion religiosa.
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detrds de estas cosas se esconden fuerzas espirituales que les toman la men-
te".

En el caso de los Nifios de Dios, un informante me senald:

“Vos has visto lo que paséd con los Nifios de Dios, esa secta es una secta sub-
versiva, y ademds en nombre de Jesus comenten aberraciones, violan a sus
propios hijos, andan todos desnudos, menos mal que ahora los agarraron. Dios
sabe lo que hace y a Satands no le va a resultar tan facil” (J. Fiel, 50 afios).

Pero la estrategia de legitimacion religiosa en base a la negaciéon
de ios “Otros religiosos”; no trajo consigo la legitimidad tan ansiada ni
desde los medios de comunicacion, ni desde los sectores protestantes y
catdlicos cuya mirada, se limitaria a destacar las "dotes populares” del

polémico pastor.

En el dmbito del estado, las cosas no eran muy distintas. Durante
1994 |la Camara de Diputados de la Provincia de Buenos Aires formd una
“Comision Especial para el Estudio de las Sectas”, aprobando una reso-

ucidn que declaraba “de interés islativo" i :
I decl ba “d terés legisiativo' el estudio de

“el origen. funcionamiento y desarrollo de las actividades de este fipo de or-
ganizaciones en el dmbito bonaerense, sus ramificaciones en la Argentina y en
el exterior, como asi la prevencién de su accionar y métodos que lesionan las
libertades individuales o los derechos humanos de la poblacién”.

Wynarczyk (1996) analiza la construccidn del "*marco tedrico” v el
“informe de campo” de dicho estudio senalando que, tanto las varia-
bles utilizadas para el estudio de campo - “permeabilidad de la pobla-
cién de la Provincia de Buenos Aires a las sectas"y "disposicion hacia el
pensamiento mdgico'- como las poblaciones elegidas para la muestra,
eran mas que tendenciosos. Los esperables resultados del informe son
por demds arbitrarios y claramente destinados a legitimar —tal como es-
peraban los “especialistas de las sectas”- la intervencidén del estado en

los asuntos religiosos.

El informe establece como grupos sectarios a la Escuela Cientifica

Basilio, las diversas iglesias pentecostales (tradicionales), los mormones,



190

la Secta Moon, los Nifos de Dios, la Escuela Yoga de Buenos Aires, el
Partido Humanista, el Partido Verde, Sai Baba, la Umbanda, la Iglesia
"Rey de Reyes" del Reverendo Freizon y obviamente, el MOAP. La arbi-
trariedad en base a la cual se establece IQ que es sectayloque nolo
es, parece complementarse aqui con la ignoranciass. Ignoronéia que
parece contradecir los propios intereses del Gobierno de la Provincia -lo
que una vez mdas demuestra que el prejuicio suele correr por caminos

ajenos al beneficio econdmico- ya que los creyentes pentecostales no

53 Basdndose en el informe final de la "Comisién Especial para el estudio de los movi-
mientos religiosos o seudo religiosos libres denominados sectas” creada por la Camara
de Diputados de la Provincia de Buenos Aires en el ano 1995, los datos aportados por
el andlisis de Wynaczyk (1996), confirmar los trabajos redlizados por Frigerio. En efecto,
en dicho informe, las "sectas" o "grupos de riesgo" —consideradas como " Asociaciones
Religiosas, Culturales vy filosdficas no tradicionales”- permiten visudlizar la taxonomia y
axiologia del saber popular en la materia a lo largo de los 90. Partiendo de la idea de
que "“a mayor pensamiento mdagico, mayor permeabilidad a las sectas”, la lista de
organizaciones consideradas como "sectarias" o "grupos de riesgo" tiene por principal
actor a los “jévenes" que se integran al "pentecostalismo” en tanto sujetos predispues-
tos a ser victimas del "lavado de cerebro" cuya expresidon acabada seria el rompi-
miento de los lazos sociales (particularmente la familia) pre- conversién. La cruzada
contra la ofensiva evangélica tendria no casualmente a tres actores por protagonistas,
todos de vertiente pentecostal: la Iglesia Rey de Reyes -congregaciéon dirigida por el
pastor Claudio Freidzon-, la Unidn de Asambleas de Dios {(UAD) vy la Iglesia Ondas de
Amor y Paz del Pastor Héctor Anibal Giménez. Las contradicciones que refleja el infor-
me analizado no tienen desperdicio: en primer lugar, las cifras que provee son por de-
mas contradictorias respecto al tono de alarma hacia el caracter de estos actores
colectivos dado que aun cuando comienza involucrando a los “jévenes”" como princi-
pales victimas potenciales, sefiala que los que participan en este tipo de grupos son el
3.2% dentro de la franja de 17 a 24 afos por lo que serian pocos los jévenes involucra-
dos en la lista de organizaciones. Este hecho, contradice la idea de peligro para la
sociedad. En segundo lugar, si bien parte de una idea de que el pensamiento mdgico
estaria ausente en el tipo de personas que se involucra en las sectas, en su texto insiste
en gue el “pensamiento mdgico" constituye un prerrequisito para la adscripcion y
permanencia. En tercer lugar, al presentar como sectario al movimiento evangélico -
sobre todo pentecostal y neopentecostal- olvida el cardcter antisectas de los mismos,
particularmente hacia lo que el autor denomina "religiosidades chamdanicas precris-
tianas populares” (Wynarczyk, 1996). En cuarto lugar, sugiere la necesidad de inter-
venciéon del estado en el "problema de las sectas” y plantea, finaimente, que la emer-
gencia de éstas deviene de la deficiencia de las iglesias tradicionales y la necesaria
inclinacién hacia la fe y las creencias de los jévenes. Como surge de los datos, el in-
forme podria tener consecuencias politicas lamentables o servir como un reforzador
cultural de actitudes ideoldgicas discriminantes confra civdadanos decentes por el
hecho de que profesan creencias evangélicas u ofras. (Wynarczyk 1996).
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se Interesan por la politica y por lo general apoyan al goblerno, creen
en la justicia y lo que es mds significativo, detestan a las "sectas’.

3.4.3. Giménez desde las interpretaciones psicologistas

Otro de los argumentos comunmente utllizados, enfatiza la figura
del llder como catalizador de la “locura social”, Ignorando la naturaleza
del vinculo entre éste y sus seguidores, tiende a calificarse a los lideres
carlsmdaticos desde una perspectiva psicologista como "sujetos patold-
gicos", revitalizadores de un "yo colectivo andmico”, restando impor-
tancia al aspecto proyectivo y social de sus acciones. De Ia misma ma-
nera que se pretende reconocer en los fendmenos de trance de algu-
nas religiones Indigenas "'manifestaciones paranoicas colectivas" (Spa-
dafora, 1994b), las creencias y practicas religiosas evangélicas son vistas
como resabio de iraclonalidad y locura. Sin embargo, los fendmenos de
éxtasis lejos de remitlr a la "anormalidad"”, contribuyen a sentar las bases
de lo permitido y lo prohibido dentro de un marco ritual cuya relacidn
con la Trddicién religiosa popular, suele ser mas que una coincidencia
(Seman, 2000).

Con todo, el pentecostalismo ha dejado de definirse por ser an-
claje de una clase soclal desposelda que, en busca de un mejor desti-
no, encontraria en el mensaje cristiano el consuelo de la esperanza ne-
gada. Sectores de lo que eufemisticamente hoy seguimos denominan-
do como "clase media”, han encontrado en &l un espacio capaz de
revertlr el infortunio de vidas que, a lo largo de la Ultima decada, vieron
quebrados no solo sus bolslllos, sino fundamentaimente, sus expectativas
de promocién social.
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En una sociedad como la argentina, donde sectores de clase
media concurren al divan o improvisan un “terapia de café”, el pente-
costalismo apareceria efectivamente como un nuevo contrincante pa-
ra los “profesionales del aima”. Algo que los propios psicdiogos se en-
cargarian de alimentar proponiendo la insdlita, pero efectiva “"medicali-

zaciéon de las ideas religiosas” (Escohotado, 1994).

De ahi due el modelo de la nocividad social de las sectas se con-
jugaria al modelo de nocividad individual sobre los jdvenes y [os Nifos
(Frigerio, 1992) que, entre mediados de los 80 y principios de los 90, hari-
an de marco a la contraofensiva moral. Particularmente, en el caso del
Pastor Giménez es llamativo que su figura en los medios durante este
Ultimo periodo solo aparece en dos oportunidades: 1) la formacion de
un partido politico evangélico —el Movimiento Cristiano Independiente
(MCI})- que no tuvo mayores repercusiones y 2) la multitudinaria campa-
Aa del pastor evangélico, Billy Graham. Ambos eventos, sin embargo,
fueron interpretados por los medios como “actos religiosos” y no fueron
mencionados en las notas aparecidas sobre el fendmeno de las “sec-
tas” en los meses posteriores. AUn asi, la elocuente vinculacidon de Gi-
menez a los medios en los inicios de los 90, lo comprometerian dentro de
una problemdtica donde su figura gravitaria como emblema de una
ideologia intransigente con el mundo, refrendando la convivencia de
los modelos de dominacidén colectiva y persondi por parte de los grupos

evangélicos carismaticos.
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3.4.4. El escandalo Giménez - Irma: algo mas que “ma-
| las ondas”

Un ejemplo de cémo leen 1os medios Ia presencia del Ministerio de
Amor y Paz lo constituye el escandalo, que a inicios de los 90, manten-
drian el pastor y su esposa. La separacion, merced a conflictos matri-
moniales que uno y otro hicleron publicos en los cultos de la iglesia, ter-
mind por desborar el mundillo evangélico para transformarse en parte
del espectaculo caricaturesco de los medios. Solicitos de "noticias”,
anudaron la problemdtica matrimonial a una especie de comedia en
tres actos donde el género de la telenovela latincamericana adquiria
fuerza dentro de la trama "pseudo religlosa” de lo iglesia y sus Iideres.

Durante agosto de 1994 el pastor Héctor v su esposa Irma co-
pdastora y mentora dela iglesia, denuncia -previo escdandalo- que su es-
poso mantiene relaciones con mujeres de la iglesia y malversa los fondos
provenientes del diezmo. La reaccidn del popular pastor no se hizo es-
perar. Desmintlendo publicamente las acusaciones de su esposq, sen-
tencié: "todo esto responde a una fuerza maligna... es un accionar de
Satands" (Giménez a- Clarin, 5-9-94). Pero Irma tampoco se quedd atrds.
Intentando recuperar el espacio perdido en la iglesia -que por orden de
Giménez, se le prohibié la entrada- salid a los medios:

Yo no estoy poselda ni endemoniada como se estd haciendo creer a la gen-
te: yo via mi esposo en la Costanera con otra mujer” {Irma - Clarin, 4-9-94)

Una serle de acusaciones cruzadas junto con un fuerte acclonar
medidtico se hicieron sentir al interior del mundo envageélico. En la igle-
sia, el propio Giménez, cansado de cuestionamientos de los fleles res-
pecto al futuro de la "querlda pastora”, prohibid que se hablara de “su
triste esposa, atrapada en los brazos de Satan”.
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En el campo evangélico, las cosas no serian mejor. ACIERA, termi-
no por expulsar al MOAP de su membresia y ATC, canal que emitia un
corto de Gimenez por las noches, levanté el programa: “Liamen a ATC y
pidan que pongan las imégenes que ustedes quieren ver, peleen por lo
suyo", sefalaba un Gimenez indignado y atemorizado por la pérdida

de credibilidad que el infortunio podia depararle.

Por su lado, ACIERA reacciond rapidamente repudiando los suce-
sOs y segun declaraciones de los fieles al diario Pagina 12 (6-9-94) estos
“...especulan con que existieron presiones de las organizaciones que
nuclean a las iglesias evangélicas" para que la drdstica medida se lle-
vara a cabo. Otros medios, en cambio, afirmaban que el propio gobier-
no tomd la decisidn de levantar el programa. Lo cierto es que, en defini-
tiva, tanto ACIERA como FAIE como Pilatos, se “lavaron las manos™ des-

vinculando toda responsabilidad frente al “popular” y polémico pastor.

En laiglesia, el pesar por la ausencia de una pastora a quien re-
conocian como “a una verdadera mujer del Sefior, “alguien especial
en quien se podia confiar”", quedd sumido en el silencio promovido por
la diestra cintura de su carismdtico lider que, una y otfra vez, aprovechd

para endosar la desventura a los hdbiles manejos de Satan:

“No sabemos realmente que le pasd a la pastora Irma, estamos todos muy fris-
tes, muy dolidos. El pastor negé todas las acusaciones hoy por la tarde... pare-
ce ser algo del demonio, algo que quiere destruir a Héctor y eso no me extra-

Aaria, Satands siempre se las ingenia para tratar de quebrar la obra del Sefior’
(1. colaboradora de la iglesia)

En esa lucha entre el bien y el mal, los medios ahora eran tanto el
medio por el cual el Espiritu Santo se manifestaba, como el espacio
desde el cual, el propio Satdan mostraba que, arrebatar los medios era

una forma de alborotar los designios divinos.
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“La televisién y la radio siempre se ocupan de buscar cosas malas pero nunca
de las buenas, de todo lo que hace el pastor y de todo lo que hacemos en la
iglesia los servidores del Serior" (R.D.)

Un allegado a Giménez, cuya figura fue cuestionada por Irma en
los medios como "uno de los que se quedan con la plata de la iglesia”,
afirmé:

“Al pastor le importa poco lo que digan los medios, la gente sabe bien quien
es él y la Biblia dice que serds juzgado por tus acciones, solo Dios puede juzgar.
sLa gente que cree? Cree que es fdcil, cree que uno viene acd a sacarle la
plata a la gente pero vos, que me conocés sabés bien que yo, por ejempilo,
paso las 24 horas dentro. de la iglesia, frabajando para el Reino del Sefior. En

esfos anos me vine abajo, engordé, trabajo todo el dia aqui dentro pero eso,
los medios no lo ven".

En efecto, aun cuando la figura de Gimenez resulta un eje fun-
damental de la iglesia que permite definirla como la mds carismdatica
del mundo envagélico local, la presencia del lider, se sostuvo en base a
una estructura de delegaciéon de responsabilidades que resulta tan cla-
ve para el crecimiento evangelico como poco promisorio para sus hues-
tes. En efecto, las declaraciones de R.P. —ain cuando implicadas en su
responsabilidad personal en el manejo administrativo de la iglesia- se
insertan en una légica comun a la realidad de buena parte de los pas-
tores Gvidos de prestigio. Estos merodean en torno a un Héctor que se
debate entre capitalizar los réditos en su propia persona y la necesidad
de delegar parte de su poder en manos de otros, Unico medio de viabi-
lizar el crecimiento sostenido de Ia iglesia mediante la apertura de
anexos y la difusion de la palabra. El reconocimiento a la capacidad de
liderazgo -marcado mas por el trabaqgjo que por el éxito rdpido espera-
do-, obliga a los “aspirantes” a un duro y sistemdatico frabajo cotidiano,
generalmente sometido a la voluntad del pastor y al duro dictdmen de

un publico poco complaciente hacia meros “amateurs del Espiritu”.

En esa trama de relaciones de poder en la que la delegacién de

resposabilidades colapsa con el carisma de unos pocos; la “pasidn ma-



196

trimonial” de Héctor e Irma se anudaria a la 1égica eclesidstica carismé-

IH

tica, haciendo del “problema sentimental” una rueda mas del complejo
engranaje que vincula el poder al carisma. En ellq, la inestabilidad del
liderazgo carismatico daria, a la fractura sentimental, un matiz particular
signado ya no por la pérdida de reconocimiento social sino, por el con-
trario, como parte de un motor dindmico que permitiera la actualiza-
cion del carisma de su lider, nuevamente en la mira del mundillo evan-

gélico local.

El carisma de Irma, cuyos brillos sabia relucir en los decorados es-
cenarios del templo central y donde su presencia redoblara los aplausos
del propio Héctor; no alcanzaria a revertir el mandato evangélico se-
gun el cudl, las mujeres debian contentarse con “servir al marido como
al Senor” (Tarducci, 2003). Un precepto que, decisivamente no cuadra-
ba con la personalidad decidida y algo autoritaria de una pastora cuya
popularidad, era tanto o mds relevante que la del propio esposo. Por
esa razon es gue “las desaveniencias matrimoniales” —que alimentaban
los aspectos mds competitivos del liderazgo religioso- ya se prefiguraban
en el "excesivo" protagonismo de Irma en la iglesia y, cuando tenia
oportunidad, en su novedosa manera de direcciona el culto. Irma bri-
llaba con luz propia, algo que a su esposo No pocas veces le habia re-
sultado insidioso. Y en el preciso momento en que “los pastores” se ven-
cian a una tradicién evangélica esterectipada, encorsetada en es-
truendosos trajes sastre de colores igualmente estridentes, solia imaginar
“nuevas manera de acercarse a Dios" que discutian los principios mds
elocuentes de la liturgia. La glosolalia o *hablar en lenguas angelicales”,
producto final de un éxtasis sobrellevado a lo largo de ias dos horas del
culto, era —cuando el culto estaba a cargo de Irma-, la regla de su ini-
cio. Una coartada que sin cuestionar principios nucleares de las creen-
cias, servia para detonar las mds llamativas caridades de un Espiritu San-

to atraido por la clemencia de la pastora. Salida que beneficiaba a una
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"slerva del Sefor convencida de que sl dios hizo distinta a la mujer, es
en la sensibilidad donde deblan buscarse las diferencias. Coherente con
65a Ideq, sus actividades en laiglesia, Ia mostraban mas que idonea en
reclamar las bondades del Espiritu, al punto tal, de promover un afiche
en el cual, teléfono en mano, mostraba sus privilegios a la ahora de
comunicarse con dios, con quien decla tener una inea privada, un
“"Discado Directo Internacional con Dios". Pero |as elocuentes innova-
clones de Irma, sin embargo, no aleanzarian g revertir el peso de |a trg-
dicién evangélica abriendo paso q | teorla de la posesién demonlaca
para confirmar, una vez mds,
Que ella debla conformarse
con el "papel secundario",
Por elio es que, mirado en
reversq, los conflictos
matrimoniales, lejos de
quebrantar el compromiso
de los fieles hacia el pastor,
coadyuvaron parg otorgar
un nuevo impetu al carsma
de su rector y subsanar las
heridas de ung Iglesia, cuya
pérdida de gulg femening,

la enfrentaria a un nuevo
desafio,

llustracion 8 Irma: DDI internacional con Dios
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CAPITULO 4 CARISMA

En las sociedades donde fradicionalmente han frabajado los anfropdlogos, la
politica no puede aislarse analiticamente del parentesco, la religién, los grupos
de edades o las sociedades secretas porque estas instancias son precisamente

Is instituciones a fravés de las cuales se manifiesta el poder y la autoridad. Esta

constatacion, junto con la forma en que se expresa el lenguaje de la politica
en instituciones aparentemente no politicas, es una de las contribuciones de la
antropologia al estudio de la politica comparada. Recientemente, los antropé-
logos politicos, han infroducido esta idea hasta el mismo territorio sagrado de
las Ciencias Politicas, demosfrando que las organizaciones y las relaciones in-
formales, pueden ser mds importantes que las instituciones formales, incluso en
gobiernos tan modernos como en el de los Estados Unidos o Israel. Ted Lewe-
llen, Introduccidén a la Antropologia Politica, 1985, Ediciones Bellaterra.
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4.1. Notas sobre el liderazgo carismético

El enfogque soclal mds exhaustivo de los lideres carismdticos lo de-
bemos al socidlogo Max Weber (1985). Para éste, el carisma (gracia) es
la cualidad por la que a una persona se la considera extraordinaria y
mdgicamente condicionada y por tanto se le atribuye la posesién de
fuerzas sobrenaturales, o el ser un enviado de Dios y estar por ello desti-
nado a jefe, cuadillo, guia o lider. Bl cardcter carismatico, singulariza ese
tipo de liderazgos por su capacidad de convocar -emotiva y practica-
mente- a grandes contingentes unidos por destinos impuestos de priva-
cion —entendida como discrepancia entre deseos y medios para satis-
facerlos- y esperanzas comunes, cuya fuente se nutre de la doctrina de
la salvacién, presente en tradiciones religiosas universalistas como el cris-
ﬂchismo y el islamismo.

El impulso sociorreligioso de los lideres carismdticos a lo largo de la
historia Occlidental, sin embargo, ha sido mas de una vez interpretado
como detonador de movimientos sociales cuyo cardcter andrquico,
espontdneo, epidémico y localista impulsaban falsas expectativas so-
clales que, cifradas en una discursiva utdpica religiosa, se presentaban
como soluciones “irracionales” a problemas mundanos. En esa ihferpre-
tacién —-que presuponia un ideal evolucionista lineal, mediante el cual,
las Ideas polfticas se imponian sobre las creencias religiosas- la organici-
dad de los movimientos y de sus lideres era virtuaimente, hecha a un
lade.

Sin embargo, el andlisis del carisma debe partir del reconocimien-
to, no sdlo de las caracteristicas iIndividuales del “poseedor” de atributos
especiales, sino también de la dindmica grupal en el que la interaccién
entre llderes y seguidores, resulta capital a la hora de comprender la
organicidad de los sistermnas carismdticos.
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A pesar de ello, los diversos paradigmas tedricos que han intenta-
do dar cuenta de la relacién entre lideres carismdaticos y seguidores en
las sociedades complejas, tanto en los enfoques cldsicos como actua-
les, han intentado responder, en cierta medida sin éxito, el punto de
anclaje de la relacién entre unos y otros. En efecto, con excepcidn de
los andlisis de Emile Durkheim (1982) y Max Weber (1989), acerca de la
consagracion colectiva de lo sagrado y de los tipos politicos, la teoria
sociolégica, se ha debatido con un sinnUmero de teorias psciologistas
que han intentado explicar el fundamento de la "efusion carismatica”
como resultado de la disturbada personalidad de los lideres. Tales enfo-
ques, debatidos entre uno y otro paradigma analitico, no han logrado
redlizar una sintesis contextualizada del liderazgo carismatico en Ias so-

ciedades complejas.

En el modelo de Wéber, el carisma es entendido como “el refugio
final del actor individual creativo en un mundo mecanico y desencan-
fado” (Lindholm 1997:23), postura historicista que consiste en demostrar
qgue aquellos elementos que se nos aparecen como iracionales en la
historia Occidental, pueden volverse inteligibles cuando son abordados
desde una perspectiva que atienda al punfo de vista del actor inserta-
do en un contexto determinado donde determinados valores y creen-
cias especificas, adquieren sentido. Pero ain cuando su proyecto ex-
pandia la racionalidad para abarcar dmbitos cada vez mdas amplios de
la accidon humana, Weber —en coherencia con su ideario de la seculari-
zacién de la sociedad moderna- entendia que la tradiciéon y el carisma,
conspiraban contra el tipo de conducta racional. AUn asi, en su distin-
cidn de "tipos politicos ideales”, promovid un andlisis multifocal mos-
trando como poder, prestigio y economia podian combinarse eficaz-

mente en la administracién politica moderna.

El primer tipo - la fradicidon- es retratado por Weber como “un ci-

clo incesante de repeticion en donde los actores de este tipo puro de
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sociedad [...] funcionan como robofs ireflexivos, repitiendo compulsi-
vamente lo que se hizo antes, simplemente porque se lo hizo antes”. De
ahi que la tradicién, sea considerada por Weber un tipo iracional, con-
servador y previsible que tiende a la reproduccion mecdnica de si mis-

ma.

Entendido como un segundo tipo de accidn iracional, el tipo ca-
rismdatico, es descripto como una fuerza negadora, emocionalmente
intensa y arrolladora que se opone a las rutinas institucionales de la tra-
dicién y alas formas de gestion racional”. Este tipo ideal, presupone
considerar el carisma como una forma revolucionaria y creativa donde
la sociedad, lejos de obedecer mecdnicamente a costumbres y leyes,
se somete al “poder de mando” de una figura heroica, cuyas érdenes
no son legitimadas por la iégica ni por el lugar del héroe en una jerar-
guia determinada, sino por las habilidades carismdticas del lider (We-
ber, 1989). Este abordaje, supone que la legitimidad del poder del lider
carismatico radica en el “reconocimiento” de sus cualidades sobrenatu-

rales por parte de la sociedad>4.

A su vez, dentro de la dominacién carismdatica Weber reconoce
otra forma de carisma: el carisma institucional, que se puede heredar o
transmitir mediante el acceso a una funcidén o a una instituciéon. Cual-
quier individuo que tenga derecho a usar la tunica del obispo o sentarse
en el frono del rey, al margen de las caracteristicas personales, es reco-
nocido como lider. En este caso el carisma es analizado como una fuer-
za destinada a legitimar instituciones e individuos poderosos, que que-
dan conectadas con lo sagrado, y por ende se considera que tienen

“carisma'.

54 En este punto Weber se aparta del "supernombre nietzcheano" y se centra en el
hombre en como “ser social", argumentando que lo carismdtico existe en tanto y en
cuanto exista una relacién entre un lider y sus seguidores. - .
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Emile Durkheim, centra su andiisis no ya en el individuo actuando
en un contexto determinado sino en lo colectivo moldeando lo indivi-
dual. En las “Formas elementales de la vida religiosa” (1982), Durkheim
sostiene que lo colectivo es el “caso tipo de lo sagrado”. Imaginado
como una existencia auténoma y atemporal, lo sagrado alimenta -
emocion mediante- un profundo compromiso colectivo en el que el sen-
tido de valor trascendente, adquiere su total significacion. Para Dur-
kheim, los individuos devienen seres humanos sdlo en la medida en que
escapan de su yo individual y son absorbidos por la entidad moral del
grupo suprapersonal. En este sentido, el andlisis durkheimiano propone
una alternativa radical frente a las propuestas tedricas de Weber, Nietz-
che o el mismo Hume quienes se centraban en el principio emotivo de
la primacia de las pasiones y las preferencias individuales antes que en

las motivaciones sociales que hacen al reconocimiento carismatico.

En efecto, Durkheim afirma que las pasiones y deseos de los indi-
viduos a menudo se subordinan a los del grupo y que los impulsos que
motivan al grupo son muy diferentes en tipo y cardcter de los impulsos
gue motivan a los individuos gue lo constituyen. Desde este punto de
partida, el iniciador de la escuela socioldégica francesa, hace hincapié
en el hecho de gue el principio del conflicto entre el mundo moral del
grupo vy los deseos de la persona, debe buscarse en la accidén social in-
consciente que explica el liderazgo carismdatico. De ahi que su teoria
enfatiza el rol de lo social en el reconocimiento carismdatico, dado que
la “efusidn carismdtica” obtiene su capital simbdlico no tanto de las
cualidades del lider reconocido como portador de cualidades espe-
ciales y sobrenaturales, al decir de Weber- sino del contexto social don-
de surge. En su andilisis, por tanto, el lider es una especie de lente que,
en virtud de condiciones socialmente reconocidas, focaliza y amplia el

poder de la comunidad adn cuando la verdadera fuente de energia es
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- siempre la sociedad?ss. A pesar de esas diferencias, en términos genera-
les, tanto Weber como Durhkheim enfatizan una perspectiva socioldgi-
ca de la experiencia carismdtica dado que el contexto social que per-
mite la emergencia del reconocimiento carismdatico otorga un peso de-

cisivo en el modo de comprender el fendbmeno.

