: FILO:U 'BA
‘k\%ﬂ‘; {Jnive‘rsmad de B uuuuu Aires

"Servir al marido como al
Senor": las mujeres
pentecostales desde una
perspectiva de género.

Tarducci, Moénica

Pi Hugarte, Renzo

2002

Tesis presentada con el fin de cumplimentar con los requisitos finales
para la obtencién del titulo de Doctora de la Facultad de Filosofia y Letras
de la Universidad de Buenos Aires en Estudios de Género.




FALUULTRAL UE 1 ILVUOU @M Y Seis

TESAG A-5-(1O
(B 15 OCT 2002

i
$i:

P
J':ﬁm

JRRRIES ‘

%Mﬁﬁ

: SRS
;Nhgﬂglw~3A

mus

i’iDU

“SERVIR AL MARIDO COMO AL SENOR”*: LAS MUJERES
PENTECOSTALES DESDE UNA PERSPECTIVA DE
GENERO |

TESIS DE DOCTORADO

UMV«ERSIDAD JE BUSNGE AdnDs
FACULT4D D FiLOpGis v MWS

Direeciom de Eit#ictecny

Autora
Monica Tarducci

Director
Renzo Pi Hugarte

Co-Directora y Consejera de Estudios
- Mabel Grimberg

Buenos Aires, setiembre de 2002

Facultad de Filosofia y Letras
Universidad de Buenos Aires




Teans 4-5-10

INDICE

INTRODUCCION . . et teeteteneeenrnencaceesseessssssssscacnoncns 1

CAPITULO I:

MARCO CONCEPTUAL-METODOLOGICO.......ccccuuneeneennd
1.- Acerca de la perspectiva de género.....................o.......9

2.- Los estudios feministas de religidn........................ .....]1

a) El pecado original................. R

b) Pentecostalismo y relacmne> de genero en Amerlca
Latina.. P UTPRTPDTRPRRTRY §:)
3.- Nuestroenfoque 2
a) Fuentes uullzadas e 25
b) Unas ultimas palabras acerca de la metodologla .......... 27
c¢) Cuestionario.. 30

CAPITULOIL: o
FUNDAMENTALISMO Y RELA@];QNES DE GLNERO.........'.‘351

1.- Qué es el fundamentalismo.. . RS \ 34
2.- Elfundamentahsmopxotestdntc' 37
3.- Los pentecostales............... 12
a) Pentecostalismo en Amel ica Latma e A4
b) Pentecostalismo y fundamentahsmo 45
¢) Se puede hablar de fundamenlallsmo en Amel ica
CLaAtIna? 47

4 .- Mas alla de las diferencias..................._....................51

CAPITULO III:
DE QUE MUJERES ESTAMOS HABLANDO......cccccccinnenan. 58
1.- Relatos de mujeres.............coooveieeieviiiieee a8
2.-Resultados de laencuesta...................cooeeie 63
3.- Pentecostalismo, género y pobreza.............................65
a) Pobreza y género...................cccccceiieiii i 67
b)Volv1endoanuestlasmmeres e T2



CAPITULO 1V:
PALABRAS PARA CONTAR LA

EXPERIENCIA......ccoiiiiiiiiiiiiiiiiceeenes

1.- Acercadelaconversion.....................cooeeiiiiiinl,
2.-Lasmujeres cuentan... ...........ooooeviiiiiiini e
a) La estructura del relato.................................
b) Los eventos traumaticos....................0 oo eenie,

¢) El Seiior me libero..
d) El pasado re- elaborado
~ ¢) Cristo es i amlgo
f) Tradiciéony experlenma s
3 Tr ansformarse en una lnuJer crlstland

CAPITULO V:

EL PODER DEL RITUAL............. erereeenes

1.- “Quien quiera saltar, salte. Alaben al Sefior

como mejor les parezca... ...

2 La sanacion..
“a) Cuerpos que sufren

b) Cuerpos que qu1eren [ (S15 SO
c¢) Cuerpos que se transforman...........................
d) El cuerpo entre otros Cuerpos.........................

CAPITULO VI:

LOS ESPACIOS FEMENINOS ...... s

1.- Reunion de dorcas..
2.- La escuela dommlcal .
3.- Congreso Femenino Penterostal

4.- Reunién de miujeres preparando la cruzada ............
5.- Sobre la importancia de las actividades femeninas.........

CAPITULO VIi;

LAS PASTORAS. . cciiiiiiiniiiiiiinncnireticenans
1.- Evangelismo y ininisterio femenino....................
a) El “gran despertar”.................o
b) Pioneras en Argentinas.....................cccoeeeeeeee.nnn.

TELS §-5-10

103
108

i



2.- El llamado de Dios.. 130
a)Laformacmnversuslosdones..................‘_.........130
b) “Lo dice la Biblia”.. e 132
c)Sinohayunhombre..........................:..............133

3.- Dos estilos de ministerio...................ooeevvevennt. 134
3.1.-Los relatos de conversion '

a) Julia cuenta su historia................................... 135
b) Loli cuenta su historia.................................... 138
3.2.- Estilos eclesiales
~a)Juliaenel palpito...............o L 142
b) Lolien el pulpito.................ocooi . 143
4 .- Un liderazgo conflictivo............coooooveenicniioooenn. oo 144

CAPITULOVII: =~ il

SERVIR AL MARIDO COMO AL SENOR ......... ...149
1.- Iguales ante Dios............. ]49
2.- Lofundamentaleslafamlln i 15
3. TodoestdenlaBlblla.....................'......................,152
4 .- Las publicaciones ,

a) Los ibros..........ooooovii e 154

b) Los hbrosparamujeres e 15T
¢) Una reflexién para cada problema cotldlano oo 158

5.- La congregacion
a) Consejos pastorales... 161
b) El casamiento de la hlja del pastor e 102
¢) Teatro de titeres.. e 10O
6 Escuchando radio.. e e 167
7.- jOh, Seiior!, ayudame a ser la mujer que mi esposo neces1ta 168
8.- De eso no se habla.. 176

9 .- En la Biblia no se habla de delechos ......179

CONSIDERACIONES FINALES.......... e earaaan 185

BIBLIOGRAFTA....ccccuureeeemeeeeennieeisnneesennnsannnnen 195

il



INTRODUCCION

Hacia 1990 yo era una antropdloga feminista que comenzaba a realizar trabajo de
campo en una iglesia pentecostal del Gran Buenos Aires. ;Por qué las mujeres evangélicas
precisamente, a quienés el sentido comin catalogaba de ‘ignorantes”, “sumisas”,
“fanaticas” y la literatura socio-antropoldgica, al menos en nuestro pafs, ignoraba?

Debo contestar que el tema “se me impuso” de manera imperceptible pero constante.
Mientras en los medios de comunicacién se hablaba de “invasién de las sectas”, de pastores
inescrupulosos y de cines convertidos en templos, mi atencién recafa en determinadas
mujeres de un barrio de El Palomar, partido de Morén, zona oeste del gran Buenos Aires
donde habfa residido hasta hacia muy poco y donde atGn viven mis padres y hermanos.
Mujeres amigas de mi madre o vecinas con las que habfamos convivido hasta mi mudanza
al centro, de golpe sufrian cambios notables en su vida cotidiana. Ya no hacfan comentarios
sobre sexualidad, no veian en la television progfamas cémicos, comenzaban a cuestionér
los ritos catélicos, se manifestaban en contra del “pecado de la homosexualidad” y, lo mas
importante, tenfan un nuevo grupo de pertenencia, al que le dedicaban todo su tiempo libre:
los hermanos y hermanas de alguna congregacién evangélica. _

. Qué habia pasado con esas mujeres? ;Por qué Sara, de cerca de 50 afios, separada
desde hacfa mucho y con un hijo adulto, que todos los sdbados concurria a salones de tango
y que se vanagloriaba ante mi de “no pasar més de un mes sin un tipo”, de pronto hablaba
como una beata? ;Por qué la encargada del puesto de diarios iba los fines de semana a la
iglesia de Los Hermanos Libres? ;Qué las asemejaba a la pedicura del barrio que se
congregaba en otro templo de Morén? Z,O a la empleada doméstica del médico que atiende
a mi madre, que de manera subrepticia colocaba literatura evangélica en la sala de espera
del consultorio? |

Dispuesta a develar esos interrogantes y basidndome en vinculos amistosos dentro
del barrio concurrf en dos oportunidades a la iglesia evangélica més cercana, provocando el

asombro y la suspicacia de mas de una persona conocida.



En esas primeras aproximaciones comprobé que si bien los datos cuantitativos
acerca del crecimiento de fieles en este tipo de iglesias no estaban desagregados por sexo,
era evidente para cualquiera que se acercara a un templo el predominio de mujeres en él.

Habfa muchas mujeres, es cierto, pero lo que impactaba ademds del nimero, era el
intenso involucramiento de ellas en el culto: su actitud corporal, las canciones que
entonaban, sus risas, sus llantos, los rituales de curacién, la manera atenta con que
escuchaban el discurso vehemente del pastor, interrumpiéndolo a menudo con gritos de
aleluya! y “gracias al Sefior!

Desde el primer dia que entré al templo nada fué igual. Recuerdo haber salido con la
cabeza bullendo de interrogantes y sintiendo que el tema y sobre todo esas mujeres, me
habfan “ganado” definitivamente. La intensa perfomance del ritual me transmitia el
profundo sufrimiento de esas mujeres pero también su “liberacién” por medio de la fe.

¢Cémo nadie en nuestro pafs habfa dado cuenta de ese fenémeno? (JPor qué las
investigaciones tenfan ese sesgo tan masculino?, pensaba mientras trataba de poner en
orden mis ideas, que inclufan, por supuesto, mis propids prejuicios y contradicciones. Una
frase, (que ahora no recuerdo si la escuche o ]a lef) resonaba en mi mente en esos primeros
acercamientos: “los temas que interesan a la religién forman parte de la agenda feminista”,
claro que con otra perspectiva, me contestaba a mi misma.

¢Podria conciliar mi profunda desconfianza hacia la religién, que histéricamente ha
servido para justificar, cuando no reafirmar, la subordinacién femenina, con mi posicién
como antropdloga? |

Una certeza me animaba: queria alejarme de los analisis habituales. Buscaba
hacer una investigacion feminista. Deseaba una oportunidad de poner a prueba lo que
habia lefdo como émtropéloga y mis conocimientos vivenciales como activista feminista.
Reparar en algin sentido el discurso francamente condenatorio aportando conocimiento
“desde adentro”. Querfa mostrar las contradicciones y tratar de comprender las opciones de
las mujeres. Queria ir més alld de la opresién y la sumision, buscar marcos con los que
interpretar la actividad religiosa de las mujeres dentro de las instituciones, comprender el
por qué de su opcién y los cambios operados en su vida cotidiana, en un contexto de
agudizacién de la pobreza. Porque en este caso el contexto es mds importante que nunca, no

estamos hablando de “mujeres” en general, sino de mujeres pobres, abrumadas por las



dificultades y la desesperanza y, como muchas feministas han afirmado, el estudio de la
pobreza no puede ser ciego al género.

Tiempo después habia obtenido una beca de investigacion del CONICET, o sea
habfa logrado “legitimar” la problemética en el mundo académico, pero eso no me
aseguraba la entrada al “campo”. Menos en una época (comienzos de los noventa) donde se
debatia en los medios de comunicacién masiva “el avance de las sectas” y desde el Estado
se intentaba llevar a buen término una nueva ley de cultos. ;Cémo explicar mi presencia en
las iglesias, sin que se me viera como una funcionaria o al menos como una intrusa que
podfa perjudicarlos?

La red tejida a partir de las amigas de mi madre me llevé a una iglesia de la
localidad de Caseros donde pude realizar trabajo de campo exhaustivo, como explicaré mas
adelante. Luego fueron afios, iglesias y pastores diversos y muchas mujeres con las que
estableci las relaciones de confianza necesarias para llevar a cabo mi investigacion. No fue
facil. Tenia que explicar una y otra vez mi presencia ante personas que no podian entender
que estuviera presenciando un culto sin involucrarme, que hiciera preguntas, que tomara
notas. Sobre todo debfa ganarme la confianza de los pastores, que tenian el poder de abrir o
cerrarme las puertas. Debo reconocer que con ellos era mas dificil que con las simples
creyentes.

No querfa mentir, mi explicacién era “estoy escribiendo un libro sobre las mujeres
evangélicas”, que era una manera mas sencilla de expresar mis intereses que hablar de
proyectos de investigacién, tesis, becas o cosas por el estilo (en muy pocas ocasiones la
situacién quedaba aclarada correctamente). Sin embargo, para personas que “nacian de
nuevo” era muy dificil entender que se podia llegar a través de la reflexién a algo que
habia que “sentirlo”, que no se podia aprehender haciendo preguntas. Por otro lado, desde
una actitud de simpatia y afecto hacia mi, querfan convertirme. La importancia de ganar
almas para Jesis es central en sus vidas. De diversas maneras, que iban desde el
requerimiento formal hasta las expresiones mas sutiles y graciosas me hacfan saber que mi
libro iba a ser mejor si yo “recibia al sefior”. B

Recuerdo particularmente una anécdota. Cierto dia, el pastor de la iglesia de
Caseros, con quien habiamos conversado en varias ocasiones y que presumia ante mi de su

amplia formacién teoldgica y de su posicién mas “abierta” en algunos temas, (como una



manera de decirme “yo no soy un ignorante como nos pintan los catélicos™), estaba sentado
tomando un café conmigo, en su despacho, cuando le solicité su aprobacién para que
pudiera realizar un cuestionario con las feligresas, a medida que ellas fueran saliendo del
templo, cosa a la que accedi6, asegurandome que lo iba a anunciar desde el pilpito esa
misma tarde, para que las “hermanas no tuvieran ningin tipo de recelo”. Antes de que
ambos nos dirigiésemos al oficio, que acababa de comenzar, me pregunté si yo era catélica.
Ante mi negativa, me dijo, “bueno, espero que antes que termine su trabajo, sea una de las
nuestras”. Sonref amablemente y nos separamos.

Cuando, al final de la ceremonia, llegé el momento de los anuncios, entre las
distintas novedades para los fieles, el pastor comunica acerca de la encuesta que yo harfa,
pidiendo colaboracién de manera muy afectuosa: “la sefiora que ustedes ven alli (me
sefiala) nos hace el honor de elegir a nuestro templo para escribir un libro que le permitird
ser doctora”, mas de doscientas personas comenzaron a mirarme con curiosidad. Sigue
hablando un rato mas y de pronto, con un vozarrén y un énfasis teatral que sélo los pastores
y los politicos tienen, comienza a gritar “ella dice que es atea!!!”, a lo que todos los
presentes contestan jno, no!, el pastor insiste “;lo vamos a permitir?”, los fieles gritan “no,
no!”. Es de imaginar mi incomodidad- ante tal situacién. El pastor termina su alocucién
llamando a las fieles no sélo a que colaboren conmigo sino a que ayuden en mi conversién,
mientras los feligreses gritaban “alabado sea el Sefior” y “aleluya”. Escena de tal
emotividad me conmocionaba, me avergonzaba, me hacfa sentir una extrafia caida en las
trampas del pastor. Pero, como muchas veces me sucederia, las mujeres terminaban
acercéndose, invitdndome a alguna reunién, mostrandose afectuosas y dispuestas al didlogo.

La investigacién era un desaffo para mi. Me empujaba a dreas incémodas para una
feminista, las pentecostales eran unas “otras” que formaban parte de un universo patriarcal
y cerrado. La sola lectura de sus revistas y periddicos, el escuchar la prédica de los pastores,
los relatos de conversién de las mujeres, eran un desafio y me provocaban malestar. Tenfa
que sobreponerme y tratar de llegar més alla de los estereotipos. Tenfa que adentrarme en
un dominio religioso y conservador y focalizar en las pricticas de las mujeres, ver qué
hacian ellas con todo ese dispositivo que es lo opuesto a cualquier instancia liberadora.
Descubrir ese elusivo y a menudo indocumentado mundo de las mujeres debajo de las

estructuras restrictivas.



Confieso que me fue dificil, no porque no encontrara colaboracién y afecto en el ;
campo, sino porque romper el discurso del “deber ser” para quienes se aferran a su nueva fe
es una tarea ardua, que implica mucha paciencia. Quebrar el discurso monolitico, muchas
veces incoherente, en algunos casos, poblado de sin sentido o francamente fabulador, y
poder encontrar sus fisuras, contrastarlo con otras voces, por momentos me agotaba e
impacientaba.

Ir comprendiendo ese mundo no sélo me enfrentaba a mis propias contradicciones,
también a una gran soledad. En nuestro pais, muy pocas estudioségs de la problematica de
género estdn interesadas en los estudios de religién, ninguna en fundamentalismo
protestante y menos ain entendian que encontrara cosas “positivas” en la adscripcién de las
mujeres al pentecostalismo. Por otro lado, los y las especialistas de estudios de religién,
salvando honrosas excepciones, me vefan como algo exdético por. ser feminista, y por algo
més exdtico adn, por no ser creyente, en una disciplina en la que la inmensa mayorfa lo es.’

En el tiempo transcurrido desde que empecé a interesarme por el tema, muchas
cosas han c.ambiado, en el mundo, en el pafs y en la academia. El campo de los estudios
feministas de la religién es mucho mas fecundo. Para América Latina, el ejemplo de Brasil,
de cuyas investigadoras he aprendido mucho, siempre fue un ejemplo a seguir y el didlogo
con ellas ha sido enriquecedor.