En forma opuestq, las distintas vertientes psicologistas del andlisis
carismdatico, han tendido a concentrarse en la personalidad perturbada
de los lideres, siendo ésta la clave para comprender la experiencia ca-
rismdatica. En dichos andilisis, los movimientos carismdticos son entendidos
como resultante de una relacién patoldgica entre lideres y seguidores
gue se dejan envolver en una rueda inacabable de trastornos psicold-
gicos y sociales; un punto de partida y de llegada que se limita a con-
denar mas que a comprender el “entusiasmo carismdatico”. Tales andilisis,
cuyo peso ha invadido no solo el campo académico sino también de lo
social, otorgan un espacio superfluo y hasta moralmente reprochable a
la movilizacién carismdtica en la medida que supone que un colectivo
social, actia segin leyes equivocas respecto de valores culturaimente

aceptados.

Segun Lindhom, ambas posturas (la psicoldgica vy la socioldgica),
gue bien podrian sintetizarse como "participacion patolégica” y “parti-
cipacién comunitaria” se asocian respectivamente a dos ideas rectoras:
en los andlisis psicologistas, el liderazgo carismdatico es sencillamente
desechado del andlisis y entendido como una especie de amenaza
hacia los patrones culturalmente legitimos de toda sociedad. Por el con-
trario, la teoria socioldgica desde Weber y Durkheim en adelante, ha

enfatizado los aspectos socioculturales de la movilizacidn carismdatica

55 Es asi como a veces por azar, unda persona se transforma en simbolo sagrado. Las
cudlidades de ese individuo son irelevantes pues existe sélo como un signo que no
difiere de ningun otro tétem sagrado. Durkheim entiende este lider como el ideario del
grupo encamado y personificado en una determinada persona (Durkheim, 1982).
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que, lejos de focalizar sobre la sesatez o insensatez de la conducta
humana, se centran en un andlisis interaccional de las relaciones enire
lideres y seguidores. De ahi que en esta perspectiva cuestiones tales
como la estructura del grupo, su patrdn de reclutamiento, su ideologia y
“ sus contradicciones dentro de un contexto social determinado, tomen
la delantera frente al andlisis de las cualidades personales de los lideres

religiosos.

Ambos paradigmas, sin embargo, reproducen sin mas una dico-
tomia maniguea en el andlisis del liderazgo, cuya mayor debilidad de-
viene de colocar la fuerza explicativa ya en la personalidad del lider ya
en la dindmica grupal sin esbozar una sintesis superadora. En efecto, si
los estudios derivados del psicoandiisis sefialan la intensidad y afan fras-
cendente de lideres y seguidores, en los hechos reducen la explicacion
ala perso‘nolidod del primero. Por su parte, los andiisis sociologicos se
anclan en el rol de lo social alimentando los aspectos positivos de Ia
participacion comunal, pero al precio de despojar la experiencia caris-
mdatica de la pasion y emotividad que la signa, restando valor a los “im-
pulsos inconscientes” que subyacen al lazo carismdatico. Como sostiene
Lindholm:

“cada uno nos ofrece una parte de la experiencia carismdtica, pero no el
todo" (dado que) si muchas explicaciones psicolégicas se equivocan al asumir
‘que los carismdticos y sus seguidores deben estar locos, los enfoques socioldgi-
cos han ido demasiado lejos en la direccién de una opaca racionalidad”
(1997:104)%.

Desde esa postura critica, se han realizado diversos esfuerzos para
desarrollar un modelo sintético del carisma que contemple tanto los as-
pectos sociales como los aspectos individuales que entran en juego en

la participacién carismdtica. Estas teorias comienzan por aceptar la ten-

56 La teoria social cldsica y el sentido comin evidencian, segun el autor, que los grupos
carismaticos y sus lideres ofrecen algo mds que la imagen domeéstica y sensata presen-
tada por la teoria socioldgica, que aduce que la gente "escoge” participar de estos
grupos porque disfruta de la atmdsfera confortante que éste ofrece.
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sidn existencial entre el desarrollo de la identidad personal auténoma'y
la tendencia opuesta a la "autoanulacion individual” en “estados de
fusidn”. Pero, aunque estds teorias procuran eslabonar la dindmica ex-
terna e interna, buena parte de los andlisis se centfran en la perspectiva
de la psicologia de masas, analizando la participacion carismdatica bajo
una luz implacablemente negativa y, por tanto, otorgando un juicio mo-

ral negativo a la participacién carismdatica.

De ahi que los andlisis que adhieren a esta “perspectiva integra-
dora" —como la denomina Linhdhom- queden, a mi entender, atrapa-
dos entfre dos condiciones que nuevamente conducen la participacion
carismatica, hacia el oscuro ideario patolégico de ciertos individuos ya
partiendo de la idea de que la sociedad moderna alienada promueve
una “cultura del narcisismo” en la cual, la efervescencia carismdatica es
proclive a desarrollarse; ya acudiendo a supuestas técnicas de “reforma
de pensamiento” que descalabran la identidad personal y preparan a
los individuos para la autoanulaciéon. Aunque nihguno de ambos supone
que los miembros de los grupos carismdticos sufran necesariamente
traumas patoldégicos, como sugiere el modelo psicoldgico, ni consideran
que el culto carismdatico sea simplemente otra forma de accidn racio-
nal, como sugiere el modelo socioldgico, al ideal de sintetizar la expe-
riencia carismdatica desde o socioldgico e individual, termina por trans-
formarse en una empresa ambiciosa cuya salida se convierte en su pro-
pia trampa donde las personas son finalmente retratadas como vulne-
rables a los efectos desintegradores de ciertas técnicas y condiciones
sociales que conspiran para minar la identidad personal, promueven la
inmersion en el grupo y favorecen la adulacion extdtica de determina-

das personas.

Una manera de resolver el problema, es entonces, recuriendo a
los aportes de la etnografia y en la antropologia politica, dado que en

sus experiencias con las sociedades descentralizadas, han generado
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contundentes propuestas para el andlisis de los sistemas basados en li-

derazgos de tipo carismdatico.

El andlisis de los mecanismos de poder inherentes a las sociedades
primitivas, no solo ha revelado la importancia de los liderazgos carisma-
ticos a lo largo de la historia, también ha contribuido a sefialar que las
estructuras de poder carismdatico, constituyen la clave para compren-
der, los procesos de centralizacion politica a lo largo de la historia
humana. Diversas etnografias de las sociedades simples, sugieren una
visidn mas bien positiva de la participacion carismdtica, constituyéndose
como institucion reguladora de la vida socioi mas que en una excep-
cién de la historia evolutiva humana cuyos aspectos negativos devienen
ante todo, de la emergencia de la centralizacion y el estado, propia —al

decir de Weber- de sociedades racionales e impersonales.

En efecto, en las sociedades complejas, la centralizacion del po-
der supone una estructura piramidal donde el colectivo social es des-
plazado. Segun Lindhom, en esas circunstancias, la sociedad es opaca-
da cuando ho oprimida por un sistema cuya legitimidad es cuestiona-
da. En esa escisidn entre sociedad y poder, el surgimiento de lideres ca-
rismdticos toma un sentido muy diferente: el lider olvida la comunién
con su pueblo y adquiere connotaciones de un “salvador” que ofrece,
no solo el sabor de la experiencia extdtica, sino el rol de una especie de
“cruzado” capaz de “transformar el mundo corrupto”, efervescencia
gue -segun el autor- es proclive de fermentar en sociedades sometidas
a una situacidon de crisis social dispuesta a acoger efusivamente |la expe-

riencia carismatica.

Sin embargo, si bien las condiciones de crisis han sido histérica-
mente el eje desde el cual se han perfilado distinto tipos de participa-
cién carismdatica, los movimientos sociales de esta naturaleza no estan

tan difundidos ni son tan abrumadores como cabria esperar. Esto ocurre
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porque “los habitantes del mundo occidental modemo tienen expe-
riencias de pérdida de identidad que son andlogas a las de participa-
cidn carismdtica, aunque mucho mds débiles” (Lindholm 1997:234). Al
contrario que el carisma, estas sensaciones estdn encauzadas, modela-
das o disueltas de tal modo que no necesariamente se constituyen co-
mo amenaza a la estructura social sino que incluso pueden respaidar el
statu quo. En efecto, como en las sociedades simples —~donde institucio-
nes como el shamanismo se inscriben en el reconocimiento de su efica-
cia simbdlica- en las sociedades complejas y mas especificamente en
las condiciones contempordneas, la propuesta carismdatica supone tan-
to un reconocimiento religioso como un reconocimiento politico, dado
que la conversion religiosa a un movimiento carismdatico bien puede

encauzarse en intentos de bUsqueda de legitimidad politica.

Tal es el caso de los nacionalismos cuyo ideal de pertenecia co-
munitaria y fraterna entre los miembros de un deferminodo grupo social,
promueve discursivas de inclusién en colectivos imaginados, o bien
cuando tales ideas, solventadas sobre la base del reconocimiento de la
figura de un lider como emergente de la esperanza social, derivan en
opciones politicas de tipo populista. Es mds, las sociedades complejas
suelen hacer del liderazgo carismdatico una forma bastante comun de la
participacion social que, rebasando el espacio de la religion y la politi-

ca, se inserta en el mismo campo de la cultura.

Figuras de la politica, el espectdculo o el deporte junto con diver-
sos “martires de la historia" adquieren alli un sentido diferencial cuyo plus
simbdlico deviene tanto de disfrutar del patrocinio del sistema como de
desafiarlo. De ahi que, para Weber (1989), la situacidn de clase sea
también una forma de administrar la situacién de status formalizando
“estilos de vida" diferenciados entre grupos de status cuya pertenencia
se ancla en el consumo de determinados bienes simbdlicos, que a partir

de rituales identificatorios, consagran y reproducen las diferencias de
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statuss’. De ahi también que para Weber, tal estrategia conlleve la es-
tructuracién y la planificacién racional de los medios destinados al obje-
tivo de reclutar seguidores que, en la busqueda de legitimidad politica,
son presentados como “intereses de status”. Si el andlisis de Weber per-
mite comprender la dindmica del entramado entre carisma y politica en

las sociedades complejas, los aportes etnograficos han permitido con-

57 En efecto, para Weber {1989), siendo el “poder” la posibilidad de gue una persona o
varias redlicen su propia voluntad en una accién en comun, aun contra la oposicién
de otros participantes en la accién, y siendo el "*honor social” -o el prestigio- uno de los
fundamentos del poder politico y econdmico, el "orden social" puede verse como la
otfra cara de reparto del “honor social" al intefior de una determinada comunidad.
Esos reconocimientos de “orden / honor social" en las sociedades complejas, se des-
arrollan segun tres fipos ideales respectivamente denominados “clases sociales”, “gru-
pos de status" y “partidos politicos". Las "“clases sociales” refieren a grupos que com-
parten una misma “situaciéon de clase" siendo ésta “la cldsica oportunidad para un
suministro de bienes, condiciones materiales de vida y vivencias personales en la me-
dida en que dicha oportunidad resulta de la cantidad y clase de poder que se posee,
o no se posee para disponer de bienes y capacidades personales que posibilitan la
obtencién de ingresos en un orden econdmico dado” (Weber, 1989: 47). La propiedad
y carencia de propiedad constituyen categorias elementales a toda “situacion de
clase”, e incluso dentro de cada categoria es posible discernir diferentes “situaciones
de clase" segun la clase de propiedad empleada para lograr ganancias y segun la
clase de servicios que ofrece el mercado. En este sentido, para Weber el concepto de
clase presupone bdsicamente la condicién competitiva del mercado que condiciona
el destino del individuo en la pertenencia de clase; por lo que una y otra, se ven anali-
ticamente equiparadas. En cuanto a la segunda categoria, los “grupos de status”,
sostiene que a diferencia de la primera -determinada exclusivamente por factores
econdmicos- la “situacion de status" alude a “todo componente tipico del destino
existencial del hombre condicionado por una peculiar estimacién social del honor, sea
positiva o negativa" (Weber 55); por lo que los grupos de status en las sociedades
complejas se definen tanto por los aspectos econdmicos como por los ideoldgico poli-
ticos. En la “situacidn del clase”, la “situaciéon de status" se entrama de manera tal de
promover un “estilo de vida definido" por quienes forman parte de ese circulo, incluso
al punto de cristalizarse en una “casta". Cuando ello ocurre, no son sélo una serie de
convenciones y leyes definen al "grupo de status”, sino fundamentalmente una serie
de rituales que garantizan y reproducen las diferenciaciones de status. En sintesis, aun
cuando no operan en forma estrictamente diferenciada, las “clases” se estratifican
segun relaciones de produccién y obtencidn de bienes, mientras que los “grupos de
status” se estratifican de acuerdo con los principios del consumo de bienes simbdlicos
haciendo lugar a un abanico de “estilos de vida" diferenciados. Lo interesante de la
tipologia reside justamente en ver cobmo en las sociedades complejas ~o. en el lengua-
je weberiano, los tipos politicos racionales- articulan grupos de clase a grupos de status
gue presuponen légicas distintas y sin embargo, simultaneas. De ahi que, su Ultimo tipo,
los "partidos politicos”, sean explicados como la consumacion del entramado entre
“grupos de clase" y "grupos de status”, productores y producidos por un determinado
“orden legal" que identifica a la "accién partidaria" como estrategia de consecucion
del poder a los fines de influir en el curso de una determinada comunidad politica.
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textualizar el papel de los liderazgos politicos religiosos a lo largo de la

historia humana.

Retomando a Siffredi & Stell (2004), en los intentos de ubicar la
problematica del liderazgo en una perspectiva antropoldgica compre-
hensivas8, repensamos algunas propuestas de ’ripificociéh sobre la base
de criterios sociopoliticos, asumiendo dos presupuestos tedricos. En pri-
mer lugar, que la nocién de poder de la que se parta guarda relacion
con las tipificaciones que se produzcan. En segundo lugar, que si lo que
buscamos es modelar fipos abarcativos, la forma en que se piense el
poder llevard a explicar las diferencias entre esos tipos segun dos op-
ciones tedricas contrapuestas que bdsicamente pueden sintefizarse
como posturas rupturistas y posturas continuistas. Los autores que asu-
men una perspectiva rupturista parten de la distincién entre dos formas
de ejercicio del poder: La primera refiere a una relacién basada en el
imperativo orden-obediencia que corresponde a la capacidad de
coercién ejercida por el estado en las sociedades centralizadas. La se-
gunda, supone una relacién social simétrica donde el poder se encuen-
tra diseminado en la frama social. La postura rupturista —trabajada por
autores cldsicos como Pierre Clastres (1978, 1981)-, supone una opcion
tedrico - metodoldgica donde el ejercicio del poder es explicado en
términos de oposiciones entre dos tipos contrapuestos e ireductibles:
sociedades indivisas (descentralizadas) versus sociedades divididas
(centralizadas). En efecto, Clastres (1978) postula una distincién radical
entre “sociedades-contra-el-estado’- que conlleva la idea de ser eco-
némicamente igualitarias y politicamente “indivisas" aungue lo eco-

némico y lo politico se encuentran entrelazados y, “sociedades-con-

58 Esto es, en términos de “tiempo evolutivo” ~lo que supone periodos extremadamente
largos- en el proceso que arranca desde las sociedades descentralizadas —-como for-
ma politica de mayor envergadura a lo largo de nuestra historia- hacia las sociedades
centralizadas.
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estado" o “divididas" en las que el poder y la economia suponen jerar-

quias e instituciones diferenciadas.

El recurso explicativo para dar sustento a semejante escision, es la
categoria de "deuda”. En las “sociedades-con-estado” son los sUbditos
quienes estan en “deuda con su lider" dado que el poder es detentfado
por este Ulfimo permitiéndole ejercer una coercion sobre la sociedad. En
contrapartida, en las “sociedades-contra-el-estado™ es el lider quien es-
t& en deuda con sus seguidores dado que es la sociedad en su conjunto
la depositaria del poder politico. Consecuentemente, esta procurard
identificar qué recursos y estrategias serdn las adecuadas a los fines de
“exorcizar" cualqguier infento de concentracién politica por parte de Ios
lideres, convirtiéndolos en responsables de la carga publica mas que en

detentores de la voluntad ajena.

Generosidad, reciprocidad generalizada, demanda de resolucion
de conflictos internos asl como el suficiente amrojo para conducir estra-
tégicamente las hostilidades hacia los exogrupos seran parte, tanto de
las cualidades de lidiar como de sus limitaciones, obligdndolo a un per-
manente “dar cuenta” de sus habilidades personales y, sobre todo, de

su cumplimiento de las demandas sociales.

En oposicién a las posturas rupturistas -cuya limitacion mds con-
tundente radica en discurrir entre dos tipos contrapuestos que expulsan
analiticamente el problema del cambio desde las formas politicas des-
centralizadas hacia las formas politicamente centralizadas-, las posturas
continuistas, infentan dar cuenta del proceso de centralizacion aten-
diendo a las diversas variables que hacen de la coercién, parte del

ejercicio del poder.

En este tipo de andiisis, las diferencias entre diversas formas de or-
ganizacién sociopolitica remiten ante todo, a una cuestion de grado

mds que de sustancia suscribiendo a la idea de que el poder debe ser
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abordado como una instancia comun a los distintos sistemas sociopoliti-
cos. De ahi que las diferencias marcarian un abanico dentro de un con-
tinuum de posibilidades en la trayectoria desde los sistemas politicamen-

te descentralizados hacia los sistemas centralizados.

Dentro de la antropologia politica, por tanto, una multiplicidad de
autores, se han encargado de demostrar cémo los sistemas de “grandes
hombres”, constituyen una especie de “tipo intermedio” en los procesos
de centralizacién politica, acudiendo a una légica del intercambio cu-
ya especificidad radica en articular igualitarismo y desigualdad, horizon-
talidad y verticalidad. Concebido como una especie de "eslabdn per-
dido de la anfropologia politica”, los sistemas Big Man, se incriben en el
desarrollo sociopolitico de la historia humana, como estructuras donde
la emergencia de determinados hombres, instauran la ldgica chpeﬁﬂ-
va sobre la base de la reciprocidad generalizada. Desde las sociedades
de los grandes hombres melanesios, hasta las culturas de la costa nor-
occidental de Norteamérica, atestiguan la signatura pendiente de una
explicacién plausible al surgimiento de la centralizacion politica y ala
emergencia de la desigualdad en la administracion y el reparto del po-

der.

Por ejemplo, entre los kwakiut! de la Costa Noroccidental, cazado-
res recolectores semisedentarios articulados en torno a grupos locales
auténomos liderados por grandes hombres, el potlach —itual donde el
intercambio competitivo confronta a diversas facciones lideradas por
hombres prominentes dispuestos a sostener una incansable busqueda
de prestigio en base a regalos donados al confrincante-, ofrece una
imagen acabada de cdmo la desigualdad competitiva puede soste-
nerse en base a una igualidad competitiva que promueve el surgimien-

to de facciones.
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AUN cuando los sistemas potlach han acogido una serie de discur-
sivas tendientes a consagrar la idea de que los festejos de intercambio
kwakiutl formaban parte de un cardcter cultural signado por ia *mega-
lomania” y “parancia” de una sociedad sostenida sobre la base de una
rivalidad implacable y violenta (Benedict, 1934 y Boas en Codere, 1985),
otfros autores han sefialado la necesidad reinterpretar la vida kwakiutl asi
como las implicancias del potlatch en los términos antes sefalados. En-
tendidos como intercambios rituales que ponen en accidn, aspectos
IUdicos de la cultura (Codere, 1985), otros autores han enfatizado el
hecho de que el potlach competitivo debe verse como el resultado de
relaciones desiguales en el contexto de la colonizacion mas que como

un sistema inherentemente desigual.

Tales discrepancias —que sesgan buena parte de los trabagjos so-
bre los grandes hombres (Godelier, 1982)- sefialan el acalorado debate
y el difuso status que los sistemas de grandes hombres tienen al interior

de las comunidades politico religiosas y en la teoria politica en general.

Considerados como individuos cuya capacidad de movilizacidn
radica en la superioridad para el ejercicio de actividades como la com-
petencia deportiva, el esfuerzo en el trabajo agricola, la valentia
guerrera, los dones oratorios o la posesidn de poderes magicos (Gode-
lier, 1982), los big men constituyen una muestra acabada de la capaci-
dad individual para aumentar su prestigio social y consagrar su propia
fama. Todos estos talentos, sin embargo, no bastarian a un big man si no
se le afiadiese un don que parece desempefar un papel decisivo en la
construccién de la fama y el poder: la capacidad de acumular riquezas
y de redistribuirlas con una generosidad bien calculada, maximizando
cuantiosos beneficios materiales y simbdlicos a su propia faccion (Sah-
lins, 1985; Jhonson & Earle, 1987).
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De ahi que talentos, riqueza y habilidad para imponerse a su gru-.
po, necesiten del acalorado consentimiento de un determinado nime-
ro.de individuos cuyo “agradecimiento” a las bondades del big man,
resultan capitales a los fines de retener la famay la reputacion. En este
sentido, la habilidad del big man asi como el fundamento de su presti-
gio social y su riqueza, devienen de su capacidad para ejecutar una
serie de practicas contradictorias, cuya potencialidad es también parte
de su limitacioén (Sahlins, 1985; Godelier, 1982).

En efecto, su poder se instaura apoydndose en &l principio dere-
ciprocidad: un big man debe devolver con creces aguello que ha reci-
bido, si quiere continuar acumulando la gran canfidad de riquezas que
desea distribuir. Pero, a su vez, para mantenerse y aumentar su poder, -
debe recurrir poco a poco a prdcticas de sentido conTrorio: retrazor el
momenio de la devolucidn. Paulatinamente, la relacidon de intercamibio
desigual o la incapacidad del lider atrapado entre la dadiva y la exac-
cién, van generando una centralizacién que, con el correr del tiempo
comienza a minar su base social, para finalmente hundirse ante sus pies
mientras sus seguidores se dispersan para adherirse a otro gran hombre,

mas dispuesto a la generosidad>?.

Para Sahlins, esta clase de poder estd hecho de una mezcla de
cooperacion y dominacion y el personaje que lo encarna no surge por
azar, sino en determinadas sociedades fribales dotadas de una estructu-
ra muy particulare®, En este sentido, para Sahlins, el big man constituiria

una respuesta institucional propia del fipo de sociedad y que dimana

5 Es de destacarse que esta contradiccién no se desarrolla en la esfera de la produc-
cién de los medios de subsistencia inmediata, sino en la esfera de la produccidn y de
la circulacion de bienes de intfercambio, ya que es en esta esfera donde se construye
la base material directa del poder de los big men.

¢ El qutor se refiere a sociedades acéfalas, sin jefes hereditarios, compuestas por un
determinado nUmero de grupos locales -iguales en el plano politico- que administran
sus propios recursos locales y su propia fuerza de tfrabajo.



214

de la légica de sus estructuras, respondiendo a la necesidad de dotarse
de un poder politico supralocal en determinadas coyunturas—
organizacién de una guerra, de ceremonias religiosas, de intercambios
con las tribus lejanas, etc- pero que no trastoca la igualdad estructural

de la sociedad.

Por sus ambiciones e iniciativas, el big man seria el medio de reunir
la riqueza y los esfuerzos de las comunidades locales a los fines de pro-
yectarse mas allé de la propia comunidad politica. También Sahlins su-
giere que en muchas de las sociedades en las que existen “rangos”, pe-
ro no jefaturas, constituyen una forma transitoria entre estos dos tipos de
poder y de légica social, es decir, una especie de “eslabdn” I6gico en
un esquema evolutivo de las formaciones sociales, econémicamente

igualitarias y politicamente descentralizadas.

Segun Godelier, el andlisis de Sahlins suscitd de inmediato reservas
y objeciones entre los especialistas en sistemas big man de esa regioén.
En primer lugar, porque no en todas las sociedades de Nueva Guinea -
tiera de big men-, el poder es heredado. Pero lo cierto es que Sahlins,
lejos de enfatizar el cardcter hereditario de los sistemas big men, sugiere
que éstos se fundamentan en el prestigio, de ahi su contraposicion entre
los tipos politicos polinesios (cacicatos hereditarios) y 1os tipos politicos
melanesios (sistemas big men donde el poder es fruto del prestigio). Sin
embargo, para Godelier, los sistemas big men involucran tanto el presti-
gio como la herencia, marcando las cualidades competitivas de los

grandes hombres.

Especialmente Meggitt (1964) ha demostrado cdmo en las socie-
dades de Nueva Guinea, la emergencia de un big man, lejos de ser un
acontecimiento contingente, se produce en el seno de determinadas
situaciones estructurales que limitan por anticipado la eleccidn, la liber-

tad y la identidad de los leaders. Desde esa base, aquellos hombres que
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consiguen poner en accidn los compromisos necesarios son los que “sa-
ben colocar a la gente en situacién de deudores con respecto a €,
mediante la manipulacién de las riquezas fradicionales” (Godelier
1982:202), hombres que amén de su prosapia, poseen una gran repu-
tacién y una posicidon destacada en el universo de los intercambios ce-

remoniales.

En resumen, apoydndose en una sociedad que segun Sahlins no
hubiese podido dar lugar al nacimiento de un big man, en razdn de la
emergencia de sus leaders en puntos concretos de segmentacion de su
sistema de linajes, Meggit suscribe a la nocidén de big man tal como es
explicada por Sahlins (Godelier, 1982). De ahi que ambos autores hagan
hincapié en las habilidades econdmicas de los lideres, suscribiendo a la
idea de que es su habilidad para acumular y redistribuir riquezas mate-
rigles y simbdlicas, fundamenta su prestigio social ain cuando éste tam- |
bién debe sostenerse en base a habilidades para la guerra 'y conoci-
mientos mdagico religiosos. De ahf también, que aungque el éxito econd-
mico sea habitualmente un principio inherente al poder del big man, el
éxito guerrero o los conocimientos sagrados, constituyan buena parte

de su consagracion social.

Puede verse, por tanto, en qué campo de conocimientos etno-
“grdficos y de problemas tedricos se situa el andlisis etnogrdafico sobre la
naturaleza de las formas de poder y de los mecanismos de produccidn
de los diferentes grandes hombres, donde una suerte de combinacion
entre poderes heredados y poderes adquiridos, promociona figuras des-
tacadas tanto por su capacidad de gerenciamiento cComo por su Ca-
pacidad de oratoria y manejo del ritual. De ahi también, que el arque-
tipo de los grandes hombres, se inscriba tanto en el dominio de las opﬁ—
tudes personales como de las estructuras sociales, una ambigiedad in-

herente que permite la consagracién de un poder singularizado y, al
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mismo tiempo, atrapado en la légica de la comunidad que lo consa-

gra.