En nuestro pais no conocemos estudios del pentecostalismo desde una perspectiva
de género. Por eso este trabajo se propone una primera discusién con esta mirada. Una
mirada acotada y que tenga en cuenta lo no dicho en estudios anteriores. Por lo tanto
tendremos que aclarar lo que esta tesis no es de manera explicita, aunque lo podamos
abordar tangencialmente si sirve a nuestros propdsitos: una polémica acerca de las
definiciones de religion; una historia del pentecostalismo en la Argentina, un debate acerca
de los autores cldsicos, una reflexién sobre los pentecostales y la politica®.

1
! Flavio Pierucci (1997) en un articulo sobre ‘el avance de los estudios cientificos de religion en Brasil,
observa que junto al crecimiento de la produccién “crece désproporcionadamente la “buena voluntad cultural”

para con la religidn, “que tiende siempre a ser vista en sus aspectos positivos”. Eso se debe a que la mayoria
de quienes estudian el tema, pertenecen a él como creyentes.

2 En ese sentido hacemos nuestras las palabras de Daniel Miguez: “Después de treinta aiios de discusién, no
se hace evidente que los destinos politicos y econdinicos de los paises en que el pentecostalismo ha sido mas
influyente hubieran sido sustancialmente distintos sin su presencia. Legitimamente cabe entonces la pregunta
de por qué es tan relevante discutir la influencia del pentecostalismo en la politica y en la economia si, de



Esta tesis, por el contrario, busca interpretar el involucramiento de las mujeres en
las congregaciones pentecostales, utilizando herramientas conceptuales de la teoria
feminista y utilizando las técnicas etnogréficas, que han probado ser utiles para una
aproximacién a nivel micro. |

Hemos puesto el énfasis en los aspectés teoldgicos, muy descuidados en las
aproximaciones anteriores, hablar de una religién, “no sélo de lo que hace, sino también de
lo que ésta es” (Droogers, 1991, 31). En ese sentido, ubicamos al pentecostalismo como un
movimiento expandido a América Latina a través de misioneros norteamericanos,
enfatizando sus transformaciones, y ubicdndolo dentro del amplio espectro del
fundamentalismo protestante. Para ello necesitamos conocer su teologia y el discurso que
dia a dia emerge desde los pastores y pastoras, y los medios de comunicacidn que utilizan
para hacer llegar su mensaje. =_

Como demostraremos en las péginas que siguen, los fundamentalismos tienen en
comiin una clara politica respecto a las relaciones de género, especialmente en lo referido a
la familia, y de esa politica se derivan reglas que afectan la vida cotidiana de las personas
involucradas, pero que su peso recae especialmente sobre las mujeres.

Queremos alejarnos de las miradas estereotipadas que, en un caso ven sélo la
nefasta “arma ideoldgica del imperialismo” y en el otro, una romantizada mirada sobre el
poder de negociacién y empoderamiento de las mujeres que se acercan a estas
congregaciones.

Hemos hecho hincapié en algunos aspectos que consideramos importantes, desde
una perspectiva de género: los relatos de conversién, los mensajes que emanan desde las
iglesias hacia las mujeres, las actividades que ellas desarrollan dentro de las iglesias y los
aspectos liberadores del ritual. El tema de la familia, si bien ocupa un capitulo destacado,
nos parece que atraviesa todo el trabajo. Es que el mensaje de las iglesias tiene a ésta como
objetivo fundamental. Sostenemos que el tratamiento de los temas referidos al dmbito
“privado”, son los que zanjean la controversia respecto de si los pentecostales son

fundamentalistas o no.

hecho, su incidencia en las mismas tiende a cero.” Newsletter de la Asociacién de Cientistas Sociales de la
Religion en el MERCOSUR. N°6, diciembre 1998.



El titulo de nuestro trabajo, repite la frase escuchada a la esposa de un pastor
pentecostal. “Servir al marido como al Seiior” resume de manera poderosa el mensaje que
emana de estas iglesias, el de la sumisidn, central en la teologia y que nos permite
desarrollar los temas principales que se tendrdn en cuenta en esta tesis.

En el Cépx’tulo I se verd el marco conceptual general y las herramientas
metodoldgicas utilizadas. Resumimos aqui los aportes de estudios anteriores sobre
pentecostalismo y género, no sin antes sefialar la importancia del enfoque feminista en los
Estudios de Religion. Asi mismo, explicitamos algunos conceptos bdsicos y hacemos la .
salvedad que para lograr mayor claridad y ordenamiento en la exposicién, se irdn
desarrollando diferentes problematicas tedricas, a medida que el trabajo lo requiera.

| En el Capitulo II expondremos el estado de la cuestién respecto a fundamentalismo
y género, para sostener nuestra afirmacién acerca de. qué_ el pentecostalismo es
fundamentalista. Mas allda de las polémicas respecto al uso comparativo del término,
creemos en el “aire de familia” que todos los fundamentalismos comparten y que tienen que
ver con la preocupacion por la esfera doméstica, por los cambios que afectan a la familia,
por los roles sexuales, etc, y proponen cambios para reestrﬁcturar la vida familiar de
acuerdo a sus valores religiosos.

El Capitulo III nos acerca a las mujeres estudiadas, algunas de sus historias y el
contexto de pobrezé en el que viven. Los aportes feministas al estudio de la pobreza ponen
de relieve la interaccién entre los factores macroeconémicos y aquellos que tienen que ver
con la socializacidén de género y que sitdan a las mujeres en una posicién desventajosa: sus
obligaciones familiares, especialmente el cuidado de los nifios, su acceso diferencial al
mundo del trabajo asalariado (precarizacién, menores salarios, falta de capacitacidn, etc),
falta de recreacién y descanso, entre otros.

El Capitulo IV trata de los relatos de conversién, de cédmo las mujeres narran su
“nuevo nacimiento”. Estas reconstrucciovﬁes de sus historias de vida, a la luz de las nuevas
creencias, son fundamentales para comprender los motivos que las llevaron a congregarse
en las iglesias pentecostales, ya que quedan‘ expuestos acontecimientos muy dramaéticos
fuertemente marcados por el género y la clase. A su vez, nos interesa mostrar cémo los

relatos siguen todos una misma estructura, que fue construida por la tradicién de la



comunidad religiosa, que es la que legitima su autenticidad y dentro de esa estructura, las
mujeres insertan sus experiencias vitales. .

En el Capitulo V analizaremos al ritual, como un vehiculo poderoso de
empoderamiento de las mujeres, ya que €l tienen Jugar distintas performances liberadoras
como la curacién por ]a fe. Para ello pondremos en discusién la nueva mirada que sobre el
cuerpo utilizan tanto la‘antropologfa de la salud como la feminista.

El Capitulo VI se centra en las actividades en las que participan las mujeres dentro
de las iglesias. Creemos que los datos recogidos en el campo, nos permiten relativizar un
poco la excesiva importancia que se le ha dado 2! tcma en trabajos anteriores, donde sin
profundizar demasiadc, se hacen afirmacionc: contundentes acerca de los “espacios
femeninos”, equipardndolos poco menos que a los grupos feministas de autoconciencia. Por
otro lado, no dejamos de recohocer_ que la iglesia es un refugio donde las emociones son
valoradas y un espacio de sociabilidad alrededor de una serie de actividades voluntarias
donde las mujeres se involucran activamente.

En el Capitulo VII discutimos el rol de las pastoras en iglesias donde se desalientan
o directamente se prohibe el ministerio femenino. Los casos expuestos nos muestran la
continua tensién entre la concepcién de la feminidad pentecostal y su roles pastorales, que
deja poco espacio para trabajar por la equidad de género.

El Capitulo VIII dedicado especificamente a la familia cristiana, como dijimos es
central a nuestro trabajo, ya que para la cosmovisién pentecostal la mujer es
fundamentalmente esposa. Revisaremos la doctrina, asentada en la Biblia y los mensajes
emanados desde las igleéias y cOmo éstos son reapropiados por las mujeres en busca de
situaciones menos agobiantes en sus hogares.

Creemos que una perspectiva de género abre enormes posibilidades para la
comprension de un fenémeno complejo como es el pentecostalismo. Este nuevo camino,
que intentamos desarrollar en las piginas que siguen, ha supuesto una ardua tarea, ya que
no contdbamos con estudios semejantes en Argentina. Nuestro aporte, en ese sentido puede

comenzar una discusién que esperamos sea fructifera.