Mirados en perspectiva, los aportes de la antropologia politica, le-
jos de discrepar, suscriben la concepcion durkhemiana y weberiana del
carisma y particularmente, a la manera en que en las sociedades
modernas, el prestigio personal es encauzado en el seno de la
comunidad politica singularizando lo que Weber denomina “carisma
institucional”. En efecto, para Weber la “rutinizacion del carisma”,
constituye la otra cara de la solventacién social del prestigio que, en las
sociedades modernas, deberd sustentarse a partir de |os intereses no
solo del lider carismdtico sino del cuadro administrativo que lo sostiene.
De hecho, la rutinizacién del carisma convalida el ejercicio del poder
cristalizado en una comunidad de gestion, dado que el motivo impulsor
de la rutinizacién es siempre la tendencia a legitimar posiciones de

mando en beneficio del séquito permitiendo la administracion sostenida

delo %?E%%ﬁlé?m bdsico para la rutinizacion, consiste por tanto, en lo-

grar eficazmente la adecuacion de los principios y cuadros administrati-
vos carismdticos a los requerimientos burocrdticos cotidianos de la ges-
tidn. Tales problemas, se plantean frente a la necesidad de designar un

sucesor transformando el prestigio personal en carisma hereditario. De

ahi que la calificacién segun los méritos pase a formar parte de la califi
cacién por descendencia, permitiendo legitimar poderes existentes o
adquiridos. Oportunamente, Oro (2001) ha apuntado cédmo la eficacia
del carisma personal e institucional, ha contribuido al éxito electoral de
la iglesia neopentecostal mas importante de Brasil. Sugiere que el cre-
cimiento, la expcnéién transnacional de la IURD y su capacidad de
acumulacién econdmica, asi como su relativo éxito en el campo politi-
co, devienen justamente de su capacidad para efectuar un voto cor-
porativo fundado en la orientacién politica de los pastores. Estos, actu-

an como mediadores para los candidatos de la IURD, que elegidos por
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los dirigentes locales (estaduales), proponen a determinadas flguras. Su
cardcter vertical cuya estructura, organizacién, ritualistica y discurso,
evade todo tipo de participacidn horizontal de la comunidad de fleles,
estd para Oro, en franca oposicidn a otras iglesias evangélicas como
las Asambleas de Dios o las iglesias histéricas. Asimismo, Oro sostlene que
el verticalismo y modelo empresarial sobre el que se monta la IURD dis-
pone a legitimar el carilsma Institucional sobre el carlsma personal al
alentar el voto corporative =mas alla de la inclinacion religiosa evange-
lica- hacla determinadas personas. Tal argumento se sustenta, en el
hecho de que a la hora de votar los fieles dan prioridad a aguellos can-
didatos propuestos por la iglesia mas que a pastores evangélicos que se
lanzan por sus propios medios a la candidatura. Aun asf, Oro indica que
as en la combinacién entre carlsma institucional y carisma personal, en
donde debe buscarse el éxito econdmico y el rédito politico de la igle-
sla, aun cuando la IURD promueva concientemente la estrategia institu-
clonal por sobre la promocién personal de los pastores.

4.2, “Para ser cacique te falta aprender a ser buen in-
dio”. Fragilidad politica y dinamica divisionista

Mirado desde este dngulo, no es el pastor Giménez ~u otro de 103
tantos no tan famosos como él- sino el "liderazgo carismatico” el que
nos corresponde analizar. En el pentecostalismo, la fuente de carlsmd
tanto del “poder” pastoral como del creyente gira en torno a la creen-
cia en el "Don del Espiritu Santo". Los creyentes reconocen en Moisés al
primer lider nato. En su figura se concentra la iImagen del representante
de Dics:

"La Biblia dice: ‘cuando hubo cumplide la edad de 40 afios, le vino al corazén
visitar a sus hermanos (porque él) pensaba que ellos comprendian que Dios les
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daria libertad por mano suya; mas ellos no la habian entendido asi (Hechos
7:23-25)".

El pastor, -a diferencia del creyente comun- es considerado un
privilegiado mediador con la divinidad reconociéndose y siendo reco-
nocido por la comunidad religiosa como un “elegido del Sefior”. Pero
este “llamado” o “eleccidn divina" —concretizada en forma de invita-
ciones, promesas o mandatos de Dios sobre el elegido- no es suficiente,

ya que los pentecostales consideran que:

“se necesita una disposicion personal y espiritual para recibir al Sefior que no
todos los elegidos logran llevar adelante o simplemente logran tomar concien-
cia de la eleccién divina” (J.L.).

El pastor Giménez u otro de los tantos que hay en la iglesia, son
consultados a diario por los feligreses quienes suelen hacerlos participe

de sus problemas familiares, amorosos y laborales.

"“Yo siempre hablo con el pastor sobre mis problemas personales, €l me dice
que camino seguir, me aconseja con sabiduria sobre mis problemas” (S}.

Esta relacion, intima y diddica entre ambos puede constatarse en
las prédicas religiosas donde los pastores se dirigen a la feligresia en pri-
mera persona invocando un lenguaje familiar que enfatiza su historia y
experiencia personal: “yo me drogaba, yo era un delincuente", son al-
gunas de las frases mds utilizadas en las prédicas religiosas de los pasto-

res, volviéndose esterectipica en la voz de Gimenez:

“Che, yo siento que para vos el alcoholismo fue una fortaleza en confra tuya
pero Dios te ha dado victoria contra el alcohol y va a usarte entre los alcohdli-
cos, entre los adictos a las drogas, Gloria, chell [...]JHay un Espiritu Divino, un
espiritu de Fe, hay un espiritu de fortaleza que estd cayendo sobre ustedes,
reciban, reciban ahora a Dios, lo vas a lograr, vos lo vas a lograr... Glorial! Lo
vas a lograr, chell” (P. Giménez).

Las religiones carismdaticas suponen un fuerte personalismo, cons-
tatado en la importancia del “testimonio de vida" de pastores y creyen-
tes. La imporfancia del testimonio muestra el intimo vinculo afectivo que

caracteriza la relacién entre ambos, que aunada a las condiciones ca-
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rismdaticas de determinados lideres, adquiere ribetes particulares que
suelen colocar al lider y a Dios bajo un mismo simbolo. Monica se referia

a ello de la siguiente manera:

“Es dificil ver en el pastor Héctor a un ser humano como todos a pesar de que
él siempre nos dice que es solo un servidor del Sefior, él tiene algo”.

Las apreciaciones de Mdnica no son infundadas. Héctor Gimenez
es una figura particular, cuya vestimenta, entorno y performance abren
lugar a suefios femeninos y envidias masculinas. Deliberadamente, su
manera de vestirse, de inclinar la cabeza, de mostrarse y ser visto, de
dialogar con la gente tomdndole las manos y cerrando los 0jos Como si
una visién lo alcanzara en ese preciso momento, promueven esaima-

gen tan solicita como producida det pastor.

“Yo siempre ando como Bilardo, con un alfiler porque los hermanos te ven y te
dicen “Dios!!" y uno es de carne y hueso, che., uno termina creyéndoselo, por
eso tengo que desinflarme de vez en cuando” (G).

Pero el particular carisma de Gimenez, sostenido en base a una
elocuente capacidad de oratoria y expresividad emocional que su'ele
poner en acto tanto en pUblico como en privado, es solo una parte del
juego. En efecto, su carisma y la devocidn que suscita son tan fuertes
como ambivalentes y fragiles. Ello se debe fundamentaimente a dos
cuestiones. En primer lugar, si bien el pastor es un "mediador privilkegiado
con la divinidad” su figura —por lo menos potencialmente- no es Unica ni
iremplazable ya que, como dijimos, los poderes del Espiritu Santo pue-

den ser experimentados por todos los creyentes.

En términos de Bourdieu (1971) el modelo de iglesia pentecostal
parece acercarse mds al “autoconsumo religioso” que a la “domina-
cién erudita” no existiendo en el pentecostalismo una jerarquia eclesids-
tica rigida de eruditos o “entendidos de lo religioso”. AUn sefialando la
distancia entre la teoria doctrinaria y la prdctica concreta -donde solo

algunos logran llegar a la posicién deseada y ain asi, tendrdn que lidiar
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con los pastores protagdnicos-, sbn los creyentes quienes producen y
deciden que tipo de capital simbdlico estaran dispuestos a consumir. En
segundo lugar, -y relacionado a lo anterior- el poder carismdatico tendra
que validarse cotidianamente frente a la feligresia. Limitado a la suje-
cién y dependencia del seguimiento de los fieles, el carisma deberd
activarse a diario a fin de mantener un séquito siempre dispuesto a bus-
car nuevos horizontes. Por lo que la “libertad” de ejercicio del poder
pastoral de manipular a su antojo a los feligreses se encuentra acotada
a la capacidad del lider de satisfacer a diario las demandas de la gente

y con ello, mantener su representatividad.

Es por ello, que aun cuando los fieles no dejan de reconocer que
el lider tiene una tendencia a controlar a los demds “instigado por pre-
siones de Satdn que se esfuerzan en apartarlo del camino del Sefior" y -
entre ofras cosas- favorecerse personalmente con el dinero de la iglesia;
los “descuidos” pueden traer como consecuencia “el castigo de Dios
sobre el lider y la pérdida de sus poderes”. Citando uno de Ios fantos
libros “cristianos” M.C. sefialaba: “Dios perdond a Sansén pero nunca

mds ocupd la magistratura”.

En la misma linea argumental, con la Biblia en mano, fieles reacios
a la obediencia ciega mas alld de la Palabra del Senor, y a rofz' dela
apurada de Héctor con su esposa que desembocd en el conflicto ma-
trimonial, insisten entre bambalinas que “a Giménez dltimamente se lo
ve mds en la televisidn que en la iglesia” (M.A.). Particularmente, la timi-
da vinculaciéon de Gimenez a la infructuosa conformacidn de un partido
politico evangélico, suscitd una serie de cuestionamientos que colabo-

rarian en la “pérdida de ovejas”. Respecto a ello, J.R. senalaba:

“Yo no estoy de acuerdo con eso de que el pastor Héctor enfre en un partido
politico, él antes que todo es un servidor de Dios, no deberia olvidarse de eso".
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Por ofra parte, el fuerte personalismo se ve atemperado por las
creencias religiosas que condenan el reconocimiento de cualquier au-

toridad ajena a la Biblia como “prd'cﬁcos iddlatras”.

“No hay que confundir al pastor Héctor con Dios, sino nos transformariamos en
una secta iddlatra de esas que hoy, en los dltimos tiempos, abundan. Las reli-
giones, como las idolatrias son cosa de los hombres y engarios de Satands”.

Y mds adelante senalaba:

“Nosotros buscamos a Cristo denfro nuesiro, no en imdgenes ni en personas,
eso es justamente lo que nos enserna el pastor Héctor: Cristo y la Biblia son el
camino”.

En verdad, la confusa relacion entre el lider y dios, en un campo
de creencias reacio a la consagracién de figuras pero, al mismo tiempo,
fundddo en el carisma personal, hacen del liderazgo carismdtico un fe-
némeno particular a la antropologia politica. Desafio e intersticio donde
las relaciones de poder adquieren tanta vacuidad como significancia,
otorgando pero también limitando el poder del lider. En esa trama, las
facultades personales resultan tan significativas como las obligaciones

comunales:

“Silos fieles se dispersan es sefial de que el pastor estd obrando mal. Para que
ello no ocurra el pastor debe ser un ejemplo manteniéndose estable en su vida
religiosa y personal, debe ser un buen padre de familia, responder a su iglesia,
llevar una vida acorde a la Biblia".

Esta “sujecidon” del pastor al séquito, es justamente la que “obliga”
al pastor a desplegar un sin fin de puestas en escena, de construir y re-
construir cotidianamente la fragil trama que lo une a sus seguidores, ta-
rea mas ardua que proclive a una vida disipada en el ocio y los laureles.
Nunca lo suficientemente consagrado, el prestigio estd siempre sujeto a
la dura labor cotidiana que, como a los grandes hombres, oferta mas
obligaciones que regocijos.

“El lider que no quiere tener problemas es porque no fue llamado a ser lider. Si
vos sos pastor y fuiste llamado a ser lider tenés que saber que fuiste lamado a



222

frabajar. [...] Yo fui llamado a trabajar, yo fui llamado a cansarme sirviendo al
Serior".

En esa Iabil organizacién marcada por el liderazgo carismdatico, los
roles estan sin embargo, bien discriminados: pastor, co-pastor, encarga-
do de obra, diGdcono, consejero, coordinador, colaborador vy, finaimen-
te, feligresia muestran un cuadro jerdrquico de interrelaciones donde el
poder de decisién queda sin embargo, en manos del pastor. En el
MOAP, la figuras claves en el juego de las relaciones de poder de la
iglesia, suelen ser los "encargados de obra”, figuras que constituyen el
entorno mas proximo a Gimenez que suelen tener una cuota importante
del botin siempre y cuando las condiciones estén dadas y el humor del

pastor este de buen agrado.

En efecto, los encargados de obra son hombres que, a veces
acompanados por sus esposas, se encargan de abrir nuevos anexos,
tarea es crucial a la hora de ampilicr la iglesia. Oportunidad de ‘“ser
levantado” a la categoria de pastor y oportunidad de promover su
propio séquito si el pastor lider y la iglesia, lo apoyan en la tarea. Pero los
logros solo serdn fruto de una ardua labor, generaimente derivada enl
fracaso y signada por una suerte de problemas econdmicos. En un
seguimiento de la trayectoria de un co - pastor, cuya labor como
encargado de obra lo llevd a abrir un anexo de la iglesia en Necochea,

los sinsabores son mas frecuentes que los réditos.

“Al principio no tenia ningun apoyo econdmico del pastor Gimenez y tuve que
levantar el templo por mis propios medios. El pastor venia y nunca estaba con-
forme, siempre habia algo que faltaba. Pero yo no tenia medios, me sentia en

medio del desierto luchando confra el viento. Es el momento de mds sufrimien-
fo que recuerdo. Tenia muchas expectativas, pero no se cumplieron. Tuve que
volver a Buenos Aires cargado de problemas y deudas y con la cabeza baja”

(A. G.).

AUn asi, la diferenciacion de roles, suscripta al carisma y reconocimiento
del lider pastor y no a cualidades eruditas, hacen del pentecostalismo una re-

ligidn “igualitaria” en los términos sefialados por Bourdieu (1971). Para este au-
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tor, las religiones “jerdrquicas” suponen un cuerpo de espécialisfos de lo religio-
sO que monopolizan el capital religioso; mientras que |as religiones igualitarias,
suponen un acceso abierto a lo sagrado. Siguiendo estos argumentos, autores
como Rolin {1985) y antes que éste, el trabajo pionero de Lalive D'Espinay
(1968), han subrayado el cardcter “igudlitario” del pentecostalismo derivado
de su perfil carismdatico. Tal perfil se remonta a la creencia de que los carismas
constituyen un don que es entregado por dios y que estan pautados por la
manifestaciéon del Espiritu Santo en la persona, creencia que otorga a cual-
quier creyente el potencial necesario para reconocerse en el liderazgo. Pero
esto, en los hechos, se torna mds complejo. Si bien existe una relaciéon entre
donesy liderazgo, el acceso a los cargos de poder (pastor, co-pastor) siempre
estd mediado por el lider y un grupo especial de encargados de Qbro allega-
dos, que resuelve “levantar” a pastor una persona determinada en funcién de
sus habilidades, su comportamiento y aptitudes. En segundo lugar, esta situa-
cidn produce en los hechos un conflicto por el poder que muchas veces fer-
mina con la division de la iglesia y la conformacion dé una nueva, poniendo

en tensidn la estructura igualitaria y la estructura jerdrquica.

Pero la fragilidad de los liderazgos carismdticos, no sdlo ser escla-
rece feniendo en cuenta la relacién lider / seguidores. Otra forma de
abordarla es en relacidon a los conflictos por el poder que se suscitan en-
tre los lideres religiosos neopentecostales, tanto pertenecientes a la
misma iglesia como a otras denominaciones religiosas. El andlisis de la
oratoria del Pastor Giménez en ocasién del “Seminario Internacional de .
Liderazgo” durante 1993 en donde “dieron la palabra” diversos lideres
afamados como R. Cabrera y C. Anancondia, constata desde este an-
gulo la vulnerabilidad del poder carismdatico. En particular, el discurso
del Pastor Giménez frente a sus pares, resulta atractivo porque difiere
respecto de la oratoria frente a feligreses —en la cual resalta su deber
hacia ellos- y porgque tiende a resaltar los intrincados problemas del lide-
razgo religioso que se dan tanto al interior de la propia iglesia como en

relacién al resto del campo evangélico.
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En este sentido, el andlisis de Sahlins (1985) en relacién con las es-
tructuras de poder melanesio y polinesio puede resultar esclarecedor
para comprender la dindmica del liderazgo pentecostal, agregando
una nueva dimensién social al andlisis del carisma realizado por Weber.
La descripcidn tipoldgica de sociedades de grandes hombres melane-
sios, senala las particularidades de este Tipo peculiar de estructuras de _
poder caracterizadas por bloques politicos iguales, pequefos y separa-

dos cuyo liderazgo gira en torno de la figura de un “gran hombre”.

“El gran hombre —sefiala- melanesio parece asi completamente burgués, remi-
niscente al tosco individuo de la libre empresa de nuestra propia herencia.
Combina con un ostensible interés por el bienestar general una medida mas
profunda de astucia y cdiculo econdémico dirigidos hacia sus propios infereses

{...)".

Todas y cada una de sus acciones estan dirigidas a realizar una
comparacién competitiva e individual con otros, a demostrar una posi-
cion de superioridad ante las masas que resulta de su propia actuacion
personal. Su posicidon es mds el producto del esfuerzo personal que de
un “cargo” anteriormente estipulado y la adquisicion de status es el re-
sultado de una serie de condiciones que elevan a su persona sobre el
comun de los mortales atrayendo a su alrededor una multiplicidad de

homobres leales vy, obviamente, de menor rango.

En efecto, la posicidon del gran hombre se estructura sobre la base
de relaciones interpersonales limitando su poder de influencia al séquito
inmediato, o seq, a su propia faccién. Fuera de ella, el gran hombre me-
lanesio solo tiene fama e influencia indirecta. Y adn dentro de la misma
faccidn, su ejercicio del poder estd mds centrado en la persuasion pu-

blica verbal que en la fuerza fisica o la violencia cohercitiva.

AUn cuando en antropologia politica, no hay consenso respecto
al manejo y forma de ejercicio del poder de los grandes hombres —si sus

habilidades consisten mas en la oratoria que en la capacidad de mani-
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pulacion politica, si se trata ante todo de un administrador, capaz de
gerenciar los riesgos y maximizar 1os beneficios del grupo-, los diversos
autores parecen coincidir en que los tipos politicos de grandes hombres,
suelen condensar tanto la cohercién como el igualitarismo, tanto el ver-

ficalismo como la horizontalidad.

Dentro de este tipo de sistemas politicos, la caracteristica mds so-
bresaliente es la tendencia hacia la fragmentacion de la autoridad,
promoviendo la emergencia de nuevos liderazgos y facciones. ks por
ello, que a la hora de organizar grandes masas de gentes para la con-
secucion de fines colectivos, el faccionalismo eclosiona promoviendo el
conﬂ.icfo y la disidencia. Es por ello también, que aun cuando loS gran-
des hombres estimulan la accidn de masas mediante un sistema com-
petitivo que mantiene el dinamismo politico, solo llegan a establecer
una extensa reputacidn y una serie de relaciones personales de com-
pulsidn o reciprocidad con otros grandes hombres, que, al igual que €,
compiten entre si por su preeminencia. El liderazgo carismatico - |
fundamentado en atribuciones magico - religiosas y el dominio de la
oratoria-, promueve que todo hombre mds o menos ambicioso y capaz

de convocar un sequito, pueda dar principio a su carrera personal.

Pero la existencia de liderazgos carismdaticos no se restringe a las
sociedades descen"rrolizodos. En el corazdn del estado, la existencia de
sistemas de clientelismo politico y lealtades fundadas en el prestigio,
muestran cémo el funcionamiento de estos tipos de sistemas politicos,
requiere de estructuras politicas que le son funcionales y hasta necesa-
rias para si eficacia de dominacion, como el clientelismo poliﬁco y el
caudillismo, unidos entre una frama donde Ios limites de la dominacidon
racional se pierden en los intrincados laberintos de sistemas de lealtades
mutuas y redes de parentesco. De ahi que estructuras bdsicamente en-

sambladas en torno a la figura de un lider carismdatico incentivadas por
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la competencia y los dones personales, no resulten en principio extranas
a formas tradicionales como los grupos de status o los grupos de tradi-
cidon. Y de ahi también, que los liderazgos carismdaticos evangélicos,
puedan considerarse estructuraimente homdlogos a los sistemas de los

grandes hombres.

Se trata de una homologia centrada en la doble paradoja de un
tipo de liderazgo cuyo status ambiguo se encuentra enframpado entre
la superioridad personal y la oscilante voluntad del séquito, entre la d&-
diva y la exaccidn y haciendo que la problemdtica dé los talentos per-
sonales, sea uno de los ejes que dinamiza pero también dinamita, una
posicion fragil. La pardbola de los “talentos” de Héctor, resulta aqui su-

gestiva:

“Vos tenés que aprender de mi me dijo el Sefior y me llevé a la pardbola de los
falentos que dice que al que escondié los talentos no se le dio nada pero al
que frabajé los faientos se le dio todo. Y me dijo: “vos estds equivocado en
premiar al que no produce en la iglesia, incentivando a rebeldes, a gente que
estd solo por panes y peces (...) hay que premiar al que frabaja los talentos y
los multiplica”.

Pero —como el anterior testimonio indica- esos "talentos”, ese ca-
risma, es fruto de un arduo trabajo de apuntalamiento de los fieles. Las
entrevistas y seguimiento de diversos lideres y didconos del MOAP, es-
clarecen esta situacion, donde es notoria la dura tarea de convertirse
en pastor, requiriendo a veces trabagjo desinteresado al servicio de la
iglesia durante largos anos, del que no siempre se obtienen los frutos de-

seados.

Al igual que en el sistema politico melanesio, el liderazgo evangé-
lico pentecostal, encuentra un freno politico a su propia expansion limi-
tando la ampliacidn de redes mdas alld de la propia faccion. Y la capa-
cidad de establecer estructuras permanentes en forma de organizacio-

nes supralocales, se encuentra sujeta no solo a las habilidades persona-
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les del lider, sino a su real incapacidad para alcanzar metas supraloca-

les. Senala Sahlins:

“Los limites y las flaquezas del orden politico en general son los limites y las fla-
quezas de los grupos internos faccionales. Y la calidad personal de su ordena-
cién a un hombre-centro es una seria debilidad de la esfructura faccional. Tie-
ne que construirse una lealtad personal que debe ser continuamente reforza-
da; si existe descontento, éste puede desaparecer. La mera creacién de una
faccion necesita tiempo y esfuerzo y el mantenerla mas tiempo y mds esfuer-

1"

ZO0 .

En suma, tres caracteristicas resumen al liderazgo carismdatico en
tanto estructura politica. En primer lugar, su inestabilidad a largo plazo
dado que estructuraimente hay un continuo flujo de lideres incipientes y
en decadencia y un flujo de facciones que se amplian y se contraen. En
segundo lugar, el vinculo personal reprime la posibilidad de una estruc-
tura politica superior a la de su esfera de influencia. En tercer lugar, €l
lider carismdatico es una figura donde se combina la superioridad de su
personay, al mismo tiempo, su cintura para moderar exigencias de am-
pliacién de su fondo de poder. Limitado a sus propios carismas, sujeto a
una estructura tan vertical como horizontal, el jefe carismdatico se trans-
forma en una especie de “pescador de hombres” o, si se quiere, al decir

del dirigente de FAIE, “un hombre del far west”.

Tal condicionamiento, se advierte también a nivel congregacio-
nal donde los conflictos entre los lideres potenciales y el pastor, suelen
poner al descubierto la dindmica del liderazgo carismdatico, al colapsar
las ambiciones de crecimiento personal de los primeros y promover i
estas no son adecuadamente canadlizadas- la fractura de la iglesia. A
pesar del riesgo, los conflictos se suceden a diario, incrementado las ri-

validades entre los potenciales lideres y el propio pastor.

“Cuando fuimos a ver fcémo trabajaba el lider con el anexo que pusimos a su
cargoJempezamos a preguntary resulta que el lider ... nosotros habiamos
formado todo un equipo de colaboradores y esto y ofro y empezd con que
este no hace bien las cosas, que aquel no es responsable y empezd a sacar a
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aquel, a disciplinar al otro, y se quedé solo: él abria el culto, él adoraba, él
cantaba, él daba la ofrenda, él hacia todo!! Y resulta que Dios me habia dicho
que esa ciudad era una puerta de bendicién, que tenia que ser "fomada” y
este hermano quiso llevar adelante todo él solo y se vino abajo. Yo lo llamé a
la reflexién pero él se encaprichd... entonces le dije: te quiero mucho, que Dios
fe bendiga pero tomate un descanso porque a vos para ser cacique te falta
aprender a ser un buen indio".

Esta situacion es advertida por el pastor en un discurso que ambi-
guamente, intenta contemplar la participacién de todos en igualdad
de condiciones y al mismo tiempo restringir las posibilidades de ruptura
de laiglesia: “*aprender a agachar la cabeza”, “aprender a ser buen
indio”, son parte de una arenga cotidiana, destinada a mostrar la supe-

rioridad del pastor, aun cuando ello pueda derivar en la ruptura.

“El lider que se vaya de mi iglesia se ird o porque el Sefior dictamind que se
fuera ¢ porque es rebelde pero no porque le falte incentivo, no porque le falte
oportunidad y no porque no se lo haya valorado, Yo aprendi a valorar y rompi
con un frauma que fraia de miiglesia "madre"” que era: tené cuidado perque
cuando vos incentivas mucho a los lideres se les suben los humos y te dividen la
iglesia. Hermano, humanamente es asi pero cuando vos dejds que sea el Sefior
el que gobierne la iglesia, hermano, se le podrdn subir los humos a alguien pe-
ro no podrd resentir la iglesia que el Sefior estd llevando adelante”.

Luego, el pastor Giménez agregaba:

“Yo no te digo que no se haya ido gente importante de mi iglesia, se han ido
cantantes importantes, yo tenia algunos hermanos mios trabajando conmigo y
de repenfe se han ido y era gente querida en la iglesia, gente conocida. Y vos
sabés que cuando alguien conocido y querido en la iglesia de repente se va y
abre un ministerio puede debilitar... ha pasado en muchas iglesias”.

Desde la retdrica, la insistencia en el “espiritu de unidad" de Ia
iglesia, y en el alejamiento de los “espiritus de contienda”, constituyen
parte de un intento por exorcizar o que a nuestro juicio, constituye parte
de la estructura fundacional de los sistemas carismdaticos pentecostailes,
que extremados en el “"pentecostalismo autébnomo”, hacen de la com-

petencia la regla antes de la excepcion.




“Estd aqui el Espiritu de Unidad. Che... levantd tus manos al cielo que vamos a
orar por la unidad, que vos seas instrumento de unidad en tu iglesia, que Dios
nos libre de ser insfrumentos de separacién, todas las iglesias del Sefior deben
ser instrumentos de unidad y no de confienda”.

En resumen, tanto a nivel de la congregaciéon como a nivel inter-
donominacional, se plantean conflictos por el poder que hacen a la
propia naturaleza de los liderazgos carismdaticos. Si desde el discurso se
plantea la necesidad de unidad, de compartir, de conciliar los intereses
personales del iider con los de sus potenciales rivales, lo cierto es que en
la practica, el crecimiento por divisidon limita la participacion en colecti-
'vos mayores a la esfera de la competencia. Cuando los roces entre lide-

res se vuelven problemdticos, sefalaba Giménez que:

“Aun cuando no gobierne miiglesia como un caudillo a veces hay que poner
disciplina para que los rebeldes no terminen con la unidad de la iglesia y la
debiliten”.

Tanto las expectativas de los fieles como el andlisis politico de los
limites y flaguezas de la estructura carismdticaq, sefialan por tanto la ne-
cesidad de cuestionar la idea de que el poder pueda andiizarse ¢ par-
tir de los individuos implicados, exigiendo abordar las dimensiones socia-
les y contextuales en la que se dan las relaciones intra e inter denomi-
nacionales. En cualquier caso, como bien sefiala Sahlins, la concepcion
que enfatiza las habilidades particulares de los hombres tiende a des-
plazar la légica sociocultural sobre las que se instauran ias relaciones de
poder que permiten o inhiben la autoridad en pos de la idea, de que el
secreto de la subordinacién del hombre por el hombre, estd en las satis-
facciones personales del poder y no en las condiciones sociales que 1o
alimentan. En cualquier caso, la pregunta previsible detrds de estas ar-
gumentaciones es siempre la misma: sde quién se trata2 Sin embargo,
los logros de los desarrollos politicos, provienen mdas de la sociedad que
de los individuos y aun cuando los individuos tienen un rol innegable en

el desarrollo de los cambios histéricos, tales desarrollos deben interpetar-
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se como parte de una estructura mayor que, a manera de trama, en-

vuelve alos hombres y sus destinos.

Tal formulacion implica, por tanto, asumir una postura socioldgi-
camente plausible en la explicacion del papel de los lideres carismdati-
cos en la historia sociocultural. Andlisis que, ya en funcién de la historia
del carisma en la sociedad Occidental, ya en funcion del atractivo del
papel que los "hombres importantes” han tenido a lo largo de nuestra
historia, subsume a la Iégica implicita la consagracion carismdatica de los

leaders.

Por ello, ClL'J‘n cuando las diferencias en el andlisis del poder entre
sociedades descentralizadas y centralizadas constituyan una frontera
nada despreciable a la historia, las homologias pueden alumbrar el ca-
mino en la comprension del liderazgo carismdatico cuya sutilidad consiste
justamente en su capacidad para conciliar los intereses perscnales con

las demandas grupales.

El andilisis de los grandes hombres dentro del marco de los estudios
en antropologia politica sugiere por tanto, analizar la unidad del campo
evangélico en el enframado de una forma de ejercicio dei poder. Alli, el
liderazgo carismdatico es tanto la condicidon que permite la dindmica de
crecimiento del “pueblo evangélico” como el espacio desde el cudl, se
mantiene el dinamismo de Ias iglesias y la consecuente emergencia de
nuevas denominaciones. Discursos evangélicos en el seno de una iden-
tidad supradenominacional cuya cristalizacion se halla sujeta a la labili-

dad y fluidez de las congregaciones carismaticas.

Una diferencia con el catolicismo que otorga tanto su potenciali-
dad de crecimiento como su limite de cooperacion en una arena de
disputa del campo religioso donde la condicion de minoria religiosa

coadyuva a la unidad identitaria de las iglesias pero donde, las diferen-
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clas persisten alimentadas por condiciones de competencia religiosa
entre las congregaciones. Como bien sefiald Mcrii (1994), la compe-
tencla dentro de un'mercado religioso, vuelve aun mds agresiva la “dis-
puta per las almas” (Mariz y Campos Machado, 1994) incrementando
las tenslones de la unidad del movimiento evangélico-pentecostal. Tales
condiclones, a su vez, explican por queé a lo largo de los primeros afios
de los '90 el MOAP vy la figura de Héctor Gimenez lograron una visibili-
dad publica tan importante como su crecimiento numérico que, unidos
al conjunto de creenclas vehiculizado en el mensdaje pentecostal, permi-
ten su amplificacidén y arraigo en vastos sectores de la poblacién del pa-
s y la regién.




232

CAPITULO 5 IDENTIDAD

“Solo un tonfo dejaria de juzgar por la apariencias”
Oscar Wilde para James Smart (1999:80).
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5.1. “Jesucristo Sana, Salva, Prospera y vuelve como
Reyn

La sugestiva frase del escritor victoriano Oscar Wilde (1999), “Solo
un tonto dejaria de juzgar por la apariencias", parece adquirlr toda su
expresidon cuando abordamos la dimensidn estética del evangelismo
carlsmdtico neopentecostal. Utllizado para designar una serle de ca-
racteristicas peculiares de la contemporaneidad del movimiento evan-
gélico en los paises de la regidn, el término neopentecostalismo alude a
un tipo particular de expresién del cristianismo evangélico cuyas diver-
gencias con el pentecostalismo tradicional se centran mds en una ma-
nera especifica de asumir la identidad religiosa que en discrepancias
teoldglicas y de creencias.

En efecto, al igual que el pentecostalismo de la primera y segun-
da ola, el mensagje de las iglesias neopentecostales se centra en la idea
de que Jesucristo y el Espiritu Santo constituyen el centro de una devo-
cidn Inclinada a dar cUem‘o del valor testimonial de la experlencia reli-
glosa expresada ¢ partir de la cdnversién, testimonio pleno del accionar
directo de JesUs y el Espiritu Santo en la vida de las personas. El énfasis
protestante en la salvacion individual, la idea de que la fé constituye un
articulo personal antes que un fruto de la pertenecia comunitaria, mo-

- delan un ideal comunitaro evangélico cuyo énfasis en el individuo pre-
cede y explica a la comunidad.

Con todo, las diferencias son elocuentes y forman parte de un
cambio cudlitative que, en forma concomitante y acorde ¢ procesos
mas amplios de cambios socloculturales, terminan por circunseribir al
neopentecostalismo como una categoria especifica y delimitada del
mas amplio campo evangélico del cual emergiera.
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Buena parte de los estudios sobre neopentecostalismo o pente-
costalismo autdnomo, por ejemplo, han venido sefialando el hecho de
que las tendencias sectarias y de reclusidén hacia el mundo han perdido
sentido en un pentecostalismo mas dispuesto a ejercer presion y presen-
cia en la vida social. En contraposicidn al espiritu mesidnico y milenarista
que animara al primer pentecostalismo, el pentecostalismo auténomo
ya no parece volcarse a buscar la salvacién mds alld del horinzonte
mundano. Por el contrario, intenta concretar la utopia salvacionista a
partir de la participacion activa en el mundo. A pesar de que es cues-
tionable asumir que el mensaje milenarista ha perdido significancia en
un pentecostalismo dispuesto a trasnformarse y transformar el mundos?,
las innovaciones teoldgicas que permiten circunscribir los cambios, pue-
den centrarse en algunos tépicos fundamentales, a saber: la “Doctrina
de la Guerra Espiritual” vy la “Teologia de la Prosperidad Divina” que se

interceptan a su vez, con una lectura en clave milenarista.

Alimentada por el Libro del Apocalipsis, la profecia milenarista, re-
fiere a que en poco tiempo, Cristo regresard a la tierra y “arrebatard” a
su Pueblo. Bl mundo, sumido en el dominio del Anticristo que establece-
rd su potestad a lo largo de tres afos, gobernando junto al “falso profe-
ta" o Satands se ecarnard en la figura de un dictador que llevard su

destino a la muerte. En la Batalla de Armagedon o “tercera guerra

¢! En verdad, es errdneo considerar el milenarismo como opuesto a los cambios terre-
nales y sujetos a la busqueda de un mundo mejor en un reino ultratereno. De hecho,
sendos trabagjos de cuneo etnogrdfico e histérico sefialan gque los movimientos mesia-
nicos y milenaristas no solo no necesariamente fijaron un ideal ultramontano sino que,
perfilindose como verdaderos movimientos sociales promovieron cambios sociopoliti-
cos en el aqui y ahora. Por tal motivo, la idea de que el milenarismo parece haber
perdido sentido en un ideal evangélico volcado hacia las bondades terrenas, lejos de
haberse diluido, otorga un nuevo sentido al mensaje. Alimentado por la "Doctrina de
la Guermra Espiritual” mapas mundiales, como en el tablero del viejo juego de estrategia
belicista, suscriben a una explicacién geopolitica del mundo taxonomizado en pos de
una légica dudlista maniquea impresa en teritorios conquistados y temitorios a conquis-
tar.



235

mundial”, grandes ejércitos de distintas naciones —influenciadas por es-
piritus “inmundos” que salen de la boca de Satands- se precipitardn co-
nira Israel. Pasados tres anos, en medio del conflicto belicista en el que
reina el caos, Cristo descenderd junto a su pueblo para terminar con la
guerra (Zacarias, 14:1-4,16), derrotar al Anticristo y establecer el Milenio
final en el cual reinard por mil afios de Paz (Apoc., 20:4) en la Nueva Je-

rusalén.

En los "90 la discursiva milenarista del MOAP apuntaba a enfatizar
de gue manera los acontecimientos politicos, prefiguralban el ideario
profético. El "Mercado Comuin Europeo”, visto como parte de la profe-
cia de Daniel (7:2-8) que dice "Cuafro bestias se alzardn del mar. La
cuarta bestia espantosa y terrible en gran manera tenia dientes de hie-
o y diez cuernos”, tematizaba Ia historia, asociando los diez cuernos a
la conformacion de la Comunidad Econdmica Europea, simbolo aca-
bado del accionar del Anficristo en la tiera. Al punto tal que, solian
afirmar que en la sede de Bruselas de la CEE, existia una computadora
donde Satands, disfrazado de hombre, marcaba con el nimero 666 a
SUs seguidoresé2. De esta forma, el ideario salvacionista cristiano anuda-
ba el milenarismo profético a la contienda bélica de la Guerra Espirituai,

promoviendo la intercecion activa sobre el temitorio, diagramado ahora
en torno a los dominios de Satdan y los dominios cristianos. En ese entra-
mado, el desarrollo tecno cientifico y de ahi la insistencia en el uso de
los medios de comunicacién masiva, fueran considerados como senal
de los postreros dias y, al mismo tiempo, herramienta eficaz para los

desginios del Senor.

62 Ello motivd que en una visita en1992 a ese pals, el pastor Héctor y su mano derecha
por aquel entonces, el pastor Rubén, rezaran frente al edificio a fin de alejar a Satands.
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“Aquellos lugares que ayer sirvieran para beneficio de Satdn y su obra, hoy
deben ganarse para el plan del Sefor: cines y locales bailables donde la dro-
ga gano adeptos, la radio y la television... que muchas veces para servir al
plan del Diablo, ciencias que pretenden desconocer el poder del Mal... [ H.O.
creyente).

Creada por el pastor envagelista Peter Wagner la Doctrina de la
Guerra Espiritual exacerba y esquematiza la creencia pentecostal acer-
ca de los poderes satdnicos y las opciones de intercambio entre el Re-
ino del Mal y el Reino de Diocs. Tales creencias, tienen su expresion en
practicas religiosas vinculadas a la consideraciéon de bien y el mal como
un dualismo vital gue conjuga a uno y otro en un mismo haz de inter-
cambio simbdlico. De esa maneraq, los rituales religiosos suelen presentar-
se como una liberaciéon de los espiritus demoniacos que a diario mani-
fiestan el poder de intercesidn de Satan sobre el mundo cristiano. Es por
ello gue, con mayor o menor énfasis segin la denominacién que se tra-
te, el descargo del demonio o limpieza de Ich espiritus malignos, consti-
tuye un pre requisito sacramental para recibir la cura o Iiberocién. Esta
constituye no sola la manifestacion practica del poder de Dios hecho
carne en el Espiritu Santo que representado como lenguas de fuego
“bana a naciones y personas en un haz de luz"; sino tambien la condi-
cion para la liberacién y consagracion de los salvos, puerta de entrada

a la prosperidad divina.

De ahi que las prdcticas de exorcismo, comunmente asignadas a
religiones animistas que tienden a establecer un dualismo complemen-
tario entre el bien y el mal, sean simbdlicamente pertinentes a una
practica evangélica cuya discursiva (aun cuando las relega al plano de
“ideologias paganas" y "practicas iddlatras”), vuelve elocuentemente
sobre ellas. Como en el primer cristianismo, la actuacién del demonio en
el mundo a través de espiritus malignos que dia a dia pugnan, como en

la obra de John Milton (1924) por “El Paraiso Perdido", y donde la vida
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del hombre se somete a diario a la dura lucha contra Lucifer cuyo ejér-
cito combate a capa y espada contra los dominios del Altisimo. De ahi
también que el nuevo pentecostalismo a lo largo de la década de los

80 tornara la Guerra Espiritual como un cometido misional salvacionista
donde prdcticas negadas —como el exorcismo- pero de rica trayecto-

ria en la cultura cristiana, volvieran a tomar sentido social.

Segun Winacyzk (1995), el evangelismo transnacional y especial-
mente las organizaciones baptistas y pentecostales a inicios de la dé-
cada de los 80 "declararon la Doctrina de la Guerra Espiritual”, la que
tuvo un particular arraigo en Argentina y Brasil. Al igual que Mariano
(1999). Winacyzk (1995) afirma que en estos dos paises, la oposicidn a los
cultos afro brasilefios, la New Age v la devocion catdlica entendida
como idolatria, fueron la fuente de la ofensiva simbdlica evangélica.
Una contienda que aun cuando niega las practicas religiosas de mino-
rias como las mencionadas, las asume como simbdlicamente competiti-
vas al punto de convertirlas en blanco de su arremetida. Por ello, ain
cuando el nuevo pentecostalismo construye su identidad desde una
negacion de la ofredad religiosa, su poder de interpelacion se basa en
retomar un repertorio de creencias que gravitan sobre una religiosidad
preexistente y casi siempre ecléctica desde la cual construye su horizon-

te de pensamiento y accion.

Entedida bajo el Idbil concepto de “religiosidad popular”, una
suma de creencias y practicas dan forma y al mismo tiempo sonvvir~
tualmente negadas por un neopentecostalismo cuyo redireccionamien-
to del "mensaje cristiano” seq, tal vez, su mayor destreza. Mapas de las
“postestades de Satands”, teritorios a conquistar y un sin fin de practi-
cas exorcistas que ponen en acto procesos de cura mediante la impo-
sicidn de manos, son parte de la diatriba bélica. El converso, por tanto,
capaz de asumir la tarea y capaz de resistir —-fe mediante- los imprope-

rios de un Satdn cuya seduccién nos vuelve indefensocs. La recompesa a
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semejante empresq, serd la Prosperidad Divina. Desarrollada por el
mundo evangélico norteamericano en la década de los 50, la Teoria de
la Prosperidad Diving, se expandié a partir de los “60 en Argentina y Bra-
sil. De acuerdo a Saracco (1989) y Mariano (1999) este proceso fue
liderado por pastores locales de 1os paises respectivos que extremaron la
vieja idea de la contribucién monetaria mediante el diezmo haciendo
de esta un leiv motiv de la identidad evangélica. En efecto, algunas
iglesias pentecostales y grupos misioneros protestantes asi como tam-
bien iglesias histdricas, hicieron de la teoria de la prosperidad su princi-
pal nota critica promoviendo el don de la prosperidad como contra-

prestacion equlibrada.

El énfasis en la Guerra Espiritual hacia religiones minoritarias asi
como la reduccidon del intercambio reciprocitario con Dios a la prospe-
ridad material a través del diezmo, muchas veces estipulado por iglesias
como la IURD, ha sido objeto de muitiples y justificadas acusaciones. Se-
gun Oro (1985), por ejemplo, en Brasil los lideres de la IURD, han hecho
de su carisma una forma de estructuracion de la iglesia cuyo autorita-
rismo y antiecumenismo llevaron a una verdadera guerra santa contra
los cultos afro brasilefios. En ellq, la fuerte personalidad de los lideres, |a
estimulacion de la expresividad emocional asi como el requerimiento
compulsivo de dinero en los rifuoles, fomentan un tipo de religiosidad
poco tolerante y sesgada por el interés pragmdatico de sus interlocuto-
res: los politicos y los empresarios. La filiacién exclusiva, el uso intensivo
de los medios de comunicacion, la idea de que el dinero constituye un
bien de acceso para los creyentes, sostiene una sofisticada estructura
piramidal que, alimentada en el carisma, promueve la participacidn po-

litica de los “lideres - gerentes".

A pesar del énfasis mercantilista del neopentecostalismo brasilefio,
Mariano (1999) sugiere que la IURD lejos de promover un modo de ser

profestante en el sentido weberiano, ha permitido una verdadera libera-
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lizacion de las costumbres, generando cambios sustantivos en los crite-
rios de santidad que animaran a la tradicién protestante y pentecostal.
Cambios donde desde la vestimenta hasta la musica —clave en las ce-
remonias religiosas- han perdido el cardcter sagrado de los rituales de
antafo trocdndose en una estética afable a la cultura de masas, el
consumo Y la buenaventura terrena. El uso de sendas escenografias cu-
yos colores y epigrafes dan cuenta de |la ductibilidad del neopentecos-
talismo hacia practicas populares, junto con una musica retomando
melodias "pegadizas” en letra cristiana, dan cuenta de una estética

donde conviven los mds diversos géneros populares.

Es por ello, que aun cuando el neopentecostalismo argentino y
brasileno constituyen los canales desde los cuales la “Teologia de la
Guerra Espiritual” vy la "Doctrina de la Prosperidad Divina™” alimentan el
vasto campo de las preocupaciones de los sectores evangélicos caris-
mdaticos; tales adopciones lejos de implicar movimientos mecdanicos de
incorporacion de principios doctrinarios, presuponen formas localmente
adaptadas que variaran acorde a los contextos nacionales y sociales

donde las diversas corrientes son recepcionadas.

Recreadas y reinterpretadas por los lideres locales de cada iglesia,
las iglesias y los pastores neopentecostales desarrollan sus propios pro-
yectos de expansidn. Iglesias como el MOAP, por ejemplo, han sabido
obtener un rédito propio no ya basado en la confrontacién extrema
hacia las religiones afro brasilefas. Bajo la sugestiva idea de que “/os
negros tienen mayor capacidad para invocar a los espiritus”, el énfasis
en la necesidad de reclutar “genfe de color” es parte de un proyecto
tan propio como o es la necesidad de reclutar adictos y delicuentes. En
efecto, la idea de que delincuentes y adictos constituyen vicitmas del
mal permite liberar de la culpa cristiana del pecado para colocarla en
un locus ajeno a la voluntad de la persona, cuya Unica responsabilidad

serd haber sido victima de espiritus malignos.
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Desde alli, el "pueblo evangélico” adquiere su universalidad pero
también su especificidad, un ideal comunitario que lejos de conformar-
se con la redencién uliraterrena se perfila avanzando sobre metas secu-
lares. En ello, el uso intensivo de los medios de comunicacion masiva, el
arraigo a la tradicién cultural y politica, y una prolifera industria evangé-
lica, direccionan un evangelismo poco inclinado a reverenciar su fradi-
cion protestante y mds proclive a dar un nuevo vuelco a la cultura reli-
giosa desde su propio proceso de burocratizacion y directiva organiza-

cional.
5.2. EL CuLTO EN EL TEMPLO CENTRAL

La brecha que separa al primer pentecostalismo del neopente-
costalismo es tan pronunicada como lo es el mensaje que aiun cuando
desde un mismo cuerpo de creencias, elaboran las distintas iglesias en
su intento por legitimarse dentro de un determinado contexto religioso.
En efecto, sila IURD de Brasil ha venido haciendo de la adscripcion reli-
giosa un espacio de construccion identitaria a partir de su renuencia
hacia las religiones afro brasilefas, el énfasis en el diezmo como una
dddiva compulsiva y el recurso a la politica como medio de legitima-
cion social. Su llegada a Argentina necesito de ofras formas de legiti-
macién capaces de interpelar a la sociedad que la recibia. Y si en Brasil
la demonizacién de los cultos afro constituye el ethos desde el cual se
fundamenta la convesidn religiosa, en la Argentina, Ia inexistencia de un
campo lo suficientemente legitimo para evocar los dominios de Satén
en los cultos de origen africano, ha compelido a buscar caminos alter-
nativos para la construccidn de una discursiva religiosa plausible como

para llegar a la sociedad que la recepcionaba.

Para ello, debieron pasar varios aios de cultos y locales vacios,
cuya reciente llegada a sectores amplios de poblacién, ha venido de la

mano de la labor de pastores brasilenos que dirigen la iglesia local y de
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un fuerte acercamiento a sectores politicos y empresariales. Tales carac-
teristicas sugieren que la llegada de la IURD a la Argenting, estuvo sig-
nada por un movimiento “desde arriba” tendiente a establecer alianza
con sectores poderosos en contraposicion al accionar de iglesias neo-
pentecostales locales que, como el MOAP, desde sus inicios fundamen-
taron su legitimidad en la evocacion de una simbologia religiosa edita-

da al compds de la historia local.

Siguiendo el modelo de su lider, Héctor Gimenez, desde sus inicios
en el Conurbano bonaerense con la “iglesia de los Milagros de Jesus”,
amplio sus filas sumando a quienes como él “habian atravesado el in-
flerno” de la miseria. Adictos a las drogas, delincuentes y alcohdlicos
anclados en el estigma reencontraron en el mensaje del polémico pas-
tor, tanto el espacio desde donde encauzar una fe pre existente, como

el lugar desde el cual liberarse del pasado.

Asumido como sintesis de la “ignorancia de la Palabra”, el presen-
te —=signado por la conversidn a la nueva fe- abre espacio a la diagra-
macion de un nuevo nacimiento, renovacion integral de la vida en Cris-
to y renovacién material de la persona. En esa fransformacién de las
condiciones internas, la personalidad y el sentido de la vida, el actuar o
si se quiere, la performance religiosa, construye un nuevo sujeto, inmune
a las pretenciones diabdlicas que lo guiaron y capaz de diagramar su
futuro. Pero el cambio, lejos de considerarse como una especie de in-
tromisidn mediante la cual, el cristiano adquiere un sentido de renova-
cién espiritual con el perddn de los pecados, es también fruto de una
troca sustantiva interna y externa de las personas. Como Oscar Wilde, Ia
pastora Irma, me senalaba que el nuevo nacimiento en Cristo en la per-
sona bien puede compararse a un vaso de agua cuya fransparencia y

pulcritud hace tanto a las cualidades quimicas, como a su aspecto:
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"es como el vaso de agua porque el aspecto exterior de una persona tiene
que ver mucho con lo que, es un espejo de lo que piensaq, siente, cree. Por eso
el cristiano bien puede distinguirse por como se lo ve”.

El énfasis en la concordancia entre el ser interior y el ser exterior,
conlleva un ideal de cristiano que es propio de la iglesia. A principios de
los “90 largas filas de creyentes, desde tempranas horas de ia mafiana,
se congregaban en el ex-cine Roca del Barrio de Almagro. Con €l co-
rrer de los anos, la presencia del Ministerio dejaria de pasar desapercibi-
da en el viejo barrio de Almagro. Hombres y mujeres —prolijamente arre-
glados para el evento- recorrian una y ofra vez el ex cine Roca vy los
locales aledanos que poco a poco, fueron adquiriendo. Primero la vieja
panaderia del barrio, rebautizada bajo el nombre “Rey de Reyes” ase-
guraba en su entrada que era “atendida por hermanos'. Luego, el Insti-
tuto Biblico Esdras, que inmediatamente pegado al templo, suscitaba el
trajin de concurrentes y pastores animados por los seminarios y activida-
des que se ofrecian. Mas tarde y como parte de la obra evangelistica
con los jdvenes a una cuadra del templo central el “Patio de Jesus”
congregaria a una multitud de adolescentes. Casi contempordneamen-
te, antes de llegar a la Avenida Medrano donde se encuentra la tradi-
cional Confiteria “Las Violetas", declarado patrimonio cultural, la Mutual
"Ondas de Amory Paz” alquild un imponente petit hotel donde se ofre-
cian desde planes de salud para evangélicos hasta servicio de pelugue-
ria y compra en cémodas cuotas de inmuebles para “*hermanos”. Por
aquellos anos, la ineludible presencia del ministerio generaria una radi-
cal crifica por parte de los vecinos, que dia a dia sostenian que la pre-
sencia del pastor Gimenez habia cambiado la fisonomia del barrio por-

teno.

Aungue algo exagerado, en verdad, Ia presencia del ministerio asi
como la concurrencia diaria de Héctor e Irma que poco a poco se

aduenaban del espacio publico cortando la calle para determinadas
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celebraciones, era mas que notable y constituia parte del desborde del
limitado espacio del templo. En el hall, diferentes stands vendian los arti-
culos mas preciados para los “cristianos”: Biblias y libros, cassettes y vi-
deos que reproducian los sermones de la iglesia mostraban a Ias claras
que el marketing evangélico era algo mucho mds que artesanal. Pro-
ducidos por discogrdaficas cristianas y editados por sellos cristianos, vi-
deos vy libros de pastores intfernacionales reconocidos y de las organiza-
ciones locales evangélicas —-como por ejemplo el Diario “El Puente'- no
competian, sin embargo, con la fuerte preminencia de las publicacio-

nes y grabaciones de la iglesia.

En ellos, la figura de Héctor e Irma, ocupaba el centro de la esce-
na, seguida por las producciones musicales de 1os grupos o bandas lo-
cales. La broduccién musical, sostenida por jdvenes matrimonios cuya
performance seguia a pies juntillas el estereotipo matrimonial propug-
nado por el matrimonio Gimenez, se sumaba a la consagraciéon de lide-
res musicales de corta edad cuya trayectoria, no pocas veces, remitia
a los viejos programas de television. Tommy —por ejemplo- de 20 afios de
edad cuya capacidad para el liderazgo fue fruto de su vieja participa-
cién en un revival del brogromo emitido en la década de los "70, “MUsi-
ca en Libertad” mds que de su "conducta cristiana”; grabd en los estu-
dios musicales de la iglesia varios cassettes y liderd el grupo “La Banda
de Jesus". El grupo —que incluia bajo, bateria, guitarra eléctrica, tecla-
dos y coros, no solo producia cassettes que se vendian en el hall del mi-

nisterio, también actuaba en casas particulares.