CAPITULO I
MARCO CONCEPTUAL-METODOLOGICO

1.- Acerca de la perspectiva de género

Utilizar género como herramienta analitica nos permite el develamiento de un
conocimiento construido como neutral. Significa ampliar la comprensién de los problemas
sociales y politicos. En ese sentido, funciona como enmarcador de una serie de preguntas
para la investigacién. En palabras de Mary Hawkesworth “identifica rompecabezas o
problerﬁas que es necesario explorar y aclarar, y ofrece conceptos, definiciones e hipétesis
para guiar la investigacién.” (1999, 11)

No soy ajena a las polémicas que el concepto de género ha provocado entre las
estudiosas feministas en los tltimos afios en dos planos diferentes. En primer lugar en tanto
“género” desplazé a “estudios de la mujeres” (Women’s Studies) y en segundo lugar, a la
conflictiva relacién entre “sexo” y “género”, sobre todo a raiz de las criticas posmodernas,
que colocan al sexo como algo tan construido como el género. Pero considero que, como
trataré de demostrar en mi trabajo, como herramienta de anlisis sigue siendo {itil, ya que es
un marco teérico-metodolégico fundamental para el andlisis de las relaciones sociales.

Género es un concepto mas abarcador que “estudios de la mujer”, no sitda a la
mujer como “otra”. Pero hay que tener en cuenta que no es un concepto neutro porque
supone relaciones de poder. Por esolmuc'has vécés se usara “feminista” como sinénimo de
perspectiva de género. Lo que hace a una investigacién feminista son los motivos, los

conceptos y el conocimiento utilizado en el proceso de investigacién.



El feminismo cred una teoria y afin6é los métodos de investigacién centrados en la
perspectiva y experiencia de las mujeres. Tiene el compromiso de dar voz a las voces
silenciadas social y politicamente, de integrar seriamente “lo personal es politico”. (Stanley
y Wise, 1983)

El propdsito ideoldgico manifiesto de una investigacién feminista en ciencias
sociales es corregir tanto la invisibilidéd como la distorsién de la experiencia femenina. Le
interesan la situacion de las mujeres, sus preocupaciones y perspectivas, usando su propio
lenguaje. Antes de su irrupcién en el mundo académico, los problemas que preocupan a las
mujeres no eran considerados temas importantes para lé‘ investigacion: las relaciones
familiares, el uso del tiempo, la maternidad, la violencia doméstica, etc. Sélo las feministas
podemos dirigir nuestro interés hacia las 4reas que las mujeres consideran problemiticas.

Para Joan Scott (1990) género seria el conocimiento sobre la diferencia sexual.
Conocimiento siempre relativo, producido por medios complejos que se refieren no sélo a
las ideas, sino a las instituciones y estructuras, practicas cotidianas, rituales, a todo aquello
que constituyen las relaciones sociales. El género es la organizacién social de la diferencia

sexual.

Considerar al género como un categoria relacional es no considerar como punto de
partida ni al individuo ni a los roles sino al sistema social de relaciones dentro del cual los
sujetos se sitdan. Esto permite desarrollar una concepcién dindmica de masculinidades y
feminidades como estructuras de relaciones sociales cuyos significados son dados por el
“sistema sexo/género” de una formacién social especifica. Un sistema sexo/género que se
refiere a la constitucién simbdlica, histérico social, de las diferencias anatémicas de los
sexos. Esto evita explicaciones universales de género para focalizar el andlisis en las
relaciones de los individuos con los medios de produccién y reproduccidn, situar sus
experiencias particulares en contextos sociales e histéricos especificos y comprender las
representaciones ideoldgicas de género en el discurso pl’JBlico. Nos permite diferenciar y no

pensar en bloques homogéneos de “hombres” y “mujeres”.

Como antrop6logas feministas creemos que el género no sélo estd socialmente
construido sino que varia culturalmente en diferentes periodos y estratos sociales. Estamos
de acuerdo con la teoria feminista de los Gltimos afios acerca de que no existe el concepto

de “mujer” fuera o independiente de las agendas culturales y nacionales. Las ideologias y
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| jerarquias de género estdn entrecruzadas con otras jerarquias e ideologias. La interseccion
de esas jerarquias producen experiencias diferentes de género y otras dimensiones de la
identidad: edad, etnicidad, clase, raza, orientacién sexual, religién, que pueden operar en
una sociedad. Escuchando las palabras y observando las acciones de la gente cuya vida
cotidiana estan divididas por las tensiones conflictivas de la raza, el género y la clase, nos
ayuda a desmantelar la nocién de que hay una naturaleza esencial de las mujeres y de los

hombres.

Género como categoria de andlisis, nos permite descubrir, crear “hechos” y
problemas tedricos, que cuestionan ciertas practicas de investigacion, algunos modelos de
andlisis y repercute en las interpretaciones de la realidad. Al igual que en otros campos del
conocimiento, la “irrupcién de las mujeres” en los estudios de religion, ha redefinido
criticamente las 4reas de intérés, creado modos de aproximacién diferentes, y planteando
nuevos interrogantes: (cudles son los roles y el estatus de las mujeres en las tradiciones e
instituciones religiosas?; (c6mo son las representaciones de las mujeres en el lenguaje y el
pensamiento religioso?; ;qué relacién existe entre la representacién simbdlica de las
mujeres y su impacto sobre la vida cotidiana?; ;cémo podemos describir e interpretar la

experiencia religiosa de las mujeres?.

2.- Los estudios feministas de religion

Asf como el feminismo como movimiento social nacié en los paises protestantes,
los estudios sobre religién desde su perspectiva, son producidos mayoritariamente en ellos,
especialmente en los Estados Unidos.

Tanto quienes buscan los origenes de la Teologia Feminista, como quienes
historizan la relacién feminismo-religién no pueden dejar de mencionar a The Woman's
Bible de Elisabeth Cady Stanton, cuyo primer volumen fué publicado en 1895. Stanton,
activa militante sufragista, relacionaba en sus articulos y conferencias, la posicién
subordinada de las mujeres con el poder de la iglesia, criticando radicalmente el uso de las
Escrituras en favor de la esclavitud, de la pena de muerte y en contra de la obtencién de los

derechos ciudadanos de las mujeres.
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El proyecto de Stanton fue revisar criticamente tanto los contenidos sexistas de la
Biblia como la deliberada ausencia de las mujeres en distintos pasajes de ésta. Fue una obra
colectiva, que involucrd a treinta mujeres de Estados Unidos y Europa, especialistas en
religién y en lenguas antiguas y que provocé muchas polémicas en el movimiento feminista
del momento, al punto que la National American Women Suffrage Association, de la cual
Stanton era co-fundadora, rechazé cualquier conexién con la obra, temerosa de que los
asuntos religiosos trajeran divisiones entre las mujeres.

Durante afios la religién, vista como una fuente de subordinacién de las mujeres, fué
un tema intratable para el movimiento feminista. Una relacién amijalente, ya que los
temas que interesan a la religién son parte de la agenda feminista: sexualidad, reproduccioén,
parentesco, aborto.

En 1960 se produce un hito en la teologfa feminista: la publicacién de The human
situation: a femenine view de Valerie Saiving en el Journal of Religion del mes de abril. La
autora critica la teologia desde la perspectiva de la "experiencia femenina" antes de
comenzar la segunda ola del movimiento feminista, afirmando que la visién como te6logos
estd afectada por las particularidades de su experiencia como varones 0 como mujeres.
Revolucionariamente comienza su articulo diciendo "Soy una estudiante de teologia y

también soy una mujer”.

a) El pecado original

Todas conocemos el impacto que movimiento feminista ha tenido en las Ciencias
Sociales en los dltimos treinta afios. Si bien los Estudios de Religién no estuvieron al
margen de esas influencias, creo que la relacién ha sido mas conflictiva, por el propio
origen de éstos. En efecto, su “pecado original” fue nacer como estudios teoldgicos.

Seglin Carol Christ (1987, 61) antes de 1960, la religion se ensefiaba
fundamentalmente desde una perspectiva denominacional. Las universidades méas
importantes tenian seminarios o divinity schools para formar a Jos pastores protestantes y
clérigos catdlicos y judios. También se ofrecian maestrias o doctorados en teologia

La Religious Research Association y la Society for the Scientific Study of Religion
celebraron juntas su cincuenta aniversario en Boston, entre el 5 y 7 de noviembre de 1999.

Es interesante leer en el numero especial del Journal for Scientific Study of Religion
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dedicado a este acontecimiento’el detallado analisis ‘de la historia de las dos mas
importantes entidades académicas consagradas al estudio de los feridmenos religiosos. Se
sefiala que ambas organizaciones se establecieron gracias al esfuerzo de las principales
denominaciones protestantes y quienes ensefiaban allf, usaron los métodos y herramientas
de la sociologia para servir a las agencias denominacionales y ecuménicas. Claramente se
veia un interés de las 1 glesi'as en la descripcién y andlisis del contexto social en el que ellas
estaban insertas y rechazaban los anilisis de la religion per se.