El inicio de una carrera personal, sostenida por relaciones que se
solidificaban al interior de la iglesia, haria de la muUsica un vehiculo tan
relevante como el mismo pastorado para la adquision de legitimidad y
la busqueda de salidas econdmicas individuales. Insertos en una trama

de relaciones, muchos de los allegados con cierta ambiciéon de progre-
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so, encontraban en ese espacio la posibilidad de ver la consumacién
real de la prosperidad divina. Pero no solo los musicos: profesionales de
diversas ramas de la salud, contadores, costureras, cuidadoras de nifos,
panaderos, carpinteros, duenos de inmobiliarias y fabricantes de arte-
sanias, encontraban en el ministerio espacio para el desarrollo personal.
Alentados desde el “pullpito™” a contratar servicios de hermanos cristia-
nos, Gimenez solia terminar los cultos con una discursiva tendiente a fo-
vorecer los lazos espirituales mediante la creaciéon de lazos materiales

entre los concurrentes.

“Deben confratar a los hermanos. Dentro de la iglesia se ofrecen todo tipo de
servicios y no hay mds que consultar con las hermanitas. Ahi hay también una
bolsa de frabajo. Que mas querés che! Si aqui encontraste a Jesucrito aqui
deberias retribuir lo recibido. Ayudar primero a los hermanos es algo que le
agrada a Dios y a mi. En estos tiempos de crisis si el hermano que en este mis-
mo momento tenemos al lado no nos da una mano, quién va a hacerlo! (Héc-
tor Gimenez, 1992).

La insistencia en la ayuda mutua era tanto o mas fuerte que la in-
novacién del diezmo cuya retdrica, ain cuando compelia mediante la
exégesis del pastor y el paso de la gomra, no alcanzaba a avergonzar al
carente pero sf a estimular al atrevido. Dar todo a Dios, eray es, un tépi-
co tan recurrente como distante de la practica compulsiva de iglesias
como la IURD. De hecho, a diferencia de los acometidos de la prensa, el
diezmo nunca constituiria un eje de la discursiva de un Gimenez con-
vencido de su tarea robinhoodiana y mds dispuesto a apuntar alto que
a regocijarse con la limosna de los pobres. Sus relaciones con los me-
dios, el mundo del espectdculo y pequefios empresarios marcaban el
camino y constataban su particular manera de interpretar el mundo.
Espacio de la consumacion de la injusticia, de la consagracion del dine-
ro en manos de gentes cuyo equivoco poder provenia, como Fausto,
de un oscuro pacto con el Sefor de las Tinieblas eran, en todo caso,
mucho mds coherentes en un exconvicto y delincuente que supo

hacerse a la vida entre calles y prisiones. El pastor Giménez solia decir:
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“no hay mejor negocio que el Serior, El multiplica lo que uno le da”,
“Dios multiplica el diezmo por la exacta cantidad de 100 veces”. Pero
tal apuesta, no estaba disociada de |as criticas veladas sobre la pobre-
za material entendida en términos de que los "“incrédulos” niegan a los
creyentes la abundancia que su condicién de Elegidos merecen osten-

tar. Dice Giménez:

“Dios nos ha llamado a movernos, a tomar lo que nos perfenece, a recuperar
lo que nos fue quitado. Hay cosas que Dios nos las ha asignado y que fodavia
esfadn en manos de algunos incrédulos y satdnicos pero Dios estd despertando
a la iglesia {...) Fuiste llamado para la Abundancia no para la migaja. sEscu-
chaste? Aquella mujer que pidié las migajas que caian de la mesa del amo
era porque no era un tiempo para ella y para su hija, pero hoy es nuestro tiem-
po y no tenemos porqué conformarnos con migajas si Dios tiene Abundancia
para nosofros. Mds te vale, che, sino vas a ser un anémico espirifual”.

Y asi como esa ideosincracia asumia frontalmente como parte
constitutiva de su identidad lo que para otros era la expresion acabada
de una treta y un engano; el culto arumaba la mas variada gama de
practicas populares con un desenfado poco visto antes en el publico
local. Entre las 19 y las 22, hora pico de la congregacion diaria en el
templo, el deambular entre el hall y el salén donde se celebraban los
cultos, formaba parte de una actividad intensa, mas signada por la jo-

cosidad gque por el orden y la compostura frente al mensaje del pastor.

El clima festivo, lejos de desdibujar la actividad religiosa formalba
parte de esta, como si la fiesta en si misma acompasara y marcaba el
ritmo de una convocatoria abierta a lo inesperado. A o largo de las dos
horas que duraban los cultos, el ritmo acompanado por el sonido de
grandes parlantes que poco a poco sumergian a los entusiastas en la
participacién comunitaria, no pocas veces se escapaba al mensaje del
pastor quien desolado, veia cdmo su audiencia tomaba un camino
propio, improvisando “trencitos de personas” que invadian incluso os

sectores vedados de la iglesia. El entusiasmo era tal, que pastores ex-
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tranjeros llevados especialmente a predicar a la iglesia solian alagar la

manera en que alli "se movia el Espiritu".

La musica desenfadada y ensordecedora, tomada muchas veces
de melodias populares "recicladas" con letras cristianas, acompanaba
los testimonios de Sanidad y Prosperidad de los creyentes. Y a medida
que éste se desarroliaba la efervescencia iba en aumento: pastores y
fieles hablaban en lenguas extraias, levantaban sus manos al cielo, bai-
laban y oraban mientras los ninos paseaban por pasillos y escenario. So-
bre el final del culto, las prdcticas de exorcismo tomaban la delantera.
La expulsidon del demonio o “liberacion” realizada batiendo palmas so-
bre la propia cabeza y saltando con ambos pies, aludia a “aplastarla
cabeza a Satands”. Y buena parte de los cultos de aguella época au-
guraban la tendencia escenografica de los cultos posteriores, cuya so-
fisticacion es fruto de la labor profesional de escendgrafos destacadoes

como el equipo de coreografia de Reina Rech.

Por aguel entonces, el lenguaje gestual animaba los cultos mas
que la retdrica de los pastores. Gestos que acompanaban la lefra de
las canciones, solian poner en acto las habilidades expresivas de los pre-
sentes que, como en los programas infantiles, eran invitados a imitar los
pasos del pastor y el coro que acompanaba. Incitando a su publico a
participar imitando sus gestos, el pastor inducia el movimiento del cuer-
po Yy, con las manos hacia el cielo, gritaba: “Nada mas alto que Dios"
(levantando las manos hacia el cielo), “nada mds bajo que EI" (aga-
chdndose hacia el piso), “Nada mds ancho que El" (abriendo los brazos
en forma de cruz y dando un giro completo con todo el cuerpo). Y lue-
go el preguntaba: sQuién es el que nos da felicidad? jiDios!! —con ani-
mo contestaban los presentes-; sComo es tu Dios? —desafiaba el pastor-
. jiGrande!! - contestaban ain mdés fuerte-; sCdmo es de grandee; y

abriendo los brazos y pegando un gran salto respondian: jjAssssiiiil!
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Como en buena parte de los cultos pentecostales, el uso del
cuerpo y la musica colaboraban a recrear un ambiente propicio al éx-
tasis religioso y la comunidn de los fieles que alcanzaba su punto mds
dlgido hacia el final de la ceremonia. Pero siguiendo el mandato de la
iglesia el énfasis particular en la experiencia subjetiva del Espiritu Santo a
través del culto aludia también a la relaciéon paralela entre el bien estar
espiritual y material del cuerpo. Tal es asi, que el culto no pocas veces
terminaba con la insistencia del pastor o la pastora de turno acerca de
la necesidad de “andar” el cuerpo concebido como espejo del alma.
Condensado en la idea de que “hay que bailar y ejercitar el cuerpo,
templo de nuestro espiritu... no importa la edad que tengas”, el ideal
cristiano de la iglesia parecia conspirar contra el ideal del cristianismo
protestante e incluso con la performance religiosa del propio pentecos-

talismo cuyo énfasis en el espiritu lo contrapone ai cuerpo.

De esa forma, la practica del culto adquiria en las ceremonias de
Gimenez un sentido tan comun al pentecostalismo como particular a la
iglesia cuyo sustento doctrinario y practico enfatizaba la importancia
del ser adentro y del ser afuera, desdibujando la seporqcién dicotdmica
entfre alma y cuerpo del cristianismo ascético que concebia al cuerpo

Como una especie de envase descartable del aima.

El proceso de conversidn religiosa, por tanto, constituia el pasa-
porte a una nueva identidad, cuyo sacrificio de la vida pasada y ad-
quision de la nueva identidad, tenia su expresion acabada en la ima-
gen corporal. Al punto tal que, como el propio Gimenez senalara, su
propia conversion religiosa fue también una forma de invisibilizarse fren-
te ala policia que por aguellos tiempos, ain lo perseguia. En efecto, ya
“nacido a la nueva fe" tuvo un episodio. Un policia que, desde hace
tiempo lo perseguia y que “era distinguido en el dmbito del hampa y la

delincuencia, por su gran capacidad para registrar el rostro de los de-



248

lincuentes” se tropezd con el en un banco donde habia concurrido a

realizar un trédmite.

“Las pulsaciones de mi corazén se aceleraron adn mas, cuando en un momen-
to dado, pude ver que el dejé su lugar en la guardia y camind directamente
hacia mi. Sin poder mirarfo a la cara, permaneci inmdévil aguardando el fatal
desenlace, el cual creia yo inminente. - "Joven, puede prestarme su lapicera
por favor’- me pregunté con cordialidad, mientras yo, en medio del nerviosis-
mo del momento, no salia del asombro con la que el sargento se dirigid a mi™. -
'Si, como no - le respondi titubeando, sin comprender lo que estaba suce-
diendo” [...] sNo me habia reconocido luego de los largos enfrentamientos
mantenidos durante fres afios? (Héctor Gimenez, 2003: 44).

Pero luego, intentando explicarse lo sucedido, Dios le habld:

“"Héctor; esto sucedidé porque sos una nueva criatura y si realmente me buscar
a mi con todo tu corazén no te van a conocer ya mds; porque tus viejas cos-
tumbres han quedado definitivamente en el pasado. De ahora en mas sos una
nueva persona” (Héctor Gimenez, 2003: 44).

De manera tal, que:

“Dios habia colocado un velo sobre sus ojos permitiéndole ver a la nueva cria-
tura y no al viejo delincuente adicto alas drogas” (Héctor Gimenez, 2003: 44).

El cambio paulatino del corazdn era conforme a un aspecto per-
sonal renovado, cuya fe otorgaba inmunidad frente a la policia, deposi-
taria en su discurso del terror y del abismo del infierno sufrido. El discurso
sobre la maldad, sesgado por las condiciones locales de la violencia
institucional, aparecia en forma reiterativa en una alocucién que hace
de la identidad delictiva el punto de partida y llegada de la transfor-
macién identitaria de la persona. Expresiones tales como *Solo quien
vivid el infierno puede conocer las bondades del Cielo™” sumaban a una
ideologia antindmica entre el bien y el mal -concebidos como competi-
tivamente competentes y drasticamente experienciados a lo largo de

la historia personal- la particularidad de la empresa.
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5.3. Conversion religiosa: el “caso Pedro”

Hemos visto que la experiencia subjetiva es una dimensién crucial
en la transformacion personal. Ocampo (1994) sefiala la necesidad de
incorporar, a la dimension social del fendmeno religioso, la dimensidn
del sujeto individual. A partir de la lectura que Ricoeur (1978) hace de
Freud, la autora sostiene que Ricoeur retoma los aportes de Freud libe-
rédndolo del modelo patoldgico e intetando recuperar la dimension indi-
vidual, generalmente dejada de lado por las teorias sociales que no
asignan la suficiente relevancia al sujeto. Segun Ocampo, las premisas
de esa teoria impide ver cdmo juegan los sujetos en los sistemas simbdli-
cos, que en determinados niveles explicativos, estdn relacionados con
motivaciones profundas o situaciones primarias ligadas a la historia y
trayectoria individual de las personas. La manera en que |la experiencia
afecta al sujeto hace necesaria, por fanto, entender que las represen-
taciones colectivas que operan en el culto no puedan ser abordadas
meramente como “sistemas de defensa cultural” o “sistemas proyecti-
vos' en los cudles se pone en acto la experiencia de los sujetos. Se trata
de algo mds compiejo. Porque aun cuando las creencias son social-
mente compartidas en grados diversos por todos los creyentes, es la ex-
periencia individual la que en Ultima instancia da sentido, la que otorga
la necesaria autenticidad no solo a la experiencia subjetiva, sino tam-

bién a la legitimacién publica de esa experiencia.

Las trayectorias personales, generalmente diagramadas sobre la
base de discursivas estereotipadas que tienen a establecer una ruptura
entre la vieja y la nueva vida, prescriben una visién critica del pasado,
asociado generalmente a la frustraciéon y la imposibilidad en contrapo-
sicidn a un presente signado por la voluntad de un sujeto liberado cuya

misién en la vida tiene ahora un significado claro.
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“Yo naci en el Chaco. Cuando yo tenia tres meses mi madre me abandond. Mi
padre cargd conmigo en un brazo y con la valija en el ofro. Cuando llegé al
rio, ya cansado de tanto caminar no sabia si tirarme a mi o a la valija. Después
me abandond a los frece afios y yo me vine a Buenos Aires. Aqui conoci al Se-
Aor y enfendi que El me eligid a mi'y ufilizé el vientre de mi madre por eso ya no
me importa que ella me haya abandonado” (A.).

AUn cuando la ruptura entre un pasado pecaminoso o envuelto
en las tinieblas por causa de “ignorancia de la palabra”, libera al sujeto
de la "infructuosa” necesidad de explicarse y explicar derivas persona-
les marcadas por la tristeza, ello no siempre se resuelve de una manera
tan satisfactoria. En efecto, no todos los conversos encuentran en el
evangelismo una manera de dar sentido a sus vidas y no pocas veces,
el caracter abrupto de la conversidn, a veces autoimpuesta pero inca-
paz de traducirse en conductas coherentes con la nueva vida, detona.
serias crisis personales. En una comunicacion personal, Oro me sefald
gue en Sao Paulo varios conversos al pentecostalismo suelen presentar
crisis de personalidad, existiendo no pocos casos que terminan en inter-
nacioén psiquidtrica y que suelen estar ligados al cardcter abrupto de la
conversion. A pesar de ello, mi experiencia en trayectorias de vida de
conversos sefala que buena parte de los creyentes, encuentran en el
nuevo discurso una manera eficaz de encauzar sus vidas. Tal constata-
cién no solo deviene de experiencias mdas o menos efectivas con fer-
vientes creyentes cuya nueva adscripcion religiosa lejos de suponer una
ruptura diametral con el pasado, canaliza viejas formas de relacionarse
con la fe; tambien suele ser un recurso eficaz alli donde otras puertas
parecen haberse cerrado. El caso de Pedro —un migrante paraguayo
esquizofrénico- es paradigmdtico. Manteniéndose como paciente am-
bulatorio del Hospital Borda durante iargos afos y sometido a tomar
medicacion cuyos efectos secundarios eran tan nefastos como los ata-
ques, encontrd en la conversidn religiosa si no la solucion, si la manera
mas efectiva de explicarse el deterioro y sufrimiento provocado por la

enfermedad vy los sinsabores de su vida. Si bien en su discurso, la eficacia
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de la nueva fe se alimentaba de una visidn ingenua que suponia el fin
mas © menos mdgico de una enfermedad cuyo deterioro era ireversi-
ble, en el puede apreciarse elocuentemente una visidon critica de los
diversos tratamientos médicos que coloca en paralelo su ineficacia a las

duras consecuencias de los brotes esquizofrénicos.

Su cuddruple condicidn de enfermo mental, alcohdlico, migrante
y evangélico no revelaba ni una infancia distendida, ni una adultez
promisoria. La enfermedad —interpretada bajo la doble Iégica de Ias
creencias populares y el ideario pentecostal- era en su discurso el hilo
conductor que unificaba con pena su historia de vida, signada por su
estancia intermitente entre neuropsiquidtricos y carceles y el malirato

que sufria en las instituciones.

Refiriéndose a las pericias psiquidtricas Michel Foucault (2002) se-
Aald, cdmo los discursos autorizados de personas calificadas dentro de
instituciones cientificas legitimadas, constituyen "discursos de verdad
gue tienen el poder de matar" basados en la prueba de la “intima con-
viccién”, argumento que cala en la vieja relacion entre verdad vy justicia
de la filosofia occidental. Sostiene que la pericia psiquidtrica ~lejos de
ser un mero “informe médico” tiene la facultad de dictaminar, incluso
sobre la justicia ya que "el psiquiatra se convierte en un juez, y no en el
nivel de la responsabilidad juridica de los individuos, sino de su culpabili-
dadreal” (Foucault, 2000: 35) lo que le permite gozar de la facultad de

doblar el delito asocidndolo a la criminalidad.

AUn cuando Pedro no llegd a esa instancia, lo cierto es que no fue
exento de ese poder fantasmal de las instituciones, algo que percibia
cuando sistemdaticamente “confundia” el sistema carcelario con el hos-
pitalario o bien cuando reducia sus diferencias a superficialidades del
tipo que (los hospitales y carceles) "son iguales pero distinfos (porque)

los hospitales tienen cancha de voley".
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Por su parte, Cecilia Mariz {1991), en su andlisis del discurso de los
evangelicos que se liberan del alcohol, muestra cdmo mediante el con-
cepto pentecostal de "liberacion del mal" que lo oprime el creyente
Pasa a concebirse como un “individuo" con autonomia y poder de
eleccién y a rechazar la concepcidn de persona, o seq, de sujeto que
se restringe a los papeles tradicionalmente prescriptos y que es incapaz
de elegir su destino. La idea de "“enfermedad” como intromisién de “es-
piritus demoniacos” presupone que los sujetos son débiles, no escogen
el mal sino que son dominados por él, de ahi que no sean responsables
del mal sino sus victimas. Esta creencia sobre la gestacion de la enfer-
medad conlleva el presupuesto de una equiparacién entre dolencia y
pecado de la que el alcoholismo es un buen ejemplo dado que el de-
seo de beber parece ser mas fuerte que la voluntad del individuo v, tal
como el pecado, la cura no depende de remedios exteriores al indivi-
duo sino de su capacidad de eleccidn y de la ayuda de una fuerza

mayor (Mariz, 1991: 3).

Esta concepcion de la enfermedad que tiene profunda impor-
tancia en la curaciéon del alcoholismo confirma buena parte de testi-
monios de ex alcohdlicos hoy conversos que, como Pedro, encuentran
en el pentecostalismo una manera eficaz de lidiar con la enfermedad.
Desde esa experiencia su paso por Alcohdlicos Anénimos no tuvo resul-
tados contundentes. Junto a su interpretacion de la enfermedad como
resultado de las "ataduras impuestas por el demonio” convivia una ex-
plicacién centrada en la idea de las erradas técnicas de cura aplicadas
en la institucion, explicacion que resumia en la frase —a mi juicio, lapida-
ria- "ahi dejan el alcohol porque les viene a la panza el mate, cuando

se va el mate, entra el alcohol".

Tales observaciones criticas sobre las “instituciones de normaliza-
cién" se hacian extensivas a las instituciones catdlicas aduciendo que

“en la iglesia cafdlica, los curas toman y eso a un alcohdlico no le sirve”
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- o bien- “en la iglesia catdlica te dan de comer pero no en el espiritu"-
delatando el claro perfil secularizante de una institucién centrada en la

asistencia social mds que en la asistencia espiritual.

Contraponiendo el discurso de Pedro a la explicacién médica de
la enfermedad sostenida por los profesionales que lo atendian en el
Borda, las diferencias de apreciacion son mds que elocuentes. Reitera-
damente Pedro se quejaba de la sordera de las personas que lo aten-
dian quienes no daban crédito a lo que sentia cuando consumia la
medicacién, de la ausencia de didlogo con sus “interlocutores” y del
poco respeto que estos tenian sobre sus creencias y valores. Esta sorde-
ra —en buena medida vinculada a los prejuicios asociados a su confe-
sién religiosa- no solo no contribuyd a la mejoria de Pedro, agravd su en-

fermedad y extremo su situacion de vulnerabilidad.

Es por eso que a pesar de que la conversidon al pentecostalismo
habia operado en Pedro un cambio ostensible en su personalidad, ese
cambio no promovid una sincera escucha por parte de sus interlocuto-
res profesionales que entendieron la nueva identidad religiosa de Pedro
como parte de una mera retdrica “psicdtica” propia de la enfermedad.
En efecto, del personal entrevistado en el Hospital Borda solo podia
inferirse una sorda escucha basada en la consideracién de los
evangélicos como “locos" cuyas creencias sectarias fendian a
profundizar los “esquemas psicoticos” vy *delirios misticos" propios de los
pacientes. El juicio mas exiremo provino de una enfermera a quien
habiamos solicitado un turno y que, ante la constatacion de la ausencia
de Pedro a la cita anterior, se despachd sin mas jactdndose de que sus
largos anos de experiencia en el hospital le permitian afirmar que “a
este, como al resto de los locos que andan con la Biblia solo les cabia
una buena patada para echarlos fuera”, sentencia que, con solturag,
vociferd ante Pedro. El incidente coincidia con el testimonio de Pedro

acerca de que en el Borda “a los que oran les dicen andate de acd
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“a los que oran les dicen andate de acd porque acd somos catdlicos

apostdlicos romanos”.

Menos extrema y con mdas conocimiento de causa, la médica del
Servicio de Guardia, ante la pregunta de cual era su perspectiva res-
pecto a la conversidon de Pedro, sostuvo que si bien el evangelismo solia
profundizar la situacién critica de los pacientes potenciando la enfer-
medad, debia reconocer que en Pedro habia operado una importante
mejora. AUn asi, Pedro fue asesinado brutalmente por un enfermero del
Borda en un confuso espisodio. Las idas y venidas del caso, que no co-
sualmente terminaria en un duro juicio contra los resposables de |a insti-
tucion y que adquiriria notoriedad publica, contribuyen a dar crédito a
la hipdtesis de que los prejuicios en torno a la filiacién evangélica de

Pedro, fueron criticos en el desenlace de su historia.

Por ello, a pesar de las buenas intenciones del personal médico, Ia
filiacion evangélica de Pedro agregaba una pieza mds al rompecabe-
zas, favoreciendo establecer una relacién de causalidad entre conver-
sion al pentecostalismo v lo que la doctora responsable de su interna-
cion denomind "delirio mistico" y definid como una “sugestidn que otor-
ga al paciente un vigor provocdndole la descompensacion', agre-
gando que “las estadisticas mostraban que los pacientes mas agudos
eran los que solian simpatizar con el pentecostalismo”. Ante mi obser-
vaciéon de que "no todos los conversos terminan en delirio mistico" ten-
di¢ a enfatizar la particularidad de la situaciéon, reconociendo que “tal

vez Pedro no debia ser un caso representativo”.

La simbologia de las "pastillas" resulta contundente. Pedro se que-
jaba continuamente del efecto que tenia la medicacién a cuyo con-
sumo aftribuia el insomnio, sensaciones que no podia definir claramente
y un temblor que le provocaba pdanico. Las pastillas eran el desafio mas

grande, la prueba mas ardua que Dios le ponia en el camino: cuando
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estaba bien hacia ayunos y oraba para dejarlas, cuando estaba mall
simplemente las tiraba. Segun pude informarme por medio de un reco-
nocido psiquiatra, las pastillas que consumia Pedro producian efectos
secundarios nada despreciables, por lo que éste recomendd el cqmbio
de medicacién por ofra mds moderna y con la misma efectividad pero
Cuyo precio era inalcanzable para alguien de sus recursosé3. Imposibili-
tado de acceder a la otra medicacidon y como no se sentia protagonis-
ta de las crisis que ocasionaba la interrupcidn arbitraria de la medica-
cién, el malestar que padecia se lo atribuia al consumo de pastillas, en-
tendiendo que los temblores que estas I_e deparaban devenian de la
presencia de Satands que, poco a poco, se hacia de su cuerpo me-

diante su ingestion.

Indirectamente, las pastillas ~y por tanto los médicos que las rece-
taban- eran responsables de la intoxicacidn a través de una especie de
ingestion diabdlica que en su perspectiva, era tan perniciosa como el
alcohol. La ausencia de didlogo de la que Pedro tanto se quejaba de-
venia entonces no tanto de la carencia de un repertorio comuin entre &l
y su enforno familiar sino de la falta de plausibilidad que las instituciones
-bajo la simbologia condensada del hospital- daban al discurso de un
enfermo, inmigrante y evangélico que no tenia demasiado para deciry
por lo tanto, no valia la pena escuchar. Algo que en su historia personal
se fraducia en una especie de negativa sistemdtica a dar credibilidad a
su padecimiento y a su busqueda de una manera alternativa de cons-
truir una relacién con su enfermedad. Es por eso que el mal adguiria
cuerpo en la argumentacion de Pedro, no tanto como resultado de un

fanatismo inapelable de sus creencias religiosas, sino —como sucede

63 En el periodo que trabajamos Pedro tenia indicado un cdéctel diario que incluia 1
Tegretol de 200 mgs. por la mafana, otro por la tarde y uno a la noche; 4 de Halopidol
de 10 mgs. a la mafana, ¥ al mediodia, 1 a la tarde y otro a la noche; 1 Rivotril de 2
mgs a la mafana, ¥2 ala tarde y 1 a la noche y, para contrarrestar el efecto de tem-
blor Y2 Akineton a la manana, el aimuerzo, por la tarde y a la noche.
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con muchos otros conversos signados por el infortunio- de la aprehen-
sidn experiencial de que el mundo erq, por sobre todo, un lugar reglado

por el desencuentro.

Por ello, la conversidn religiosa, alin cuando no subsanaba los ma-
les padecidos, se revelaba como un camino eficaz, una forma de en-
cauvzar la dolencia y dar sentido al infortunio. El efecto liberador de la
conversidn, suponia entonces aprender a lidiar con el pasado sin hacer-
se eco de la culpabilidad personal, donde la locura -incomprendida por
el medio social en el gue s& movia- era un mal tan demoniaco como el
tratamiento que le otorgaban. En este sentido, las formas paradigmati-
cas de conversion religiosa en la discursiva evangélica, constituian ma-
neras apropiadas de construccidn de una identidad comunitaria bajo el
colectivo de “pueblo evangélico” y que en lo persondal, se tfraducia en
una manera eficaz de redimensionar la identidad personal erosionada
por trayectorias de vida cuya inclinacién a la fe era casi siempre ante-
rior a la conversion. En ella, la recusiva imagen del deterioro provocado
por las drogas o las injusticias del sistema carcelario eran algunas de Ias
notas peculiares de discursos de trayectoria personal que sumen a las
pEersonas en OsCursos caminos. En ese espacio, poblado de fantasmas,
la superaciéon del pasado permitia posicionarse frente al futuro revalori-
zando las potencialidades y autoestima del creyente, condensadas en
la imagen de Giménez quien —habiendo conocido el propio “infierno” -
aludiendo a su pasado de delincuente y drogadicto- resumia la imagen
del individuo que, con el respaldo de su propia fe, su esfuerzo y su vo-

luntad, logra dar cauce a su vida. -

Es por ello que la conversidn al pentecostalismo, se revela mas
como una manera de realizar un encuentro “argumentativo” con el pa-
sado en el presente, que como una forma de disparar conductas alo-

cadas, mds alld de que ésta pueda o no intensificar problemdaticas an-
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teriores a la conversién. Encauzadas, las discursivas argumentativas de
los conversos, adquieren sentido en los cultos, espacio donde las re-
narraciones orales de los problemas personales pasados adquieren un
sentido comunitario haciendo de cada historia de “fracaso” y “éxito" la
manera de mantfener y recrear una memoria comunitaria e identidad

compartida.