A partir de los afios sesenta®, la influencia de la metodologia sociolégica ha
permitido el deslizamiento, no sin conflictos, desde una “sociologia pastoral” hacia una
sociologia de la religién. En cuanto a las temiticas abordadas, ese deslizamiento se
proyecté hacia la “descristianizacién” lo que redundé en posiciones menos etnocéntricas,
ya que, salvo los estudios llevados a cabo desde ]a'perspectiva antropoldgica, “la religién”
s6lo era pensada dentro de los limites cristianos o a lo sumo, judios. También es notable la
incorporacién de los Nuevos Movimientos Religiosos como un objéto de anélisis legitimo
dejando de lado su estigmatizada visién como “sectas’.

MetodolGgicamente se vié tambiéh un acercamiento hacia los andlisis cualitativos
como consecuencia del llamado cultural turn, en las Ciencias Sociales, que se evidencia en
la atencion puesta en la dindmica de los sistemas de significado, en los simbolos y rituales,
las précticas devocionales, los fenémenos de conversidon, de bisqueda espiritual. La
perspectiva antropoldgica invade con su visién a micro-nivel las grandes sintesis
socioldgicas.

Dentro de esta apertura de los Estudios de Religi6n, y paralela a la politizacién de
muchas pensadoras creyentes, hacen su entrada articulos claramente situados en una
perspectiva feminista. De una critica al androcentrismo de la disciplina y de las
concepciones judeo-cristianas acerca de las mujeres’, propio de las primeras épocas, se
llega a la utilizacién de la categoria género como herramienta analitica, como proceso

activo que articula miltiples aspectos de la vida social, entre ellos la experiencia religiosa

3 Journal for Scientific Study of Religion, vol.39, n°4, december 2000.

* Tener en cuenta la influencia del Concilio Vaticano I1.

5 The Church and the Second Sex, de Mary Daly, publicado en 1968, es considerada la primera critica
feminista del campo catélico.
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que, como dice Caroline Walker Bynum, “es la experiencia de los hombres y las mujeres, y
en ninguna sociedad conocida esa experiencia es la misma” (Bynum, 1986, 2)

Pero esa diferencia no es neutral, sino que opera dentro de sociedades y culturas que
establecen relaciones jerarquicas de los hombres sobre las mujeres. Es por eso que si bien
“género” incluye la construccién cultural de la masculinidad, la mayoria de los trabajos
sobre religién y género, tratan el universo de las mujer.es en un intento de balancear, la
trayectoria andocéntrica de la disciplina. "

Metodolégicamente, no sélo se deconstruye el marco androcéntrico sino que
también se reconstruye la experiencia de las mujeres, tratando de comprender lo que recibié
poca atencidn, lo que no ha sido escuchado o lo que ha sido interpretado de manera sesgada.
(King, 1996)

Sin embargo, cuando comencé a interesarme por el tema, fne sucedié (y me sigue
sucediendo) que la gran mayorfa de la bibliografia, listas de correo electrénico y grupos,
tengan una orientacidn teoldgica y pareciera que ser feminista y preocuparse por la religién
signifique que deba pertenecer a algiin credo, sea de “las grandes religiones” o de algunas
de las variantes de ese amplio movimiento llamado “Iglesia-Mujer”, Teologia Feminista o
de “Espiritualidad feminista”, 4rea ésta donde mas influencia han tenido las ideas
feministas.

Asf, los Estudios de Religién (incluidos los feministas) es un drea emocionalmente
sesgada donde el o la investigador/a estd comproretido con algin sistema de creencias que
rara vez es explicito. Para alguien agndstica como yo, y que comparte los objetivos
politicos del feminismo, comprender una religién, tener empatia con el objeto de estudio,
no es lo mismo que compartir cierta indulgencia de los estudios de religién con las facetas
mas oscuras de ésta, indulgencia que en general estd basada en la valoracién de éticas
particulares producto de un relativismo cultural culposo.

Por otro lado, si bien como feminista comparto muchos espacios con tedlogas y
mujeres sinceramente involucradas en la espiritualidad feminista, posicién que respeto y
valoro, como investigadora me plantea el problema de que la mayoria de sus trabajos no
dan cuenta de cudl es el impacto de las religiones existentes en el mundo actual, sobre la

gran mayoria de las mujeres.
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Yo creo que el gran avance de los estudios feministas de la religiéon ha sido
incorporar la experiencia de las mujeres, en un conoéimiento que se creia neutro. No sin
rechazo, las investigadoras feministas han logrado un lugar, denunciando injusticias y
explicando el origen y desarrollo de mucho sufrimiento, sometimiento y resignacion.
También mostrando el elusivo mundo de las fnujeres mas alld de la retérica de la
subordinacién.

Ahora bien, noto en muchos de los articulos que leo, un excesivo énfasis en ver los
aspectos positivos de las practicas religiosas, como si hubiéramos pasado de considerar a la
religién como una aberracién, como un limite concreto a la libertad humana que nos
impone el “patriarcado” (equivalente feminista del opio de los pueblos) a un instrumento de
afirmacién cultural y politica.

Por otro lado, (y esto vale para los estudios de religion 'én.general) si bien el cultural
turn 'y los enfoques etnogréficos iluminan 4reas no tenidas en cuenta por las grandes
sintesis, en estos modelos interpretativos de los fenémenos religiosos, sucede que cualquier
hipétesis sugerente a nivel comparativo es descalificada con las posibles excepciones a la
regla. Algo que los antrop6logos conocemos muy bien y que en palabras de Mary Douglas
adquieren el sarcistico nombre de "bongo-bonguismo": no podemos establecer tendencias
generales sobre un fenémeno social porque siempre aparece un antrop6logo que afirma que
entre los "bongo-bongo” ese comportamiento no se encuentra.

Las investigadoras feministas ponen excesivo énfasis en los aspectos positivos de la
agency y ven empowerment demasiado ficilmente. ;A qué nos referimos cuando vemos ¢l
mejoramiento de la vida de las mujeres? ;al nivel personal o al estructural? ;basta con una
auto-evaluacién positiva de sus vidas? jqué criterios utilizamos? ;ese bienestar personal

lleva a las mujeres a cambios politicos y econémicos de la sociedad en su conjunto?

b) Pentecostalismo y relaciones de género en América Latina
Desde su origenes a comienzos del siglo XX, el pentecostalismo vié crecer en su
seno la presencia mayoritaria de las mujeres. Hollenweger sefiala que para 1936, en Estados
Unidos, "la participacién de las mujeres en las congregaciones pentecostales era mds
importante que la de los hombres y la de los negrbs mds elevada que su porcentaje en la

poblacién” (Hollenweger, 1976, 12). Es interesante recordar también que Hollenweger
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alertaba respecto de la diferencia entre teorfa y practica que se da, entre otros asuntos, en la
cuestion de la subordinacién de la mujer, fijada claramente en la doctrina pentecostal, pero
fisurada por la posiblidad de acceder a ciertos dones que llama "teatrales”.

La cita precedente constituye un lugar comin en los estudios clésicos del
pentecostalismo, pero las menciones son circunstanciales o intentan explicar el fenémeno
desde un punto de vista weberiano apelando a la supuesta mayor receptividad de las
mujeres a los movimientos proféticos.

En el caso concreto de América Latina, no debemos olvidar que Willems en su obra
sobre el pentecostalismo en Chile y Brasil, publicada en 1967, puntualizaba que uno de los
efectos mas comunes de la conversion, era establecer bases mdas estables en el hogar,
eliminax;do la adiccién masculina al alcohol, limitando la licencia sexual y situando a la
iglesia como una autoridad a la que recurren las mujeres cuando son agraviadas.

Para Willems, el pentecostalismo no sélo es una respuesta a una situacion de
anomia, sino también una contribucién al proceso de modernizacién, como una adhesién a
los valores dominantes en una sociedad en vias de modernizacién. Dentro de ese marco
general, sitia a los cambios en los patrones de consumo, al reordenamiento de los lazos
familiares y un cambio en el comportamiento masculino. 'Sin embargo para €, el ascetismo
protestante encaja muy bien en un concepto de conducta femenina considerada “correcta”.