5.4. EL CULTO COMO PERFORMANCE

A lo largo de las Ultimas décadas, el crecimiento de una religiosi-
dad alternativa al catolicismo y el protestantismo histdrico, ha llevado a
interpretar el auge de los movimientos carismdaticos pentecostales, a
partir de las condicioneé sociales de privacion a las que fue expuesta
buena parte de la poblacién, especialmente en los Ultimos 20 anos. De
ahi gue para Lehman, el auge de los grupos religiosos en América Latina
asi como de los procesos de sanfificacién popular, tengan como corola-
rio la idea de que el aumento de la religiosidad popular se explica por
su capacidad de atender a los requerimientos subjetivos que genera

una época de inestabilidad material y moral.

Desde esa optica, Semdn (1992), por ejemplo, sefiala que el cre-
cimiento del pentecostalismo se encuentra directamente relacionado a
la emergencia de situaciones criticas que favorecen "la necesidad de
religion” y gue desde una apuesta sencilla, invocar la idea de que “Je-
sUs cura, Jesus salva" (Seman 1992: 12), hace que ‘creer por creer' seq,

después de haberlo sufrido todo, una posibilidad de sentido comun.

Sin embargo, la relacién entre el incremento de formas de religio-
sidad popular tiene también otras aristas. Tal como hemos analizado en
los anteriores capitulos, pastores exitosos como Giménez son también
oradores carismdaticos que brindan una dimensién estética muy apre-
ciada por sus seguidores. El personalismo de Héctor, la manera en que

se estructura una iglesia en torno a su figura y la relacion que el pastor
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establece con sus fieles, constituyen marcas que otorgan un sello parti-
cular a suiglesia, valiendole el reconocimiento de ser la iglesia mas ca-
rismdtica en el mundo evangélico. Por ello, el vinculo entre carisma 'y
performance, potencia con particular énfasis cierta manera de viven-
ciar y actuar la experiencia religiosa en la que el uso del cuerpo y la
personalidad, constituyen el centro de una escenificacién ritual dispues-

ta a mostrar y ser visto.

La importancia de la dimensién estética en el andlisis de los nue-
vos movimientos religiosos, puede apreciarse en la centfralidad gue
asume en el evangelismo carismdtico el uso de diacriticos de distintivi-
dad —como la vestimenta, las formas de expresarse, de caminar y con-
versar asi como de escenificar los cultos- en pos de alimentar un perfil
particular dentro de las iglesias y sus pastores. En efecto, si el uso de de-
terminadas vestimentas, formas de expresarse y escenificar los cultos
resulta capital a la hora de establecer la peculiaridad estética de |as
iglesias carismdticas, la observacidon sobre esos tipos performativos, per-
miten establecer confluencias entre religiones carismdaticas cristianas y

otras formas de religiosidad.

Al respecto Frigerio (1992) sehala que por muchas que sean las di-
ferencias entre las religiones de origen afro-brasilefio y el pentecostalis-
mo carismdatico, no es posible dejar de trazar éien‘os paralelos entre am-
bos. Afirma que no se puede negar que el pastor Giménez sea un ver-
dadero artista de la palabra cuyo desempeno actoral recuerda a la
incorporaciéon de entidades espirituales en la umbanda durante las ce-
remonias o “sesiones”. En ambas modalidades religiosas, no sdlo es im-
portante lo que se dice sino como se lo dice. De ahi gue “una ceremo-
nia umbanda puede equipararse a una obra de Teatro Abierto, donde
espiritus, creyentes y participantes interactian y donde la persona en su
totalidad se ve involucrada” (Frigerio 1992: 13). Y de ahi también que

ademds del significado textual, tales performances involucren todo un
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componente actoral / estético que contribuye a validar la verdad del
mensaje, es decir, que pone en accidn una multiplicidad de recursos
artisticos que son movilizados a los efectos de volver creible el mensaje,
no solo desde lo emocional sino fambién desde lo emotivo y estético,
delinedndose como “uno de los principales atractivos de estos grupos
religiosos” (Frigerio 1992). De hecho, tal como sucede en el caso de la
performance artistica afroamericana, el culto neopentecostal es a la
vez un ritual, una danza, una mimica, canto y teatro, dificimente conte- .

nible en las categoerias religiosas a las que estamos acostumbrados.

William O. Beeman (1993) sistematizd los aportes de la antropolo-
gia de la performance en cuanto puede mostrar acerca de instituciones
humanas como la religién, la vida politica, las relaciones de género y la
idenﬁdod étnica. La nocidén de performance, surgida de las artes del
espectdculo, fundamentalmente del teatro, sirvié como modelo e inspi-
racién a muchos antropdlogos interesados en abordar las practicas so-
ciales desde un encuadre que contemple la experiencia y sus dimen-
siones estéticas. Nos referimos a perspectivas como la actuaciéon y pre-
sentacion de la persona indagadas por Erving Goffman (1981), la repre-
sentacién y la conducta personal oncﬂvizodo por Clifford Geertz (1987;
1991) y fundamentalmente a las exploraciones de Victor Turner (1982;
1988; 1992) cuyos encuadres focalizan sobre el comportamiento corpo-

ral y la representacion del cuerpo.

Retomando la perspectiva del teatro en el andiisis del ritual defini-
do en términos de “drama social" (Turner, 1982) y posteriores estudios
realizados en sintonia con Schechner (1988) a los “performance studies”
y la “antropologia de la performance”, estas exploraciones permiten
devolver la integridad y la vitalidad a experiencias que, reducidas a la
categoria de “deporte”, “arte” o “folklore”, informan mas sobre las limi-

taciones de una sociedad para lidiar con una experiencia estético - re-
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ligiosa que no encaja en sus pardmetros, que de la naturaleza multidi-

mensional de las mismas (Sagaseta, 1991).

De ahi que el andiisis de los cultos asi como de las técnicas corpo-
rales, la diagramacién del espacio vy el uso de la vestimenta, resulten
capitales a la hora de entender tanto la particularidad estética sobre la
que se asientan los cultos carismdaticos como de su confluencia ritual

con ofras practicas religiosas.

En efecto, el andlisis del culto asi como de las representaciones es-
téticas que se ponen eh juego en la dindmica ritual de los cultos del
MOAP, actualizan diacriticos importantes de la identidad religiosa de un
iglesia cifrada en la alegoria de el pastor y su familia y, en la confluencia
con la tradicidon cultural local. A su vez, la dimensidn estética puesta en
juego en los cultos, resulta promisoria al considerar que la “indiferencia”
de los neopentecostales respecto a la imagineria religiosa catdlica
(considerada en la perspectiva evangélica como practicas “iddlatras”);
puede hacernos caer en la "frampa” de confundir la ausencia de ima-
genes religiosas -sustentada en el discurso de los creyentes- con la “au-
sencia"” de ciertos referentes religiosos -materiales y simbdlicos- que con-
jugan lo estético en planos distintos pero tan centrales como la imagine-
ria catdlica, generalmente asociada a una cultura que suele conferir a
las imagenes de nuestro modelo religioso el valor de una iconografia

"elevada".

5.5. EL CULTO COMO ESPECTACULO

Abordar el culto como espectdculo supone considerar que

elementos en apariencia disimiles, como la musica y la fiesta, constitu-
yen ante todo formas de expresion ritual que involucran a las personas
dentro de un determinado colectivo social. Tal afirmacion, por tanto,
supone echar por tierra el ideario de la tradicidn culta en occidente. En

efecto, en ésta tradicidn musical, las condiciones ideales de recepcion
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de la "musica” parecen perfilarse como una verdadera antitesis de Ia
“fiesta” y el concepto cultivado de un arte sonoro pareciera contrapo-
nerse radicaimente a los lugares comunes de lo festivo: orden frente a
desorden, pureza frente a impureza, melodia frente a ruido, son algunas
de las confraposiciones que marcan la ubicuidad de sentidos de la que
éstos términos son portadores. Concebida como “alta musica”, la tra-
dicién musical occidental cifrd su escucha en el silencio y el recogimien-
to de las salas de conciertos que como en las iglesias catdlicas promo-
vian un sentido musical "elevado”, sin interrupciones y de forma indivi-
dualizada.

Estos modelos, fueron asumidos en los estudios contempordneos
sin una lectura critica. En etnomusicologia, por ejemplo, Small (1997) sos-
tiene que el papei de la musica en la sociedad contempordnea ha in-
fluenciado los estudios de la disciplina, centrada mds en la partitura y en
las obras que en el contenido social de la produccion musical expresa-
da fundamentalmente como una forma de comunicacién que presu-
pone la accion y la participacion ritual, invadiendo campos tan disimiles
como la filosofia, la estética, la historia vy la sociologia de la musica y que
han derivado en un marco estrecho de interpretacidon que conspira con
abordar la musica en términos de ritual.

Tales presupuestos —sin duda, relacionados al cardcter grafo de
la cultura occidental- llevaron a concentrar la atencidon en el significado
de las obras de musica relegando la actuacién y la experiencia musical
como "“categoria subordinada”. Sin embargo, el uso social de la musica
en la cultura contempordnea, se cifra mds en su sentido de actuacién
musical gue en su cardcter de racionalizaciéon, pensamiento e introyec-
cion. De hecho, la fradicién Occidental del “arte moderno” -concebido
como disociado de lo social- no concuerda con el mundo contempo-
raneo donde el uso y experimentacidn musical impregna el desarrollo

de la vida cotidiana invadiendo los lugares pUblicos: desde las salas de
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concierto hasta los cuartos de bafo de restaurantes, desde los mitines
politicos hasta los supermercados € iglesias, desde las discos hasta los
templos y clubes nocturnos, sugieren la persistencia de la muisica como
forma de expresidn ritual y como puesta en acto de la identidad. De
“ahi que "la invasién de la musica” en todos los espacios de la vida pu-
blica, deba ser interpretada como un acontecimiento productor de re-
laciones sociales en el gue el lenguaije verbal, abre paso a la comuni-
caciéon sonora y gestual.

Desde estas consideraciones, Small (1997) propone sustituir el
cardcter sustantivo de “la musica" por su cardcter verbal: el musicar se-
ria entonces el espacio donde se conjugan la comunicacion no verbal
a la performance, comprometiendo cédigos y valores sociales no necé-
sariamente reductibles a la palabra y la razén. Tal abordaje supcne en-
tender el musicar, como un ritual que, como en la representacion dra-
mdatica de un mito, actualiza la historia en el presente, funcionando -al
decir de Geertz- como un paradigma en tanto modelo para viviry ac-
tuar en el mundo.

Este modo sugerente de analizar el ritual supone que éste fun-
ciona como una orguesta que une una amplia diversidad de lo que la
teoria del arte sintetiza como “géneros artisticos”: el habla, el baile, el
vestuario, ia arquitecturaq, la escultura, la decoracion del cuerpo, los dis-
fraces y las mdscaras, la gastronomia, y la decoracion formarian parte
de lo que hoy presumimos como “arte”, cuyo encorsetamiento al ima-
ginario de lo “culto” desestima la riqueza preformativa de la conducta
humana.

Como bien sostiene Small (1997) se trata de plantear la cuestiéon
exactamente al revés: no es que el ritual unifica la diversidad de la ex-
presion humana, sino que todas Ias actividades que hoy llamamaos “ar-
tes" son en redlidad fragmentos del “gran arte interpretativo unitario y

universail” que llamamos “ritual” donde el lenguaqje gestual explora, afir-
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ma y celebra relaciones sociales puestas en juego en la interpretacion y
la actuacion. |

Entendido como ritual el musicar adquiere su dimensidn histéri-
ca, mostrando la manera en que las distintas culturas y los distintos pe-
riodos histéricos moldearon distintas formas de relacidén con el ritual y la
~ actuacion. En el mismo corazdn de Occidente, los “acontecimientos
artisticos” no siempre mostraron relaciones de poder jerdrquica donde
las distancias entre el intérprete y el pUblico suponen esquemas de je-
rarquia gue ubican al primero en rol de actor y a los segundos en el rol
de actuados. En el Siglo XV, por ejemplo, las relaciones enfre unos y
otros se establecian en términos de una relacidn complementaria que
involucraba al grupo, al punto tal que en 1778, en oportunidad del es-

IH

treno de la Sinfonia Paris, el joven Mozart escribidé a su padre que el "sos-
tenido éxito frente a un publico tan dificil" devenia justamente de la
capacidad de que éste “estaba fransportado” y que esa alegria -
expresada en eufdricos gritos y contfundentes aplausos- fue la clave pa-
ra el acogimiento de la obra. En el contexto contempordneo, es posible
que Mozart hubiera encontrado desalentadoras las “buenas formas ca-
lladas del publico de hoy" que a partir del Siglo XX trocd invariablemen-
te la relacién entre “musicos / intérpretes” y “publico” que, en el terreno
de la musica cldsica muestran contundentemente su abstinencia a in-
fluir en el transcurso de la actuacion.

Para Small, el cambio entre uno y otfro modelo no es mds que el
cambio de un “estado de animo social” que, a su vez, senalan cambios
en las concepciones estético politicas en el mundo actual. En efecto,
tanto la novela como la sinfonia constituyen generos narrativos dado
gue aun cuando escuchamos una obra sinfénica, entra en acto una
secuencia dramdtica de acontecimientos en orden temporal en la que,

POCO A POCO, NOS vamos involucrando e identificdndonos con los pro-

tagonistas de la mismma manera que lo hacemos al leer una novela o al
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mirar un obra de teatro o una pelicula. De ahi que tomar parte en la in-
terpretacién de una escenaritual, pueda verse como una forma de
participar de un género estético y viceversa, un compromiso que asen-
tado sobre lo emotivo, se despliega sobre un determinado colectivo so-
cial. En las sociedades complejas contempordneas, la diversidad musi-
cal y ritual se multiplica propiciando elementos comunes entre diversos
géneros que vinculan aspectos estéticos con aspectos politicos. Asi, por
ejemplo, la musica cldsica tiene elementos comunes con el punk rock
en la medida que todos los miembros de un estado - nacidon comparten
experiencias culturales comunes cuyas diferencias, provienen de infen-
ciones politicamente sustentadas que apuntan a propugnar la viabili-
dad de algunos géneros en detrimento de otros. En esa frama de anta-
gonismos y oposiciones diversas formas de *musicar” expresan cuando
determinados grupos sociales -construidos como minorias- exgloran,
afirman y celebran sentidos opuestos de identidad.

Es por eso que a primera vista, la fiesta popular aparece como
la antitesis del concierto. Sin embargo, la fiesta tradicional —en tanto ex-
presiéon simbdlica de la celebracién- y el concierto ~entendido como
ritual urbano- tienen en comuin el hecho de constituirse como expresion
ritual mas alld de que ésta sea gestionada, programada y racionalizada
desde instancias politico — administrativas que la frascienden.

Por ejemplo, en el intento de comprender los conciertos pop
rock en Madrid a lo largo de la década de los 80, Cruces (2003) sefala
gue si antafo la musica servia para festejar; cada vez mds, es ella la
que organiza los festejos, entframados a un ideal de espectaculo que
progresivamente se extiende a diversos dmbitos sociales. AUn asi las fies-
tas populares como los conciertos de musica rock son considerados
como géneros marginales a la légica artistica hegemdnica que asumi-
das como fiestas “para las masas” se supone que ponen en juego la

tecnologia y la espectacularizaciéon y por tanto, que son pasibles de ser
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abordadas como fendmenos procaces, destinadas al mero “entreteni-
miento”.

La perspectiva estrecha de la que hablaran Small y Cruces,
puede comprenderse en el andlisis de Debord en Comentarios a la so-
ciedad del espectdculo (1999) donde en confraposicion a los autores
citados; sostiene que la espectacularizacion de la cultura a lo largo del
Siglo XX ha llevado a constrefiir la participacion comunitaria a la mera
esfera del consumo. Entendido como parte de una estrategia politica, a
su entender, el espectdculo se revela mas como una manera de crear
la ilusion de participacion que como un vehiculo de sentidos de comu-
nicacion socialmente validados. De ahi que para el autor, las distincio-
nes entre espectdculo y redlidad converjan alimentando y reprodu-
ciendo un orden espectacular cuya legitimidad se asienta en la mera
adhesién positiva de espectadores pasivos.

Pero mirado en perspectiva, la emergencia de nuevas tecnolo-
gias que contribuyen a la creacién de una cultura contempordnea del
espectdculo debe ser al menos, puesta en cuestion. No hay duda de
que el andlisis de Debord en pos de la “cultura del espectéculo” parte
del supuesto de considerar que el uso de nuevas tecnologias ha promo-
vido una alienacién de los sentidos de ser social, desdibujando la agen-
cia de los sujetos sociales ahora sometidos a la "ficcidn de la realidad”.
Pero la creencia en el poder de la ciencia y el valor de la tecnologia
como instrumento que permite lograr una representacién cada vez mas
fiel de la realidad no es propia del mundo contempordaneo. Maldonado
(1994) seiala que la tendencia a producir imdagenes destinadas a ser
experimentadas como mds reales que o real mismo, es especifica de la
civilizacidn occidental y tiene su origen en un proceso de desarrollo
tecnoldgico de representacion del mundo visible que lleva cinco siglos.
Asi, el descubrimiento en el Siglo XV -mds precisamente en el
Renacimiento italiano- de la representacion en perspectiva del espacio

tridimensional, condujo a producir imdagenes “cada vez mds fieles de Ia
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condujo a producir imdgenes “cada vez mds fieles de la realidad”, tal
como confirméd el posterior surgimiento de la fotografia, el cine, la televi-

sidn y mds recientemente la holografia.

A su vez, tales cambios aparejaron transformaciones radicales en
la percepcion, a punto tal que hoy dia es dificil pensar no solo la exis-
tencia de fendmenos culturales que recurren a los medios masivos y al
Uso de nuevas tecnologias como forma de representacion cultural, sino
cualqguier o_locucién del papa fuera del dmbito de la TV vy la radio (De-
mda y Vaftimo, 1997). Sin embdrgo, pensar que el “fundamentalismo
digital” nos llevaria a una suerte de destino tragico en el cual las dife-
rencias y riguezas de toda representacion cultural quedarian sumidos
en la logica de la espectacularizacién (Virilio, 1997), seria tomar un pun-
to de vista que bien podriamos definir como apocaliptico. Diferentes
etnografias han demostrado que el uso de nuevas tecnologias y Ia
creacion de una cultura del espectdculo, promueven la creacion de
una cultura de la representacion mas que del hdbitus (Bordieu, 1988)
cuya capacidad para vehiculizar nuevos sentidos de reconocimiento
identitario, puede incluso, potenciarse a partir de esa misma especta-
cularizaciéon. De ahi que, por ejemplo, el uso de técnicas de video por
parte de las comunidades nativas, lejos de ser una tecnica utilizada
para el mero registro de eventos, constituya el evento mismo a ser regis-
trado, en el cual los grupos nativos, lejos de ser victimas de la mediati-
zacién visual se vuelven productores de sus medios de representacion
social, una condicién esencial para su reproduccidn social (Turner,
1991). La cuestion, no pasa entonces por preguntarse en qué medida
las nuevas TIC han contribuido a la creacion de una cultura de la es-
pectacularizacion sino cdmo los seres humanos las implementan en un
mundo que estd cambiando por la utilizacidn de esas mismas tecnolo-

gias medidticas.
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En este sentido, el uso de técnicas audiovisuales como usinas
creadoras de epitomizaciéon de todo lo que es politicamente desacon-
sejado, epistemoldgicamente mistificado y existencialmente inauténti-
co (Jackson, 1995), donde la subjetividad se vuelve subordinada y se
transforma en una mera proyeccion de la realidad politica, contradice

la perspectiva analitica del ritual que venimos desarrollando.

5.6. EL CULTO COMO GENERO NARRATIVO

A pesar del concepto peyorativo que pesa sobre la espectacula-
rizacién de la cultura contempordneaq, los rituales festivos actuales hin-
can sus raices en antiguas celebraciones que, transformados en eventos
colectivos de profunda significacion simbdlica para los participantes y
apoyadas en convenciones colectivas, tecnologias sonoras y estilos de
interpretacioén, se cifran mas en su cardcter opositor a la tfradicion del
"arte culto” que a maneras univocas de participacion social. Sin em-
bargo, ia mayor parte de las veces, tales puestas en escena son inter-
pretadas como mera diversion o entretenimiento que, destinadas hacia
un pUblico masivo, acotan las opciones estéticas atdndolas a las rela-

ciones de mercado.

Pero tales transformaciones, se explican por la aparicién de la in-
dustria cinematogrdfica, y particularmente por el efecto de la cultura
holliwoodiana que marco un hito, una especie de antes y después en la
conformacioén del espectdculo y las artes performativas, afectando
campos tan diversos como la religién y la politica. De hecho, en el dmbi-
to de las transformaciones politico-culturales del Siglo XX en la Argenti-
na, y especificamente, del desarroilo de las religiones de vertiente ca-
rismdatica pentecostal, tales cambios pueden percibirse en el recurso a
uh modelo narrativo ligado a un género especifico del espectdculo co-
nocido como “varieté". En el pais, mds alld de las diferencias que el gé-

nero del varieté involucre -ya se trate de su vertiente espanola o italia-
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na- lo cierto es que este género popular se estructura en base a cere-
monias discontinuas que luego seguirdn los canones estéticos de otros
géneros populares como el “teatro de revista”, donde persiste la organi-
zacién secuencial en nimeros no temdaticos unidos en torno a un tema

general.

Asi, por ejemplo, el espectdculo de revista "“Las gatitas andan con
botas" —puesto en escena en los afios de la dictadura militar y asi fitula-
do como recurso burldn hacia la misma-, involucraba diversos nimeros
gue organizados en forma secuencial no mostraban sin embargo, nece-

saria relacidon entre si a pesar de cifrarse en una temdatica froncal.

De manera similar, las ceremonias neopentecostales pueden ser
interpretadas como un género heredero de tradiciones populares como
la telenovela latinoamericana o la discursiva gestualizada acerca del-
burlador burlado. Sin sumergirnos en la multiplicidad de narrativas pues-
tas en juego en lo que podriamos denominar “ritual — espectdaculo”,
bien podriamos trazar algunos ejes que, a modo de ejemplificacion,
permite ver el juego entre la dindmica escenogrdfica ritual de los cultos

carismdticos pentecostales y la tradicion de los géneros de revista.

En efecto, las concordancias entre unos y otros pueden verse en
la ostensible promocién de diacriticos identitarios que resaltan el vinculo
con el espectdculo. Asi, la promocidon de figuras emblemdaticas de la
muUsica cristiana refiere al éxito individual y al reconocimiento de Ias
cualidades personales cifradas en los "talentos”, dindmica similar a la
lOgica teatral en la que el ’rdlemo personal, marca la frayectoria de las
estrellas cuya busqueda de prestigio y reconocimiento social, es asumi-
da por los actores del campo teatral como dotes innatas a las personas,
aun cuando éstas deban compensarse en el dmbito de un desarrollo

personal sdlido, anclado én el estudio y la perseverancia.
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Tales apuestas, que siguen la lbgica de la promocion individual,
en el caso del evangelismo carlsmatico guardan paralelismos inequivo-
cos con el espectaculo local: desde la promocion de figuras como Mo-
ria Casdn, baluarte del teatro de revista, quien bautizara a su hija en la
iglesla, hasta Pocho La Pantera, musico de bailanta que apenas con-
verso se ¢asd segun el rito carismdtico y fue rapidamente reconocido
como prototipo de cambio de vida por el pastor, son algunas de las alu-
siones mas emblemdaticas.

Amén de las alusiones directas, que muestran sin mas, los puentes
entre uno y ofro, un andlisis de la estructura ritual del culto, permite sa-
car otras conclusiones. En efecto, el recurso a la narrativa del teatro de
varleté forma parte de la estructuracion de los cultos donde bajo una
temdtica general ~como, por ejekn plo, El pastor Giménez recibe a Jesu-
cristo- se pone en accidén una seguidilla de nimeros que, a lo largo de
las dos horas sobre la que se extlende el culto, abarca desde la prédica
del pastor hasta testimonios de sanidad divina © prosperidad de los pre-
sentes, mechados con numeros intermedios donde el canto de intérpre-
tes cristianos o numeros coreograficos del cuerpo de baile de jGvenes,
pueden ser vistos también como tributarias de esos géneros.

En todos los casos, la
estructuracion del culto en
base a nimeros secuénclales
segun el criterio implicito de la
revista -un género popular
teatral donde lo "vulgar" es
parodiado y al mismo tiempo
relvindicado- coloca el
estigma del culto extatico

carismatico, en simbolo
positivo de la propia identidad. Al punto tal, que en ocasion de la con-
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vocatoria de diciembre del 2003 en el Luna Park, donde la iglesia se re-
unid a lo largo de tres dias consecutivos bajo el lema "Vamos a fomar la
ciudad" y que comenzo y concluyo con un rodeo y abrazo a la Casa
Rosada para pedir "que Dios ilumine a los gobemantes”, el propio pas-
tor Giménez me confesd que luego de haber pastoreado en el Lung,
donde estuvo el propio Sinatra, ya podia sentirse conforme. Apoyado
por el manager de Tito Lecture, "fan de la iglesia™ —como &l mismo se
definié- la escenografia de la fiesta aludia a la temdtica termitorial. Sobre
un teldn de fondo que en perspectiva recortaba al Obelisco vy la Ave-
nida 9 de Julio, los carteles luminosos que decoran |a fachada de los
edificios de la emblemdatica avenida, frocaban de sentido: en vez de
Coca - Cola podia leerse " Jescucristo es el SeAor”, "la casa de Dios”,
“bendiciones”, etc. Por delante, el escenario alternaba entre la voz del
pastor y su hijo, Jonathan, vestidos de riguroso traje y zapatos blancos.
Los sermones de Lalo, el hermano de Hector y los distintos numeros co-
reogrdficos que, bajo la direccidn del equipo de Reina Rech, cantaban

y bailaban nimeros de tango, rap, fecno vy floklore, hacian el resto.

Pero del lado de los “espectadores”, las cosas no eran muy distin-
tas. Hacia las tres de la tarde de una pléacida tarde de verano de do-
mingo portefo, mujeres vestidas de largo y de tacones altos, se mezcla-
ban con familias que Biblia en mano, mostraban con su vestimenta su

infencion de no quedar ajenas al jolgorio del acontecimiento.

Y hay mds. Amén del cardcter festivo de la convocatoria que
desdibujaba la separacion entre espectadores e intérpretes en el 2003,
desde sus inicios la figura del genero de variete fue un marcador identi-
tario de laiglesia. Ya en sus primeros tiempos, 1os inolvidables cultos que
impartian Héctor e Irma, desataban la efervescencia de los convoca-
dos. Hundiendo sus raices en viejas tradiciones populares, la participa-
cion de la pareja de pastores guardaba mdas que una similitud con la

tradicional actuacion del mago.
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En efecto, bien podria encontrarse la trama que une religiéon y es-
pectdculo en la importancia del mago y su ayudanta a lo largo de los
numeros tematicos, como en el viejo truco de “los lanza punales”. Sobre
una tabla una bella mujer que lo acompaia, apoya su cuerpo y con
entrega se dispone a recibir los puiales del mago que lanza una y otra
vez las cuchillas hasta contormnear su figura sobre la tabla. A medida que
el mago lanza cada pufal, el publico se estremece siguiendo el ritmo
de la respiracion agitada de la ayudanta. En ese acto, la identificaciéon
con el poder del mago es mediada por la ayudanta y la identificacion
con el publico se realiza solo a fraves de ella dado gue, “sometida” a la
peligrosidad del evento, se constituye como metdafora y condensacion

de esa particular relacién entre “actores” y *publico”.

Esta figura "mitica” del mago y su ayudante en la que el primero
es mediadoer con |la divinidad mientras que la segunda es mediadora
con el publico, padeciendo en carne propia el peligro latente de la in-
mersion en un mundo mdgico que indica la comunidn entre éstay el
publico, no es nueva. Por el contrario, sus crigenes se remontan a los es-
pacios de festividad popular de la Edad Media donde el espectaculo

iba de mano de ciertos elementos claves para su éxito y desarrollo.

En la secuencia, alternada con los numeros de magia y musicales,
el cambio de vestimenta resulta capital a la hora de establecer el ritmo
de una organizacién secuencial del evento. De ahi que los pastores,
suelan trocar sus vestimentas o bien trocar la escenografia alternando
nUmeros diversos de oratoria, musica, baile y canto a lo largo de los cul-
tos. Tales formas de estructuracion del culto sefialan sin mads los vinculos
entre el pentecostalismo carismatico y los géneros narrativos populares
que, aunados al desarrollo de las técnicas hollywoodenses, persisten
hasta el presente en la mds variada gama de rituales espectaculos, in-

cluidos la propia politica.
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En efecto, si el "puente” entre la figura del mago/ayudantay la
figura del pastor/ pastora remite a tradiciones populares de antafio que,
refomadas y renovadas, se actualizan en los rituales contempordaneos,
la politica local tampoco ha sido ajena a ella. En el propio movimiento
peronista la consagracién y el éxito del matrimonio Perdn y Eva, tam-
bién sigue parte de esa misma légica y que bien podria resumirse en la

conocida frase de Eva “con Perdn todo, sin Peron nada'r.

El recurso del mago mitico y su ayudante que cala en la cultura
popular de la Edad Media es tambien el modelo de los Reyes barrocos
espafioles dado que, en el Siglo de Oro, el vinculo entre el Rey y el pue-
blo es sostenido a través de mediadores: los funcionarios de la monar-
quia. Si bien las distancias entre la monarquia y el populismo son varias,
los enfoques histéricos sobre el populismo, han tendido a senalar los
puentes entre uno y otro sistema, particularmente al considerar que los
populismos modernos retoman ese particular vinculo entre politica y re-
ligidn que se remonta a la asociacion entre feudalismo y cristianismo.
Semejante afirmacion puede explicarse desde el simple hecho de que
asf como no hubo una Eva sin Perén tampoco hubo una consolidacion
del peronismo como primer movimiento populista de la historia argenti-
na sin la existencia de una Eva capaz de "“romper las puertas del cielo™ y
con ellas “ingresar a la inmortalidad"”, digna de una “reina” y por tanfo
de un modelo escénico antiguo pero cuya vigencia cultural sigue ain
intacta. Pero a pesar de la centralidad de la figura de Eva, algo que
también ha pesado por demasia en los estudios del movimiento peronis-
ta (Plotkin, 1991), otros enfoques sefialan las limitaciones que la biblio-
grafia peronista y antiperonista ha asignado al rol de Eva como un sim-
bolo de entidad politica propia. Segin Navarro, tal afirmacién responde
al hecho de que la biografia histérica sobre el peronismo producida
desde la década de los 80 tanto en su versidon peronista como antipe-

ronista cayd en la frampa de consagrar a Eva como principio vy fin de la
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validaciéon politica del movimiento peronista. Desafiando tales argumen-
taciones, la autora entiende gue el mito historiografico de los 80° conva-
lida a Eva en, lo que sigulendo nuestro recorrido analitico podriamos
denominar "el equivoco lugar del mage” cuando en realidad su capltal
politico se desprende justamente de su cardcter de mediadora entre
Perdn y el Pueblo, al punto tal de ~=como la ayudanta- “ofrecer su proplo
cuerpo como sacrificio”.

Tal interpretacion de la figura “Perdn / Eva" bien puede aplicarse
a la légica de desarrolio de la Iglesia del pastor Giménez y especifica-
mente al inicio de su decadencia, marcada no casuaimente por su rup-
tura con la pastora Irma, 1o que le trajo una pérdida de almas que adn
hoy lucha por recuperar, Si seguimos la interpretacién que venimos ex-
ponlendo la pérdida de la "ayuddnfc/medlcdorcz” con los fieles, es tam-

una mediacién necesaria a
su legitimacién. De ahl que
el "vacio de poder" habrd

de llenarse con el recurso a

W

un "Delfin", esta vezen la
imagen de Jonathan -su hijo
mayor- nuevo depositario de
esa relacién de mediacién
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necesaria a la continuidad
del "régimen"”. A diferencla
del recurso al género del

varieté y a la figura mitica
llustracién 10 Héctor junto a su hijo, Jonathan y

sus padres, 2003 del mago/ayudanta

reproducida tanto en la
politica como en la religidn, la IURD de Brasll en Argentina no utlliza un
modelo narrativo similar dado que se concentra en un género més liga-
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do al teleteatro y la ficcidn propias de la TV. Es por eso que el desarrollo
de los cultos asi como de los programas televisivos de la IURD alude a
historias relatadas que tienen a Belén como lugar “santo”. Tales diferen-
cias pueden percibirse, a su vez, en la diagramacién de los programas
televisivos de la IURD cuyo modelo sigue mas los cdnones de os noticie-
ros que el de los géneros populares aludidos. En efecto, como el repor-
tero, el pastor de la IURD vestido con un sobrio traje asoma su figura de-
trds de la banca mostrando apenas la parte superior del cuerpo. Un re-
curso de la imagen destinado a perpetuar la diferencia corporal entre el
“arriba espiritual” y el “abajo material” que, como senalara Bajtin (1988),
lejos de ser neutro pretende recrear diferencias alusivas a formas de le-

gitimacion de la verdad.

5.7. EL CULTC COMO RITUAL

De lo expuesto, bien podriamos afirmar que el espectdculo ritual,

aun cuando transfigurado por nuevas tecnologias que potencian la
efervescencia colectiva, refieren a un espacio propio otorgando al ritual
espectdculo, su propia autonomia. Pero en virtud de estas formas dico-
témicas que arrancan con la autonomia del arte moderno y anudan lo
estético a un ideal de “belleza sublime" que consagra al intérprete por
sobre el publico, la situacién colectiva queda restringida a la mera habi-
lidad del intérprete haciendo a un lado el ritual colectivo. De ahi el tér-
mino de "pubklico receptor” cuya operatividad queda sujeta a la maes-
tria de aqguél y se revela impermeable respecto a relaciones colectivas
asumidas como espurias a la situacién ritual. En contraste con este cen-
tramiento en el intérprete en detrimento de la situacidn colectiva, ia an-
tropologia y, mds concretamente, la etnomusicoldgica, aborda la mu-
sica como forma de expresion de lo social, algo particularmente rele-
vante en la cultura contempordnea donde la mixtura es la clave de

comprension. Rituales tan diversos como conciertos musicales o cultos
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religiosos, cuyo cardcter masivo se suma a diversas tradiciones culturales
gue van desde ritmos afro americanos hasta ritmos cristianizados en la
oratoria sacra del gospel, popularizados en el blues, apropiados por la
juventud blanca norteamericana de los anos cincuenta, mezclados en
la década siguiente con las versiones modernizadas de la musica pop
inglesa y cien veces revueltos desde entonces con tradiciones musicales
y étnicas dispares, son hoy la constante. Y que no necesariamente pue-
den ser identificadas a la forma en que el “sentido comun sociolégico”
ha trazado supuestas comrespondencias entre estilos y cohortes de
edad, minorias étnicas y clases sociales o bien subrayado las condicio-
nes de produccion, distribucion y consumo de bienes culturales en la

sociedad de masas como mero efecto del mercado.

En esta optica, el “espectdaculo colectivo” —ya sea un concierto
de rock o una campana evangélica en un estadio- la musica y el uso
del cuerpo supone una retdrica y mitologia que desde el uso figurativo
del lengudgije replica tanto en el “publico” como en la “autenticidad de
las estrellas”. Tales categorias apuntan al uso tradicional de la musica
como medio ritual de coordinar los movimientos y comportamientcs,
algo que los antropdlogos han venido tematizando como “eficacia sim-
bdlica" o "eficacia ritual”. Y que refiere a la capacidad de los simbolos
para vehiculizar, a través de su manipulacion pautada y repetitiva, el
estado de las cosas v las personas. Baste recordar la teoria "visceral” de
Radcliffe-Brown acerca del efecto de la danza y la muisica y sobre la
cual, Tambiah sefiala que tal abordaje recuerda que el rasgo esencial
de toda danza es el hecho de “ser ritmica” permitiendo que las perso-
nas coincidan en las mismas acciones y las realicen como un solo cuer-
po. Como en la danza, todo ritual supone que el ritmo marcado produ-
ce en aguéllos sometidos a su influencia una compulsidn, que los impele

a plegarse a ély a permitir que dirija y regule los movimientos de su
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cuerpo y espiritu hacia el colectivo provoca en los presentes el placer

del autoabandono (Tambiah, 1985).

Desde estos ejes interpretativos, por tanto, el ritual neopentecostal
puede describirse como una experiencia de “espontaneidad inducida”
que es verbalizada por los actores con frases del tipo “me bajd el espiri-
tu", “en ese culto se movia mucho el espiritu”, etc. Y que aidn cuando
replican en la experiencia colectiva, suponen una relacién inequivoca 'y
diagramada entre audiencia y pastor. En pocas situaciones como en
un culto neopentecostal, se hace tan literal la idea de que el placer del
culto consiste en el “placer de rendirse” lo que supone |la unidad entre la
fusidn de lo individual en lo colectivo mediante la performance exitosa
del “intérprete / pastor”. De ahi que el culto suponga un proceso de
“comunicacion crifica” dado que depende de un juicio evaluativo en la
que el género estético supone tanto la capacidad de mediar con el
gusto sonoro y estilo visual de la presencia estelar del pastor, como la
capacidad de todos para poner en acto un determinado género narra-
tivo que Bauman sintetiza bajo la idea de “teoria de la ejecucion con-

sistente” (Bauman, 1992: 41).

En ese acto, o verkal se vuelve periférico a la experiencia, y la
participacion (el aplauso, la danza, el acompaniamiento ritmico y el éx-
tasis comunitario), toma la delantera. De ahi también, que la individuali-
dad de los pastores - intérpretes, marquen las pautas de accidén a los
efectos de lograr la eficacia simbdlica del ritual. El pastor, su gestuali-
dad, la musica y los coros que lo acompafian junto con la iluminacién y
el manejo del escenario, constituyen una mediacién necesaria para
poner en accidn a los participantes y mostrarlos reflexivamente como

“protagonistas” del evento.

En ello, el uso del espacio — que cbedece a los criterios de proxi-

midad vy distancia entre escenario/publico, el llenado de espacios vy la
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libertad de movilidad personal, ya en forma de anfiteatro en forma de
semicirculos, presupone un acercamiento e intercambio entre pUblico y

pastores. En sintonia, la movilidad personal -que refiere a la libertad de

los participantes para elegir ddnde colocarse o desplazarse durante el .
culto- presupone un reparto de roles de participacion en funcién de la
mayor 0 menor proximidad espacial al escenario y donde la pérdida del
espacio personal en funcidn de la dimensidn colectiva del culto apunta

a la creacién del climax deseado. Tampoco la indumentaria es aleato-

ria. El criterio de uso de determinados tipos de ropa, refiere a la necesi-
dad de vestir, caminar y expresarse mediante un cimulo de codigos
gue hacen al ideal de "cristiano' promovido por los pastores y la identi-
ficacion -en el doble sentido de ser socialmente identificado por los
demds y de verse personalmente identificado en una figura de referen-

cia-, juega un rol central en la peculiaridad de los cultos del MOAP.

En efecto, la vestimenta constituye una apropiacion personal del
sistema de convenciones colectivas donde la relaciéon entre intérprete /
pastor y publico / creyente, se torna mas que contundente. AUn cuan-
do ésta varia segun la ocasién: cultos cotidianos en el templo, convo-
catorias especiales segun fechas o eventos criticos o campanas colec-
tivas realizadas en estadios multitudinarios en forma conjunta con el
movimiento evangélico y de las condiciones etarias (dado que no es lo
mismo la vestimenta juvenil cuyo uso extendido del blue jeans, botas o
zapatillas, prendas de cuero no difiere en demasia de los grupos de j6-
venes urbanos) algunos simbolos especificos muestran un recorte con-
tundente respecto del MOAP y el resto de las iglesias evangélicas. Tales
diferencias, muestran una notable tendencia a “vestir como el pastory
la pastora™: en los hombres el uso de trajes negros y camisas brillosas
combinadas siempre con accesorios llamativos, siguen el estereotipo de
Héctor y es sistemdticamente puesto en juego en la consecucion del

liderazgo por parte de sus allegados. De igual modo, las mujeres -
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siguiendo la idea de que "estar bien por fuera constituye un referente
del estar bien espiritual- se destacan por el uso excesivo de cosmeéticos y
ropa llamativa que rememora la vestimenta de la pastora Irma, diferen-
ciando el "estilo carismdatico de la iglesia, a otras formas de validacion

de legitimidad carismdatica como la IURD.

Como sefialamos, el proceso de identificacion en iglesias como Ia

IURD, replica en géneros discursivos cercanos a "'los noticieros” donde €l
pastor —tarima mediante- instruye a un publico sobre la veracidad de los
acontecimientos que luego son mostrados a un publico pasivo. Con tra-
jes impecables, la doctrina es primeramente expuesta por el pastor para
luego —cdmara mediante- mostrar “la escena tal como es realmente’.
Esta pretension de verdad encaja pues con la discursiva de los medios
de comunicacion de masas y mas especificamente el formato del noti-
ciero donde la verdad es presentada como algo incuestionable y re-

afirmada mediante el uso de la cdmara.

Por el contrario, el culto neopentecostal del MOAP e incluso los
cortos televisivos y videos del MOAP giran sobre ofros generos literarios y
artisticos populares cuyo objetivo no busca tanto legitimar una verdad
como desenmascararla. De ahi que la trama de los pastores de la [URD
aluda a la figura seria del periodista que, como en la obra de Rabelais,
mostrando solo la parte superior del cuerpo, intenta reclamar para sila
verdad (Bajtin, 1988)44.

¢4 Bajtin muestra la relacién entre la estética grotesca y la performance corporal dado
que analiza como las imdagenes césmicas y camavalescas estén mezcladas con los
acontecimientos politicos e histéricos en procesos de crisis social. En una especie de
camavalizacién del lenguaje que libera de la seriedad hostil y unilateralidad de las
concepciones oficiales sobre la vida y la politica y que se revelan como conspiradores
de la verdad sagrada. Retomando a Rabelais a los fines de mostrar las taxonomias del
orden medieval en plena decadencia y cémo estas son reinterpretadas a la luz del
realismo grotesco, sefiala que el principio artistico del realismo grotesco es que todas
las cosas sagradas y elevadas son reinterpretadas en el plano material y corporal. En
ellas, los "movimientos hacia abajo” son reinterpretados por Rabelais desde una nueva
perspectiva en la que lo inferior material y corporal se vuelve una “caracteristica de
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Sin embargo, el uso de estos elementos no parece estar destinado
Unicamente al juego de la interaccién, sino al de una andnima cons-
truccidon del "ambiente” apoyada por el sentido mismo del espectdculo.
En efecto, ligado a la vestimenta, la gestualidad y el movimiento, el
ambiente constituye el complemento de la puesta en escena donde I
funcionalidad, la identificacién y la provocacion del ropgje son parte
del entramado de recursos puestos en juego para transformar la per-
formance religiosa en un verdadero espectdculo. En el, la figura del pas-
tor constituye el centro del foco, de demanda de atencidn, responsable
de un “gesto de participacién colectivo” cuyo objetivo es producir un

efecto de simultaneidad con los presentes. En ese contexto, la musica

todas la formas de alegria popular y del realismo grotesco” (Bajtin 1988:334). Este inten-
to de inversién de dos érdenes Ho alto asociado a la jerarquia en decadencia y lo
bajo asociado a lo popular- constituye una verdadera parodia de las principales doc-
trinas cristianas que asociaba lo “bagjo”, material y corporal a lo productivo: daraluzy
por tanto asegurar a la inmortalidad histérica relativa al género humano” (Bajtin
1988:341) y por tanto todos los aspectos relativos a la doctrina de los misterios cristianos
por medio de una mezcla de alusiones a los textos evangélicos y por imagenes de lo
bajo, material y corporal donde acontecimientos como la resurreccion, visiones y cu-
raciones son tratadas con espiritu camavalesco a los fines de (des)exorcizar el miedo y
someterlo al cémico ferial y la cotidianeidad del hombre comun. En esa inversidn don-
de el cuerpo registra las claves de la historia, la imaginaria del infiemo, el purgatorio y
el paraiso son sometidos a juicio a lo largo de toda la Edad Media y sobre fines de és-
ta, se convierte en un tema crucial que convoca sectores oficiales y populares siendo
esta Ultimo el que -risay alusiones carnavalescas mediante- venceria la “seriedad" de
una época cuya asociacién a lo "alto” no era mas que el simbolo acabado de su
identificacién con la condicién sagrada y recurso de legitimacién del poder en su
asociacion a la verdad. En contrapartida, la versidn popular del infiemo —concebido
como muerte temeraria- pasard a condensar la idea de una “"nueva vida", el naci-
miento de un “nuevo porvenir" que tienen en la tiera y el pueblo y por tanto en el
"abajo corporal”, el simbolo mas fecundo del cristianismo: fuente de vida matemal y
resurreccion a través de la inversidon de los dos érdenes. Segun Baijtin, es por eso que
todas la imagenes de Rabelais estdn impregnadas del movimiento hacia lo bajo dado
que las figuras cdmicas populares descienden con gusto a los infiemos ya que, en lo
“alto”, el mundo jerdrquico de la Edad Media se desplomaba junto con sus movimien-
tos ascendentes y descendentes. Durante el Renacimiento, el infierno se va llenando
cada vez mds de reyes, papas, eclesidsticos y hombres de estado. Todo io que es
condenado, denegado, destinado a la desaparicion se redne en el infiemo (Bajtin
1988) y que en las palabras de Rabelais se expresaria como “Busca la fierra y el tiempo
real no ya en lo alto sino en lo bajo" {Rabelais en Bajtin 1988:364). La imagen de la
muerte, ahora estd exenta de todo matiz tragico y espantoso, se vuelve indispensable
en la “renovacién del pueblo" entendido como "nuevo nacimiento”.
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se oye con el cuerpo: saltar, bailar, corear, aplaudir, levantar los brazos,
no son gestos individualizados sino parte de una coreografia que involu-
cra igualmente a unos y otros de los presentes. Mediante una serie de
recursos expresivos suelen forzar al maximo los canales de recepcién del
auditorio propiciando la sobre estimulacién, y explorando -en forma si-
multdnea- diversas vias sensoriales a fravés del uso dirigido de luces, co-
lor, sonido y movimiento produciendo una especie de (des)realizacion

de la percepcion.

Lo importante al hacer converger estos recursos heterogéneos es
producir en el receptor una experiencia a la vez integrada e intensa,
que permita experimentar el éxtasis colectivo en tanto signo de la pre-
sencia del Espiritu Santo. De ahi que la escena del culto entendida co-
mo espectdculo ponga en juego diferentes categorias de experiencia.
Como en los megaconciertos, la participacion apunta simultdneamente
a un comportamiento colectivo y a una experiencia individual, usos
congruentes a la adjetivacion que destaca a algunos sujetos sobre otros
en su capacidad de liderar al pUblico y donde, el horizonte utdpico de
la entrega es cultivado siguiendo el canon de la consagraciéon mitoldgi-

ca de las “grandes estrellas” $Sque -asi se trate de artistas del pop, el jazz

65 Uno de los fendmenos sociales de la década del 90° en estrecha relacién con el
proceso de construccién de las identidades populares de nuestro pais es el fenémeno
de los idolos de la musica popular vy los procesos de sacralizacidn. Ritmos como la bai-
lanta, la musica fropical y la cumbia villera, llegaron desde distintas regiones del interior
del pais fusiondndose en los centros urbanos como una forma de recuperar el espacio
de las fiestas. La "movida tropical” incluye ritmos que van desde la cumbia melddica
hasta el cuarteto cordobés. Las letras suelen ser explicitas, picaras y provocativas. Du-
rante los Ultimos afos, este género amplio y de contormos sinucsos, acumulé ventas de
discos superiores a los cinco millones de unidades y permanecié como un territorio in-
expugnable para las grandes companias discograficas. Desde una posicion marginal,
fueron logrando aceptacién, primero en las discotecas y después en las emisoras de
FM masivas, convirtiéndose poco a poco en el género musical de mayor difusion. Uno
de los ejemplos mds evidentes del fendémeno de expansién y sacralizaciéon de este tipo
de musica y de sus respectivos intérpretes, es el "culto" a los cantantes fallecidos y su
consagraciéon como “santos populares” que tienen en los recientemente fallecidos,
Gilda y Rodrigo, a sus mas destacados referentes. Estos ocupan parte de ese pantedn,
cifrando una relacién particular con su “pUblico” que replica en una historia comparti-
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o la salsa- son presentadas a las multitudes por los medios dando un cla-

ro referente de lo que es un "antes"y un "después” del concierto.

En el desarrollo de los cultos como asi también de eventos realiza-

dos en estadios como el Luna Park, los roles y tiempos de la interaccion

son parte integral para el buen desarmrollo del espectdculo y la obten-
cién del climax deseado. En ello, los intérpretes pastores juegan con la
idea de prolongar al maximo el entusiasmo participativo de los presen-
tes, incitando a un "didlogo" donde el pastor propone ciertas claves que
utilizan tanto la palabra como el sonido, de manera tal que una y otros
permitan poner en accidn la respuesta de los presentes como si fuera
parte de su propia interpretacidn. Se trata sin mds, de una mimesis,
donde el pastor interpreta al publico ai tiempo que es interpretado por

éste.

Al tratar al cuerpo como signo, la estilizacién del movimiento su-
pone una especie de compromiso entre la espontaneidad con que es
concebida la vivencia inmediata, corporal e individual y la necesidad
practica de aunar su manifestaciéon en un resultado colectivo. De este
modo, si la mimesis opera uno de los sentidos posibles de la identifica-
cién (el de verse uno mismo como intérprete), la ostensiéon y la estiliza-
cion de gestos frabajan sobre el otro (el de ser visto e identificado como
tal).

La apariencia dialdégica de la relaciéon pastor / creyentes, sin em-
bargo, no debe ocultar el hecho que es el pastor quien construye su

interlocutor. Su éxito estard en ser capaz de poner a los presentes en

da y hasta reiterada. En efecto, ambos murieron en accidentes de transito a una joven
edad dando posteriormente lugar a la sacralizaciéon de sus figuras, particularmente en
la creaciéon espontdnea de santuarios en el preciso lugar donde murieron, un proceso
bastante comun a los procesos de santificacidon popular donde el culto a los santos
deriva de la tradicién ligada a los cultos funerarios (Martins de Freitas, 2003).
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condiciones de verse y oirse a si mismos; dicho de otra manera, de que
éstos aparezcan como un interlocutor Unico, colectivo y en didlogo con
la escena. Por ello, la definicién del rol de los pastores / artistas es doble.
Por un lado, tiene un valor inter textual que remite a un gusto y expe-
riencia estética que el pastor estd finalmente obligado a satisfacer. Por
otro lado, el pastor / intérprete es o ha de ser parte en un didlogo con el
publico; un mediador de algo que estd ocurriendo en la arena de for-

ma simultdnea al despliegue de su texto.

Como en todo espectdculo, la puesta en escena de un culto
neopentecostal supone criterios evaluativos por parte de los presentes.
En ellos, la entrega del pastor al publico es parte de ese trato, por el
hecho capital de que la asistencia a un culto supone una relaciéon dire-
cta que —como en el teatro- obliga al actor a un compromiso cara a
cara con el publico. Es por eso que el valor de la presencia dificilmente
pueda interpretarse desde una estética mediatiza al margen de las re-
laciones sociales y las acciones puestas en juego en el desarrollo del
evento festivo donde los presentes no juzgan con un criterio contempla-
tivo sino participativo y cuyo "éxito" dependerd del nivel de identifica-

cién entre unos y ofros.

Es evidente la importancia de la dimension estética e inter textual
en la configuracion del culto / espectdculo y mas estrictamente, de su
dimensién ritual en tanto formador de colectivos de identificacidon don-
de el intérprete pastor cifra su éxito fanto en su capacidad de interlocu-
cién como en su capacidad para desdibujarse del centro de la escena
permitiendo cederse al pUblico, incluso corporalmente, a los fines de la
experiencia colectiva. Tales modos, a su vez, refieren fundamentaimen-
te a un sistema de oposiciones estéticas cuyo significado sdlo es per-
ceptible en el contexto del campo estético -la legitimacidén de un con-
cepto estético que sigue el modelo del estado nacidén catdlica- en el

cudl se hallan inmersos los evangélicos y cuyo cardcter definitorio no
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obedece meramente a condiciones sociales de privacion o ideologias
programdticas, sino mas bien a un senfimiento de identidad especular
desde el cual se recorta la performance carismdtica evangélica de pas-
tores como Giménez. Tales practicas van desde consideraciones acer-
ca del valor de la danza en el sentimiento y la experiencia religiosa has-
ta la vestimenta, desde un uso determinado del cuerpo hasta formas de
reciprocidad entre lo material y lo espiritual, desde la relacién con el
pastor / intérprete hasta el imaginario escenogrc’:ﬁcq y el género narrati-
vo al que aluden, dan forma a la memoria y organizan el sentido colec-

fivo del ritual.
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6. CONCLUSIONES

El primer capltulo aborda los puntcs de partida tedrico metodold-
gicos, subdividiéndose en tres tépicos que constituyen nudos problemaé-
ticos claves en nuestra Investigacién. Desde el punto de vista tedrico, los
dos primeros tratan respectivamente sobre la relacién entre moderni-
dad y proceso de secularizacién y la vinculacidn entre globalizacién vy
lo que se ha dado en llamar el "resurgimiento” de 1o religiose. En ambos
recorridos analiticos, el islkamismo es utilizado como un caso testige que -
a manera especular- nos permite pensar de qué manera conceptos
como globalizacidn, transnacionalizacién y localizacién son pensados
en el contexto de nuevos procesos politico-sociales. Este recorrido per-
mite cuestionar la universalidad vy uniformidad del proceso de seculari-
2acién tal como ha sido planteada por los enfoques cldsicos de la socio-
logla sustentando que los movimientos soclorreligiosos deben ser abor-
dados como formas contempordneas de expresidén de Identidades so-
clales.