Sin llegar a ser trabajos feministas, los estudios mas recientes sobre el
pentecostalismo en América Latina, sefialan para el caso chileno, por ejemplo, que si bien
existe una presencia mayoritaria de mujeres, ello "no se corresponde con las funciones que
pueden realizar al interior de la comunidad pentecostal, inferiores en rango y amplitud a las
que pueden realizar los hombres". (Canales, Palma y Villela, 1991)

Para Brasil y en el contexto rural investigado por Reyes Novaes, se sefiala que si
bien todos los creyentes pueden escalar posiciones dentro de la iglesia, la Gnica barrera esta
puesta para las mujeres, que pueden "predicar la Palabra" y conseguir adeptos, mas no ser
dirigentes. (Novaes, 1985)

Hablando del control que ejercen los dirigentes pentecostales sobre ciertas
manifestaciones de los "dones"”, Rolim, en su estudio del pentecostalismo brasilefio urbano,

pone como ejemplo la tendencia a desalentar algunos casos del don de cura cuando son
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ejercidos por mujeres, no asi cuando los dotados son del sexo masculino. No ocurre lo
mismo con el don de lenguas, que es alentado en ambos sexos. (Rolim,1985)

En 1975 se publica el trabajo de Cornelia Butler Flora especificamente enfocado
hacia las mujeres pentecostales, como parte de la que seria luego su.tesis doctoral sobre el
pentecostalismo en Colombia. Flora observa que no existe un mejoramiento sustancial de
cardcter econémico en comparacidén con otras afiliaciones religiosas, lo que si existen son
mejores condiciones de salud, paz espiritual, relaciones personales mas estables y cambios
en los patrones de consumo a consecuencia de una relocalizacién de los recursos. Estos
cambios afectan la vida de las mujeres y los nifios. Pero Flora enfatiza que se mantiene y
refuerza la autoridad masculina. |

En un estudio comparativo sobre la organizacién familiar de catdlicos y
pentecostales en Puerto Rico (Garrison, 1974) se reafirma que el ideal de familia que
persiste entre los pentecostales es el de la familia nuclear centrada en el padre proveedor.
Se comprueba ademds, que existe mayor "desorganizacién” farhiliar entre los catélicos
(numerosos divorcios y separaciones, madres solas, etc) a la vez'que la estructura paterna
permanece intacta entre los pentecostales. Las familias extensas son menos importantes
entre los pentecostales. No olvidemos que la institucién del compadrazgo no figura en la
Biblia, por lo tanto no es tenida en cuenta. La autora sugiere que el sostén y las redes de
ayuda que aportan los pan'erites de las familias extendidas son reemplazados por las
"hermanas y hermanos” en la fe.

Podemos afirmar que la investigaciéon de Elizabeth Brusco (1986, 1993, 1995 y
1997) marca un antes y un después en la temdtica que nos ocupa. Situdndose como
antropéloga feminista y basdndose en su trabajo de campo en Colombia durante los afios
ochenta, Brusco se pregunta por qué nadie hasta entonces unié los analisis globales sobre el
pentecostalismo en América Latina con una perspectiva de género. Si algunos
investigadores reconocen la incidencia que tiene la conversidn sobre el presupuesto familiar
(el hombre no bebe, no juega, no visita prostitutas, etc) y la fidelidad se le exige tanto al
hombre como a la mujer, esto es muy claro como indice de que sirve a los intereses

practicos de las mujeres, pero por alguna razén es obviado por los investigadores.

Cuando Brusco se refiere a los “intereses practicos de las mujeres” se apoya en el

trabajo de Maxine Molyneaux. (1985) Los intereses de género estratégicos surgen del
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andlisis. general de la subordinacion de las mujeres y de las formas en que esta :
discriminacién se reproduce. Esto provee las bases para la formulacién de objetivos
estratégicos para vencer la subordinacién de la mujer, tales como la abolicién de la divisién
sexual del trabajo, la disminucién del trabajo doméstico y el cuidado de los nifios, el
establecimiento de igualdad politica, libre eleccién de la maternidad, lucha contra la
violencia que se ejerce sobre las mujeres, etc. Las demandas formuladas en base a ellos

pueden ser llamadas "feministas" por el nivel de conciencia requerido para luchar por ellos.

Los intereses practicos de género son los que surgen de las condiciones concretas de
la posicién de las mujeres, en virtud de su género, en la divisién del trabajo, pero que no
corresponde a un objetivo estratégico, es decir, a la emancipacién de las mujeres. Son
formulados subjetivamente por las propias mujeres que se encuentran en esas posiciones
concretas, son una respuesta a necesidades inmediatamente percibidas. En la mayoria de los
paises latinoamericanos los intereses précticos de género llevan a las mujeres a luchar por
mantenerse y mantener a sus familias, a demandar a los estados por acceso a una vida digna.

Para Brusco, es muy claro que el pentecostalismo sirve a los intereses précticos de
las mujeres. Con la conversién, el machismo, la masculinidad agresiva culturalmente
conformada, que define al rol masculino en Colombia es reemplazada por la creencia
evangélica como la principal determinante de la relacién marido-mujer. El machismo y el
rol masculino definido por el evangelismo son diametralmente opuestos. La agresion, la
violencia, la soberbia, la. auto-indulgencia y la orientacién individualista en la esfera
publica son reemplazadas por el esfuerzo por la paz, la humildad, la automoderacién y una
orientacion e identidad colectiva con la iglesia y el hogar. Uno de los resultados de la
conversién es que los limites entre la vida plblica masculina y la privada femenina son
reabiertos y las esferas en si mismas son redefinidas. La posicion relativa de las mujeres
cambia. Esto no quiere decir que ahora tengan poder sobre sus esposos. En los hogares
evangélicos los maridos siguen ocupando la direccién, pero sus aspiraciones han
cambiado para coincidir con las de su esposa. Para Brusco, ésto constituye un hecho de
proporciones revolucionarias y es la clave para el anélisis del pentecostalismo colombiano,
ya que desafia y se esfuerza en reparar las desigualdades de género. Lo que la lleva a
afirmar temeriamente que estos cambios se deben leer (en términos de Molineaux) no sélo

como intereses practicos sino también estratégicos. (Brusco, 1995, 140)
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El “modelo Brusco” es el marco utilizado por Lesley Gill para el caso de las
mujeres bolivianas, si bien su enfoque es més sutil y matizado, estableciendo relaciones
entre penuria econémica, crisis de identidad de los y las migrantes rurales en la ciudad de
La Paz, estrategias de supervivencia en la ciudad con las redes y el sentido de cohesién y
revalorizacion de la personalidad que aporta el pentécostalismo.

La religién es para las mujeres conversas la manera mis comidn que tienen de
desarrollar relaciones dentro de los limites socialmente prescriptos, més alla del parentesco,
formando nuevas redes sociales que las apoyan emocional y econémicamente. Esto tiene
mucha importancia para las amas de casa y aquellas que trabajan aisladas, como es el caso
de las empleadas domésticas, cuyas condiciones de trabajo no permiten la formacion de
grupos solidarios. A las mujeres pentecostales el culto les ofrece una base para desarrollar

relaciones importantes y duraderas, ayudandolas a crear un sentido de comunidad. (Gill,

1990)

Aun cuando la iglesia subordina a las mujeres, la doctrina pentecostal también dicta
normas de conducta rigidas para los hombres y ésto sirve para reformar la conducta
masculina de acuerdo a las necesidades y deseos de las mujeres. Las mujeres casadas y sus
hijos se benefician con el incremento de las condiciones materiales de sus hogares, porque
los recursos que antes se gastaban en alcohol, cigarrillos, juego y relaciones extramaritales
son incorporados a la unidad doméstica. La iglesia también predica una conducta mas
humilde para los hombres, porque esas cualidadés son esenciales en la relacién con Dios:
los hombres también son forzados a cultivar algunas cualidades tradicionalmente
"femenihas".

Este enfoque, al igual que los de Stoll, (1990) Martin (1990) y otros, ha sido
criticado por instalar en la discusion sobre el pentecostahsmo en América Latina algunas
prenociones como la idea de una cultura latmoamencana homogénea, caracterizada por
los prejuicios mas clésicos de la cultura sajona% sobre la latina: violencia de género,
alcoholismo, uso irracional de los i msumos hogayepps_,__ etc. (Miguez, 1998)

Donde mas se ha estudiado al pvént'éc'ostalix.sfmc‘i-désde una perspectiva de género ha
sido en Brasil, en trabajos donde se Compérén. las opciones religiosas de los pobres,

fundamentalmente entre las Comunidades Eclesiales de Base y el pentecostalismo
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(Burdick,1994; Mariz, 1994) asi como entre pentecostales y renovacién carismatica catdlica
(Machado, 1996).

John Burdick, en una investigacién llevada a cabo en las afueras de Rio de Janeiro,
estudid el proceso de reclutamiento y de politizacién a través de las comunidades eclesiales
de base, un centro umbanda y una iglesia pentecostal. Especialmente se interesé en cémo
los informantes de ambos sexos, auto-identificaciones raciales, edad, y situaciones en la
estructura de clase diferentes, enfrentaban y articulaban raza, edad, género y clase a través
de esas tres opciones religiosas.