En forma paralela y en base a una puesta a punto del lugar de los
movimientos mesidnicos y milenaristas a lo largo de la historla occidental
y etnogréfica, retomamos los aportes de 1a etnhologla y de la historla en
relacién con los movimientos religiosos. Entendidos como utoplas con-
cretas que surgen en momentos de crisis soclal como producto de la
disyuncién entre medios y expectativas soclalmente establecidas, soste-
nemos que los movimientos soclorreligiosos, lejos de ser un “sintoma de
patologia social" o respuestas Irracionales centradas en el regreso a la
tradicién, constituyen formas contempordneas de expresién identitaria
que Invierten sobre la identidad étnica o cultural como marcador de
diversidad.

Un tercer topico aborda mas puntuaimente los problemas tedricos
metodoldgicos vinculados directamente a nuestro trabajo de campo y
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coémo estos influyen a lo largo del proceso de investigacion. Este se
subdivide en tres puntos denominados respectivamente primera, se-
gunda vy tercera confesidn que intentan analizar criticamente nuestra
experiencia de campo vy los efectos que el discurso racionalista de la
antropologia frente a lo sagrado tienen en la exploracién de campo y
su interpretacidn analitica. Las tres confesiones ponen sobre el tapete la
manera en que premoniciones, suefios y presunciones actian ya de
manera consciente ya inconscientemente en el proceso de investiga-
cién y que son sistemdaticamente negadas por la Iégica racional y cienti-
ficista que guia el frabajo de campo vy las limitaciones de los enfoques
andliticos en el abordaje de lo sagrado. Este “ejercicio” revela la ten-
dencia a subsumir la iégica de la creencia a la légica racional que im-
pregna el pensamiento cientifico. De ahi que ia tendencia a reducir los
fendmenos religiosos a principios que busquen su inteligibilidad en térmi-
nos logico racionales supone, en principio, una traduccion desde un ti-
po de discurso a otro, traduccidn que acerca la practica etnogrdfica a
la practica misionera en la medida que tanto una como la ofra produ-
cen una especie de “achatamiento” del mundo al registrar solo agque-
llas practicas y creencias susceptibles de ser reducidas a la Iégica ra-
cional y,' por contrapartida, sacrificando aspectos centrales a las creen-
cias y practicas “nativas” que no se prestan a ia reduccidn por parte del

interlocutor.

Entendemos que este enfoque, se alinea a lo que Conkliny Gra-
ham (1997) en su intento de explicar las relaciones entre occidente [os
Otros, han denominado "“campo de negociacion”. Tal concepto supo-
ne que el campo como toda arena de construccion de senfido, consti-
tuye un espacio pragmdatico que conlleva proéesos creativos de con-
frontacidn, avenencia e innovacion a partir de los cuales ambos interlo-
cutores —el nativo y el etndgrafo- desarrollan sistemas de comunicaciéon

e intercambio destinados a lograr sus propios objetivos. Este caracter
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pragmatico, lleva a forjar afirmaciones sobre el Ofro que constituyen
representaciones estratégicas culturalmente distorsionadas, ardides per-
suasivos que buscan tergiversar tanto los valores como las practicas del
Otro. Asi, aun cuando se trata de espacios mutuamente construidos
cuya explicacién no se agota en la retdrica de la dominacion / resisten-
cia actualizan relaciones asimétricas de larga data que se sustentan en
una doble moral que solo reconoce las Diferencias al costo de ecuali-
zarlas para volverlas asequibles a nuestra mirada. Se frata de lo que
Marc Augé (1993) denomina “malentendidos” estratégicos en tanto tra-
ducciones tergiversadas que promueven una omision selectiva de
aquellas practicas y representaciones del Otro que puedan atentar

nuestros objetivos.

El segundo capitulo refiere al contexto de surgimiento y expansiéon
del pentecostalismo. Basicamente se divide en tres punfos que retoman:
el vincule entre religion y conformacién del Estado Nacidn en Argenting,
la expansidon del evangelismo protestante en América Lating, la relacion
- entre de éste con el peronismo y el crecimiento de las vertientes caris-
mdticas pentecostales a lo largo de las Ultimas dos décadas. Este reco-
mido, lejos de pretender un andlisis histérico exhaustivo, se centfra en as-
pectos significativos sobre el contexto de auge del pentecostalismo y su
vinculo con el estado nacional asi como también con otras vertientes
del cristianismo que aportan elementos analiticos sustantivos para en-
tender los vinculos del evangelismo carismdatico con nuestra historia poli-

tica y cultural.

En ello, las relaciones con la iglesia catdlica constituyen un eje
central para explicar la peculiaridad de la conformacién del estado
nacion en el pais, asi como la relacion entre este y las poblaciones nati-
vas en los procesos de formacion de los estados nacién latinoamerica-
nos. Si, como han sostenido Jean & John Commaroff (1991: 218) las tra-

ducciones son componentes claves de la “colonizacidn del lenguaje”
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asociada a la tarea misional, es porque éstas constituyen una forma de
apropiacién simbdlica que, como sefialaran Augeé y Segato, estd desti-
nada a violentar los usos y costumbres de los Otros. De ahi que el rol
hegemdnico del catolicismo -centrado en la idea de que un Unico dios
es creador y sefior del universo— se basara en la ecuacién "evangelizar,
educar y civilizar", procesos que pertenecen a una misma légica vy
convergen hacia una misma meta (Siffredi, 2001). La confianza en las
virtudes ciudadanas del cristianismo y, fundamentalmente, la confianza
en su papel de educadora / civilizadora para llevar adelante el proyec-
to nacional recreo un cuerpo social cuya estigmatizacién lo hizo tan in-
terno como ajeno a los estadndares de ciudadania proyectados desde
el estado naciédn y que tuvieron un correlato juridico que marcd a fuego

la historia politica y religiosa de la Argentina.

Por ello, religion y poalitica lejos de ser compartimentos estancos,
suponen imbricaciones cuya complejidad nos permite explicar las rela-
ciones entre peronismo —en tanto movimiento popular de masas mds
significativo de nuestra historia social- y la emergencia del pentecosta-
lismo. Entendido como movimiento politico cuya capacidad de alocu-
cién se cenfraria en la destreza y pragmatismo de su dirigente para
otorgar un nuevo sentido al cristianismo despojdndolo de Ia doctrina
social de la iglesia catdlica y, al mismo tiempo, colocar al justicialismo
como sintesis del ideal cristiano, el peronismo se revelaria mas por su
capacidad de vehiculizar nuevos sentidos sociales que como una ver-
dadera “ruptura’con el pasado (Plotkin, 1991). De ahi que la eclosién de
los primeros sanadores de masas (como la campana de Tommy Hicks
en 1945) en el dmbito urbano, la extensidn del pentecostalismo en las
comunidades étnicas del pals, la infroduccidn —-mediante gestiones del
ministro de bienestar social, el "brujo” Ldpez Rega, con el pai-de-santo
Wilson (Oro, 1997)- de las religiones afro durante el periodo, la reunién

de espiritistas y catdlicos en el Luna Park durante su gobierno y la devo-
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lucidn de la personeria juridica a la San Basilio, vinieran a abonar un
nuevo vinculo entre religion y politica, donde la alusidn al justicialismo
arebataria la hegemonia histérica del catolicismo y convergiera en la

discursiva de la cristiandad.

Tales hechos, indican que andliticamente el vinculo entre el lide-
razgo peronista y el liderazgo pentecostal fueran posteriormente “dige-
ridos” por la interpretacién intelectual local como “formas patoldgicas”
(Plotkin, 1991), anacrdnicas a la historia y como “ruptura” con la tradi-
cion politica y religiosa del pais (Mariano, 1999) cuando en realidad

formaban parte del repertorio histdrico cultural local.

De ahi que el peronismo y el pentecostalismo confluyan en su
abrevamiento en lo popular en tanto colectivo de evocacion amplio y
difuso asentado sobre un imaginario que —como en las zagas herdicas-
anuncia la certeza de que las ansias de promocién social y del éxito
personal, vendrdn de la mano de un "lider — salvador”. En su figura, por
tanto, se condensa un ideario cultural que apunta a legitimar a los lide-
res carismdaticos como personajes donde la posesion de cualidades es-
peciales los faculta para la conduccién de cambios sociales. Un ideario
que hunde sus raices en una trama narrativa donde historias de héroes
avezados que surgidos de la nada, confra viento y mareq, despliegan
“una verdad" para constituirse en vehiculos de jusﬁcio,'perﬁléndose en
el imaginario popular como verdaderos redentores de la sociedad. En
ello, el uso de los medios masivos de comunicacion tampoco es aleato-
rio. Si el gobierno de Perdn fue el primero en utilizar los medios de comu-
nicacién como propaganda politica, tal uso reveld —a fravés de una
prolifera industria cinematografica- los ejes sobre los que se consolidaria
la legitimidad discursiva. Como en el pentecostalismo carismatico, Ia
industria filmica del periodo, pivotea en torno a dicotomias entre un pa-
sado de desdicha y un presente virtuoso que bajo la iégica del “cristia-

nismo practico justicialista" —como Perdn io denominaba- colocaba en
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el “pueblo" —otfrora equiparado a la “barbarie”- las virtudes ciudadanas
y a los Otfros —ahora identificados con el extranjero- en el rol de conspi-

rados de la historia.

El tercer capitulo se centra en la constitucidon actual del campo
protestante en la Argenting, particularmente en Ia manera en que las
instituciones protestantes de corte histérico y los lideres pentecostales
construyen su pertenencia religiosa. Ambos son abordados en dos titulos
alegdricos donde los primeros aluden a la vertiente evangélica y parti-
cularmente, al pastor Giménez como la “"oveja negra” de la familia
evangélica mientras que los Ultimos entienden a los primeros como
“carcamales de la fe", incapaces de comprender su propia forma de
relacién con lo sagrado. Tales juegos identitarios, marcan que aun
cuando a lo largo de la década de los 90 la emergencia del movimien-
to evangélico en torno a la Ley de Cultos mostraria la emergencia de un
nuevo sentido de ser cristiano vinculado a la participacion y el com-
promiso social, la dindmica facciondlista del evangelismo carismdtico
socavaria la unidad del movimiento bagjo la sombra de leaders centra-
dos en la autonomia personal. Logica faccional que otorga tanto la
clave para el crecimiento del evangelismo carismdtico como la limita-
cién a la creacién de arenas politicas comunes en un campo religioso

cuya diversidad doctrinaria y practica es mds gue ampilia.

Estos cruzamientos, son a su vez, producto de condiciones socio-
culturales que en la década de los “90 hicieron de los “pastores electrd-
nicos” un nicho emblemdtico del estigma de los medios. De ahi que el
cuarto capitulo, centrado en la construccidn medidtica del "problema
de las sectas” se centre en la forma que los medios de comunicacion
construyen las noticias abonando e intensificando estereotipos social-
mente construidos que ya en forma deliberada, ya en forma tacita alu-
den a un modelo de religiosidad cenfrado en el catolicismo. El andlisis

se cenira en (de)construir fres argumentos clave que gravitan sobre la
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iglesia y los pentecostales, a saber: la idea de que Giménez es un “ma-
nipulador de masas”, la idea de los evangelicos como “secta” y la idea
de que éstas redlizan un “lavado de cerebro” en el que las personas son

meros titeres de su destino.

Un Ultimo tépico retoma el conflicto matrimonial entre Héctor e
Irma tal como fue asumido por los medios para contraponerlo a un and-
lisis centrado en la dindmica del carisma. Desde este Ultimo eje analiti-
co, el quinto capitulo analiza las peculiaridades de los liderazgos caris-
mdticos desde los conflictos por el poder que se suscitan al interior de la
iglesia promoviendo la competencia entre lideres. Para ello, un primer
punto -*Notas sobre el liderazgo carismdtico”- se centra en la dindmica
de organizacién pentecostal a la luz de los estudios provenientes de la
antropologia politica sobre los sistemas de "grandes hombres” en las
sociedades descentralizadas. Esta introduccidn --que remite a antece-
dentes tedricos y empiricos de la antropologia-nos permite introducirnos
en un segundo punto que, retomando la arenga de Giménez hacia
pastores que habian intentando mostrar “por demds" su autonomia,
oportunamente le sefalara “para ser cacique te falta aprender a ser
buen indio". El sugerente lema, muestra la tensién inherente que atravie-
sa la estructura de poder y liderazgo pentecostal, atrapado entre fuer-

zas centripetas y centrifugas que dinamizan al liderazgo religioso.

El gquinto y Ultimo capitulo, "ldentidad religiosa”se divide en siete
items. Partiendo del ideario de creencias condensado en el aserto “Je-
sucristo Sana, Salva, Prospera y vuelve como Rey" analiza el vinculo en-
tre éstas y las prdcticas religiosas. Retomando la dindmica de los cultos,
los procesos de conversidn religiosa que conllevan cambios sustantivos
en la personalidad potenciando la autonomia y decisidn de las perso-
nas, las alusiones a la idea de transformacién interior como parte de una
transformacién exterior se ensamblan a consideraciones estético politi-

cas que hunden sus raices en la cultura popular.
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En efecto, la creencia de que la "transformacién espiritual” es
parte de una “fransformacién corporal” bien puede entenderse desde
esa logica carnavalesca de la cultura popular de la Edad Media que
buscaba parodiar la “alta cultura” (y por tanto a la iglesia) a través de
la oposicidn burlesca entre el “abajo material y corporal” y el “ariba
espiritual y racional”". En esa légica de inversidon de los dos érdenes, el
realismo grotesco invierte el espacio de la légica sagrada identificéndo-
la con los "movimientos hacia abajo”. Asociado ahora a lo popular lo
“bajo” se revela como el espacio donde se consagra el “ideal cristiano”
reinterpretado como buUsqueda en la tiera de la “renovacion del pue-

blo" y entendido como “nuevo nacimiento” (Bajtin, 1988).

De ahi que los cultos —cuya estructuraciéon como dijeran Smali y
Cruces- subvierien el principio de intérprete / espectador inherente a la
tradicién de la "musica culta” y el "arte consagrado” del cccidenie cris-
tiano, celebren el ritual en tanto espacio de consumacion de lo sagrado
pero también como forma festiva de celebracidn popular. Reinterpre-
tadas a la luz de la tradicion local, los cultos hacen eco en una varie-
dad de géneros narrativos que, aunados a la cultura medidtica vy ias
técnicas holliwoodenses, actualizan escenificaciones mdagico-religiosas

centradas en géneros populares.

De ahi que el varieté —a través de la puesta en escena de una
multiplicidad de nimeros consecutivos- pueda homologarse a la estruc-
turacion de los cultos de la iglesia. En ellos, la convocatoria drticulada
en forno al ritmo de “pastores intérpretes" que cambian de vestuario y/o
escena entre uno y ofro se suma a una interpretacion gue mediante el
recurso al binomio “mago-ayudanta” actualiza tanto el poder del pri-
mero como la sujecion de la segunda al "pueblo”. Historias gue -ya
como género namrativo, ya como ritual, ya como espectdculo- nos

muestran, una vez mas, que las iglesias carismdticas pentecostaies son
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tributarias de una cultura politica y social, en nada gjena a nuestra histo-

ria.

De ahi también que la liberalizacion de los estereotipados usos y
costumbres de la santidad por parte del pentecostalismo carismdtico se
niegue a glorificar -como en el cristianismo tradicional- el sufrimiento,
enaltezcan el bienestar y la vida préspera, destierren el valor redentor
de la pobreza y se desentiendan de una ética cristiana centrada en ia
culpa. Una especie de "atentado al pudor” mediante el cual, las valo-
raciones estéticas se entraman a los acontecimientos histdricos para re-
cordarnos que, como dijo Oscar Wilde, en determinadas épocas juzgar
por las apariencias bien puede ser la clave para desandar los caminos

de la mistificacion politica.
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ANEXO

Consejo Nacional Cristiano Evangélico
C.N.C.E. Ley marco de culto en Argentina
Proyecto de Ley Sobre lLibertad Religiosa y de Culto

Articulo 1.- La Nacién Argentina reconoce y garantiza el derecho a la libertad
religiosa y de culto para todos sus habitantes, prevista en el articulo 14 de la
Constitucidn Nacional y los tratados internacionales sobre derechos humanos,
conforme a las disposiciones de esta ley y sus normas reglamentarias.

Articulo 2.- A los fines de esta ley, se formulan las definiciones siguientes:

A) Religidn: Conjunto sistemdtico de creencias, dogmas, doctrinas,
reglas de conducta y principios referentes a la divinidad y/o a un ser su-
perior, energia o ente sobrenatural, con la que se aspira a concretar
una comunicacién subjetiva, y que se relaciona con un sentimiento in-
terno de las personas vy su libertad de conciencia.
B) Culto: toda prdctica de ritos, actos, ceremonias y actividades,
mediante las cuales se exterioriza el contenido de una religidn determi-
nada.
C) Entidades religiosas: concepto abarcativo, a los fines de esta ley,
de las iglesias, confesiones, comunidades, organizaciones o congrega-
ciones constituidas con motivo de una religion determinada y para
practicar el culto respectivo.
D) Fines religiosos: el requisito de los fines religiosos, a los cuales de-
berd responder la constitucion de las entidades comrrespondientes, estd
integrado por los elementos siguientes:
1. Un cuerpo de doctrina, dogma o conjunto de dogmas, c
los cuales adhieren libre y voluntariamente sobre la base de un
acto de fe, quienes integran o aspiran a integrar una entidad re-
ligiosa.
2. La descripcidn de las creencias religiosas gue se profesan y
que se pretenden exteriorizar.
3. La liturgia conformada por los ritos, actos, ceremonias y ac-
tividades que constituyen el culto.
4, La existencia de espacios fisicos y de ministros para la prac-
tica del culto.
Ariculo 3.- Las creencias religiosas de las personas no podrdn ser invocadas
para fundamentar actos discriminatorios o generar desigualdades ante la ley.
No podrdn alegarse motivos religiosos para impedir o limitar el libre ejercicio de
sus derechos por las personas, o para desarrollar actividades laborales, profe-
sionales o para desempefiar cargos pUblicos nacionales, provinciales o muni-
cipales.

Arliculo 4.- La libertad religiosa y de culto comprende, entre otros, a los dere-
chos siguientes:
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A) Profesar libremente las creencias religiosas que se elijan.
B) Cambiar de religidén o de creencias en cualquier momento.
C) Divulgar su religion o sus creencias, en forma individual o colecti-
va, tanto en pUblico como en privado.
D) Practicar y participar del culto comrespondiente a su religidn, asi
como también el derecho a no practicar o participar en actividades
religiosas que sean contrarias a las convicciones personales.
E) Conmemorar las festividades religiosas.
F) Celebrar ritos o ceremonias matrimoniales, sin perjuicio de su vali-
dez en funcién de la legislacién civil.
G) Recibir digna sepultura, sin discriminacién por motivos religiosos.
H) Recibir e impartir ensefianza o informacién religiosa por cualquier
otro medio escrito, oral, cinematografico, radial, televisivo o informa-
tico de comunicacidn social.
[) Los padresy, en su caso, los tutores tienen derecho a que sus hijos
o pupilos reciban la educacién religiosa que esté de acuerdo con
SUS propias convicciones
Articulo 5.- Nadie puede ser objeto de restricciones susceptibles de menosca-
bar la libertad de conservar su religion, o de cambiar de religién, o de exteriori-
zar su falta y/o ausencia de religion.

Articulo .- El ejercicio de los derechos inherentes a la libertad religiosa y de
culto reconocidos por esta ley, tanto respecto de las personas fisicas como de
las entidades religiosas, solamente podrd ser limitado cuando, conforme al ar-
ticulo 19 de la Constitucidn Nacional, resulten ofensivas para el orden y la mo-
ral publica o cuando, arbitrariamente, perjudiquen los legitimos derechos de
un tercero.

Articulo 7.- La Nacién Argentina garantiza y reconoce el derecho fundamental
de las entidades religiosas para la adquisicion de la personalidad juridica con-
forme a las cldusulas de esta ley y de sus normas reglamentarias.

Articulo 8.- Las disposiciones normativas citadas en el articulo 7° no podrén ser
interpretadas de manera restrictiva para el derecho que le asiste a las entida-
des religiosas.

Articulo 9.- Las entidades religiosas gozardn de personeria juridica religiosa una
vez que sean inscriptas en el Registro PUblico de Religién y Culto cuya regla-
mentacién serd realizada por el Poder Ejecutivo Nacional.

Articulo 10.- Concedida la personeria juridica religiosa, las entidades cormres-
pondientes serdn consideradas sujetos de derecho puUblico no estatal.

Articulo 11.- La libertad religiosa y de culto, respecto de las personas juridicas
religiosas, comprende, entre otros, a los derechos siguientes:

A.- Establecer lugares de culto o reunién con fines religiosos.
B.- Designary formar a sus ministros.
C.- Divulgar libremente la religiéon que profesan.

D.- Determinar su propia estructura organizativa interna.
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E.- Asociarse con otras entidades religiosas para desarrollar comunita-
riamente sus actividades religiosas.

F.- Establecer cementerios propios.

G.- Libre acceso, para sus ministros, a las carceles, hospitales, asilos, es-
tablecimientos militares y de cualquier otra indole, para brindar asisten-
cia espiritual regular a las personas o grupos de personas que deseen
recibira.

H.- Desarrollar cualquier tipo de actividad directamente relacionada
con su religiéon y culto.

l.-  Enviar a sus misioneros y/o representantes, en cumplimiento de mi-
siones benéficas y/o con fines religiosos, al exterior y sostenerlos econd-
mica y espiritualmente.

J.- Realizar y sostener todo tipo de ayuda humanitaria dentro y fuera del
pais, quedando autorizados a enviar, libre de gravamenes, fondos dine-
rarios a aquellos destinos, en cumplimiento de los fines de asistencia y/o
ayuda propuestos.

-Articulo 12.- Para la inscripcidn de la entidad religiosa en el Registro Publico de
Religidn y Culto, se deberd adjuntar en escritura pUblica el estatuto de la enti-
dad que deberd contener:

A) Denominacién y restantes datos que permitan individualizar a la
entidad.
B} Domicilio legal.
C) La expresidén, clara y precisa, de los fines religiosos de la entidad.
D) Régimen interno de funcionamiento y gobierno de la entidad.
E) Organos de representacion legal, personas fisicas que los com-
ponen y el sistema de integracién. '
F) Requisitos que deberdn cumplir las personas citadas en el inciso
anterior para la validez de su designacién o nombramiento y facul-
tades de los mismos.
Articuio 13.- El organismo encargado de conceder la personeria juridica reli-
giosa y su inscripcidn en el registro pertinente serd el Registro PUblico de Reli-
gién y Culto que por esta ley se crea como un ente autdrquico estatal depen-
diente del Poder Ejecutivo Nacional.

Articulo 14.- Presentada la solicitud de inscripcidn, el érgano competente, tras
evaluar el cumplimiento de los requisitos y contenidos formales y sustanciales
de aquélla, deberd decidir respecto de la concesidn de la personeria juridica
religiosa solicitada dentro del plazo de noventa dias hdbiles administrativos.

Articulo 15.- El silencio o la negativa del érgano de aplicaciéon serdn recumibles,
previo agotamiento de las vias administrativas, por ante la Justicia Nacional en
lo Contencioso Administrativo Federal.

Articulo 14.- Una vez concedida la personeria juridica religiosa, su cancelacion
solamente se podrd hacer efectiva por sentencia judicial emanada de la Jus-
ticia Nacional en lo Contencioso Administrativo Federal.
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Articulo 17.- El pedido de cancelacién de la personeria juridica religiosa sdélo
podrd ser formulado por el Poder Ejecutivo Nacional, el Defensor del Pueblo o
el Ministerio PUblico Fiscal, invocando causales graves que resulten ofensivas
para el orden o la moral publica previstas en el articulo 19 de la Constitucién
Nacional.

Articulo 18.- Concedida la personeria juridica religiosa, las entidades corres-
pondientes tendrdn plena autonomia estableciendo y aplicando sus propias
normas de organizacién interna y de gobierno.

Articulo 19.- Los beneficios fiscales que prevé el ordenamiento juridico vigente,
o que en el futuro establezca para la Iglesia Catdlica, o para las fundaciones o
entidades sin fines de lucro o de cardcter benéfico, son extensivos a las enti-
dades religiosas que obtengan la personeria juridica religiosa.

Articulo 20.- Los bienes muebles o inmuebles, templos, lugares de culto, y obje-
tos destinados exclusivamente al culto que posean las entidades religiosas
como titulares del dominio, serdn inembargables e inejecutables mientras pro-
sigan afectados a ese destino.

Articulo 21.- El Estado Nacional y las provincias podrdn establecer acuerdos o
convenios de cooperacién o colaboracion con las entidades religiosas con
personeria juridica religiosa concedida.

Articulo 22.- Crease, en el dmbito del Poder Ejecutivo Nacional, el Consejo Na-
cional de Asuntos Religiosos, cuyo funcionamiento se concretard conforme a
las normas reglamentarias de esta ley.

Articulo 23.- El Consejo Nacional de Asuntos Religiosos, serd de cardcter hono-
rario y estard integrado por 24 miembros pertenecientes a los distintos credos
inscriptos, y nominados por sus entidades representativas.

Articulo 24.- Las funciones del Consejo Nacional de Asuntos Religiosos serdn las
siguientes: :

A) Asesorar a los organismos publicos que lo soliciten sobre temas o
asuntos relacionados con la religién, el culto y los fines religiosos.
B) Asesorar al Poder Ejecutivo Nacional y de las provincias sobre los
acuerdos o convenios de cooperacién o colaboracién que prevé el
articulo 21 de esta ley.
C) Colaborar en la elaboracién de las normas que reglamenten los
contenidos de esta ley.
D) Ejercer las funciones que determine el Poder Ejecutivo Nacional
en la reglamentacion de la ley.
Articulo 25.- Se incorpora, como inciso 4° del articulo 33 del Cédigo Civil, el si-
guiente: "Las entidades religiosas reconocidas por la autoridad competente
como personas juridicas religiosas™.

Articulo 26.- Esta ley seré reglamentada por el Poder Ejecutivo Nacional dentro
de los ciento ochenta dias de su publicacién.