Pentecostalismo y umbanda encuentran mayor adhesién entre las mujeres casadas,
ya que la discusién de los problemas domésticos encuentra un espacio en ellos, a diferencia
de las comunidades eclesiales de base, donde lo primordial serfa “lo social”. A pesar del
discurso de la sumisién de las mujeres, éstas encuentran un fuerte sentido de pertenencia al
pueblo elegido por dios, la posibilidad de hablar en pablico y e]"_.apoyo de la plegaria
colectiva de los otros miémbros. |

Mariz, (1990; 1994) comparando también al pentecostalismo con las Comunidades
Eclesiales de Base, hace hincapié en el papel articulador de las estrategias de supervivencia
psico-sociales que arnbas comparten: adopcién de valores que aumentan la autoestima de
los pobres; las redes sociales; el desarrollo de habilidades de liderazgo; estimulo para
adoptar un estilo de vida sobrio, eﬁtre otras. Sin embargo, el pentecostalimo ofrece
motivaciones para las transformaciones culturales dentro de la vida familiar o en la vida
privada de los individuos, mientras que las comunidades eclesiales de base proponen una
transformacién social y politica.

Maria Campos Machado (1996) compara a carismaticos catélicos con pentecostales
en relacion a la esfera familiaf, orientado su trabajo en funcién de tres factores: el grupo
religioso; el género y la manera en que lleva a cabo la afiliacién religiosa, es decir, cuando
es solitaria o acompaiiada por el conyuge. 4

Machado establece mas afinidades que diferencias entre carismaticos vy
pentecostales: una fuerte asociacion entre mujer y familia (predominante en la sociedad
brasilefia); en una cantidad significativa, los hombres no alteran su posicién estructural en
el orden de género, a pesar de la conversién; condena a la sexualidad fuera del matrimonio

y a la homosexualidad y diferencia de actitud si son conversos o no respecto a la
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religiosidad de sus mujeres. Las diferencias mas notables se encontrarfan en la tolerancia
ante el divorcio y la aceptacién de los anti-conceptivos en los pentecostales; asf como una
incorporacién de las mujeres pentecostales al mundo piblico a través de las actividades de
la iglesia, lo que les conferirfa un comportamiento mas asertivo y auténomo.

Patricia Birman (1996) habla del pentecostalismo, para el caso de Brasil, como un
campo marcado en términos de género: por un lado una significativa mayoria de mujeres en
las iglesias, y por el otro, los factores que llevan a la adhesion tienen que ver
mayoritariamente con asuntos domésticos que, tradicionalmente son responsabilidad de las
mujeres (salud de los hijos, marido desempleado, problemas de separacién, etc). Su
enfoque es muy sugerente ya que se centra en las formas neo—pentecostales de participacién
religiosa de las mujeres, donde la identidad religiosa pareciera ser ms ambigua y flotante,

sin los cambios culturales rigidos que implica la pertenencia al pentecostalismo clasico.
3.- Nuestro enfoque

Nuestro inferés en la temética de la mujer y la religién es llegar a comprender de
qué manera los valores y creencias influyen en la- vida cotidiana de las mujeres
determinando pricticas concretas. En ese sentido las estudiosas feministas de la religion
han compren‘dido que las mujeres poseen experiencias personales que van més alla de los
mensajes de la jeratquia masculina, que desarrollan distintas versiones de las pricticas y
creencias, que a menudo producen sus propios cédigos formales.

Los simbolos religiosos en toda su complejidad, pueden referirse a las relaciones de
género de manera que las afirmen o las reviertan, las sostengan o las cuestionen, hacer
referencia explicita 0 no a Jos roles femeninos o masculinos.

En el campo que nos ocupa eso qué mgmﬁca" Primero intentar una nueva manera

de entender la religién "desde adentro” en el sentndo de una relectura que tenga en cuenta la
. o

vida cotidiana, espacio pr1v11eg1ado de actuacmn Cll“ ]as mujeres, que han sido relegadas del

lo personal es politico" no s6lo queremos

mundo publico. Cuando las femmlstas de01mos "
expresar que en el llamado espacio prlvado’ se dan relaciones de poder y autoridad

intimamente ligadas al mundo del "afuera” sino que ponemos el énfasis en la experiencia
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de vida de las mujeres, en las formas concretas en que desarrollan su vida material, no
aceptando como vilida la separacidon dicotémica entre dominio publico y privado.

En segundo lugar, entender el fendmeno religioso desde una perspectiva no
androcéntrica implica ademds de tener en cuenta "la serie de determinaciones sobre las
mujeres y sobre los vafones que se expresan en, y la que responden los conocimientos
observados” (Barbie.ri,' 1990) comprender el sentido que tiene para las mujeres la adopcién
de determinadas creencias y pricticas. ;Es el mismo que para los varones? ;Qué cambia
respecto del "antes" de la conversién? Tal o cual sistema religioso (en nuestro caso el
pentecostalismo) refuerza o atenda la subordinacién de lal mujer? ;Pueden encontrar las
mujeres, mas alld de las directivas dogmaticas de las estructuras eclesiales, esferas de
accién con una cierta autonomia? ;Existe alguna contradiccién entre el discurso "oficial” de
las distintas iglesias y las practicas concretas?

En nuestro pafs no existe hasta el momento una aproximacién desde una perspectiva
de género al estudio del fundamentalismo protestante, dentro del cual incluimos al
pentecostalismo, como explicaremos mas adelante. '

Nos interesa lo qtie podemos decir las feministas sobre esté tema, no las grandes
-sintesis, ni los debates acerca de problematicas ya tratadas muchas veces. En ese sentido,
nos remitiremos a las y los autores con los que podamos establecer un didlogo respecto de
los puntos tratados en esta tesis que a un nivel mas general, hacen referencia al discurso
fundamentalista acerca de la mujer y la familia, que se emite desde las iglesias
pentecostales, a través de la prédica de sus pastores y de sus érganos de difusién y que
podriamos extender a las cristianas fundamentalistas en general y por otro lado nos interesa
saber que sucede con la vida cotidiana de las mujeres que se convierten al pentecostalismo
en un contexto de agudizacién de la pobreza.

Porque en este caso el contexto es mas importante que nunca, no estamos hablando
de las "mujeres” en general, sino de mujeres pobi‘es, abrumadas por las dificultades y la
desesperanza. Como las investigadoras feministas han afirmado, el estudio de la pobreza no
puede ser ciego al género. Justamente éste es el enfoque del que carecen los estudios del
pentecostalismo cuando enfatizan las tendencias socio-econémicas generales que inciden en

la eleccién de los actores.
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Como dice Mariz (1994, 7) tomar a la religiéon solamente como “alienacién” o
“falsa conciencia”, es no tener en cuenta el punto de vista de los pobres y asi “limitar
nuestra habilidad para comprender las razones de la popularidad de la religion entre los
pobres. Mas que definir las religiones por el grado en el cual ellas alienan a la gente de sus
intereses de clase, es mas (til corhprender [...] como cada creencia y practica religiosa
afecta la vida cotidiana de la gente”. Es decir, las creencias de los mas desposeidos tienen
también un valor utilitario, solucionan algunas crisis econémicas y sociales.

La respuesta a por qué las mujeres son las primeras y quienes en mayor nimero se
involucran en las actividades de de las congregaciones pentecostales, sélo se puede
contestar conociendo la experiencia de vida de estas mujeres, en un contexto de
agudizacién de la pobreza y en una situacién critica de ausencia de perspectivas colectivas
viables en el corto plazo.

La perspectiva de género no sélo hace visibles a las mujeres sino que nos ayuda a
comprender la relacién entre adscripcién religiosa y el lugar que ocupan en la sociedad.

‘Como ilustraremos por medio de los materiales recogidos en el trabajo de campo,
las motivaciones que las llevan a congregarse tienen que ver con situaciones traumadticas,
por ser las mujeres més vulnerables por las normas y constricciones de género.

Nos preguntamos si el pentecostalismo es una respuesta teoldgicamente satisfactoria
para enfrentar los aspectos emocionales y materiales de la vida cotidiana en mujeres
abrumadas por la pobreza y la imposibilidad de jugar el rol asignado por la sociedad en
tanto mujeres. En su biisqueda de compensadores sobrenaturales, llegan al pentecostalismo
después de probar otras alternativas.

En distintos momentos de su vasta e importante produccién, Stark y Bainbridge,
(1979; 1985;1996) apelan al concepto de compensador para ir conformando lo que
denominan una teorfa deductiva de los fenémenos religiosos.

Después de pasar revista a las distintas definiciones de religién y criticarlas por su
amplitud, los autores enfatizan que el término religién estd reservado al “sistema de
compensadores generales basados en presunciones sobrenaturales” (1979, 121). Sélo los
sistemas que predican sobre lo sobrenatural son religiones. Es decir, donde se postula que
seres, fuerzas o un mundo sobrenatural son fuerzas activas y que los eventos y condiciones

aqui, sobre la tierra, estan influenciados por lo sobrenatural.
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Los compensadores son ofertas de recompensas de acuerdo a explicaciones que no
son susceptibles de verificacién, estdn basados en la esperanza y en la fe. Los autores
hablan de compensadores generales y especificos. La diferencia entre ambos es el reclamo,
tnico, especifico, de esfera limitada en un caso (los compensadores especificos) y de
alcance mas general y mayor valor y mayor cantidad de recompensas (los compensadores
generales). Para ejemplificarlos apelan el caso de los especificos a una pocién mégica que
alivia una enfermedad, y al cielo después de muertos para los generales. (Stark y
Bainbridge, 1979, 120).

Esta diferenciacién en los dos tipos de compensadores, les permite a Stark y
Bainbridge en su obra de 1996 (A Theory of Religién), diferenciar entre magia y religién.
Sosteniendo la misma definicién de religién que citamos antes, colocan a la magia como
prestadora de compensadores especificos.

Como veremos a lo largo del trabajo, las mujeres se acercan a las iglesias
pentecostales en busca de compensadores especificos: soluciones a las enfermedades, crisis
personales, etc. Veremos si encuentran una religién o no.

El mensaje fundamentalista de las agrupaciones pentecostales se dirige a la familia
usando como intermediarias a las mujeres. Es alli donde centramos nuestra investigacion.

Sostenemos que los distintos grados de involucramiento en las actividades de las
iglesias provee de una red social méas amplia a mujeres que sélo cuentan (en el mejor de los
casos) con redes de parentesco y vecinales. Esa red social estd sustentada por principios
ideolégicos rigidos que las mujeres se apropian para negociar la relacién con sus maridos e
hijos, asi como para mejorar su autoestima y salud ﬁ’sica y emocional.

La iglesia es un centro de recursos, de entretenimiento, de educacién y, un lugar
donde se imparten mensajes carentes de ambigﬁedad‘ sobre el comportamiento correcto que
deben seguir las personas de acuerdo a un orden divino. Y, no menos importante, el lugar
de intensa participacién en el ritual, que, como lo trataremos expresamente, permite la
curacion por la fe, performance por la cual las mujeres adquieren su status de verdaderas
creyentes y donde el poder de dios se manifiesta en sus cuerpos.

Para ello nos moveremos entre las actividades dentro de la iglesia y su entorno

social y doméstico, aplicando conceptos de la teorfa de género que han probado ser dtiles:
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social y doméstico, aplicando conceptos de la teoria de género que han probado ser
utiles: empoderamiento, agency, aspectos corporales del ritual, entre otros, que iremos

desarrollando a lo largo del trabajo para lograr mayor riqueza expositiva.

a) Fuentes utilizadas

Entre 1‘65 afios 1990 y 1998 estuve involucrada en investigaciones que tuvieron que
ver con la problemética abordada en este trabajo’.

Ese involucramiento me permitio realizar trabajo de campo en innumerables iglesias
pentecostales, situadas en el Gran Buenos Aires como en la ciudad de Olavarria. En esta
Gltima ciudad se realizé un relevamiento de iglesias no catolicas y se procesé informacion
sobre fodas las congregaciones pentecostales existentes en el momento. (Tarducci y
Migliardi, 1996)

Los datos consignados en el relevamiento fueron: la ubicacion geografica precisa
del lugar de culto; si poseia local o funcionaba en casa de familia; si era una filial o
representacion local de un grupo mayor; si pertenecia a alguna federacion; la antiguedad en
la ciudad; si poseia materiales de difusion propios; cantidad de fieles, dias de reunion;
descripcion emic de la creencia y del ritual y actividades llevadas a cabo en el barrio. Para

recabar estos datos se entrevisto a los pastores o responsables de cada iglesia’.

También en Olavarria tuvimos la oportunidad de seguir una de las campafias
evangelisticas del pastor Carlos Annacondia, campafias que segun afirman muchas de
nuestras informantes, tanto del Gran Buenos Aires como de Olavarria, son el primer

acercamiento a la nueva creencia’.

1 1990-94 becaria de perfeccionamiento del CONICET con ¢l proyecto "Fundamentalismo religioso y crisis
econdomica: el impacto del pentecostalismo en las mujeres de seclores populares”.
1993-1996 directora de la linea de investigacion; Crisis ecénénuca v adopcion de valores alternativos: el
impacto de los nuevos movimientos religiosos en Olavarrla NURES-Facultad de Ciencias Socialcs,
Sccretaria de Ciencia y Técnica, Universidad Nacional del Centro de la Provincia de Buenos Aires.
1996-98 directora de la linea de investigacion: Crisis econdinica y espacios de participacion de las mujeres:
un estudio comparatlvo del acceso al mundo publtco a traves de las iglesias, las organizaciones barriales v
Ios part:dos politicos” (1dem) R L o N

? Entrevistar a los pastorcs nos permmo CONOCEr MUINErosos ﬁcles de esas i glesnas lo que facnhto las
relaciones de confianza requeridas para poder hacer el trabajo de campo en determinadas iglesias y poder
cntrevistar a los ficles.

3 Hablarcmos acerca de ésto en el capitulo referido a la conversion. o -
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Con el objetivo de conocer los mensajes dirigidos a las mujeres se analizaron
los contenidos de: - - ' _ I ‘ -
e los sermones de los pastores en los oficios regulares y extraordinarios.
e la programacion de la estacion radial Radio Luz, de la ciudad de Olavaria.

e el material de lectura producido y vendido en las iglesias y que son tanto

para el consumo de los feligreses como para atraer a nuevos fieles (panfletos,

llamados a reuniones, opiniones sobre algiin tema coyuntural, etc.)

e el periodico inter-denominacional mensual £l Puente, el mas popular de los
periodicos evangélicos, con un énfasis en las denominaciones pentecostales
y carismaticas. Tiene un suplemento dedicado a las mujeres desde 1993.

e libros, en general editados en castellano en los Estados Unidos, que se
venden en librerias evangélicas y en las propias iglesias. Incluimos aqui, a
los articulos seleccioniados por la publicacion Los Elegidos, que se bien es
editada por los responsables de £I Puente, son en su mayoria traducciones
de autores norteamericanos. Se eligieron aquellos que por su tematica tienen
especial interés para nuestro trabajo: familia, mujer, educacion de los nifios,
etc.

Si bien en las distintas congregaciones pentecostales en las que hemos realizado
trabajo de campo y hemos interactuado con innumerables mujeres, tanto en las actividades
de las iglesias como en sus diferentes ambitos de accion cotidiana: hogar, trabajo, reuniones
festivas, de interés comunitario, etc, nuestra unidad de estudio principal fue la iglesia
pentecostal pertenecierite a la Union de Asambleas de Dios, en la localidad de Caseros, en
el conurbano bonaerense.

Como relaté en la introduccion, las relaciones con mujeres conocidas me llevaron a
esta congregacion. Por otro lado, cumplla con CIertas caracterlstlcas que. la hacnan clasma
se establecio en el pais en 1908; pertenece alas dos confederacnones de 1gle51as evangehcas
mas importantes, la Asociacion Cristiana de Iglesias Evangélicas de la Republica Argentina
(ACIERA) y a la Confederacion Evangélica Pentecostal (CEP) a la vez que su pastor es
miembro de una de las tantas redes ﬁmdamentalistas‘con sede en los Estados Unidos, como

veremos mas adelante.
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Especificamente en este templo se realizo observacion participante de los cultos
ordinarios como extraordinarios.

Nuestra unidad de analisis, las mujeres que concurren a la iglesia, fue diseflada a-
partir de un cuestionario estructurado que permitid conocer el perfil de las mujeres que se
congregaban. (ver anexo) o N

Con las mujeres que lo contestaron (cmcuenta) se h1zo una primera selecc10n
descartandose las nacidas en el evangelio, ya que nos interesaba el proceso de conversion y
cofno mencionaremos en los resultados de la encuesta, al ser la mayoria mayor de cuarenta
afios, sus edades oscilaron entre los 40 y los 60 afios. Aceptaron veinte mujeres que se las
entrevistara en profundidad, como para confeccionar sus historias de vida.

Habiendo logrado cierto grado de confianza con ellas, pude presenciar sus areas
especificas de accion como las reuniones de damas de la iglesia, llamadas de Dorcas y la
escuela dominical (donde se ensefia teologia a los nifios) asi como otras que se relacionan
con sus labores de asistencia a la comunidad.

Como en esta congregacion (como en la gran mayoria de las pentecostales) no se
permite el pastorado femenino, entrevistamos a dos mujeres pastoras de diferentes iglesias
pentecostales, una del Gran Buenos Aires, y otra de la ciudad de Olavarria. -

Se entrevistaron también no solo a la mujer del pastor y sus hijas, sino a distintas

esposas de pastores que fuimos conociendo a lo largo de la investigacion, siempre de

congregaciones pentecostales.

b) Unas Giltimas palabras acerca de la metodologia

Creemos en la reflexividad, o sea en la tendencia a reflexionar, a examir:ar
criticamente y explorar analiticamente la naturaleza del proceso de investigacion. La
franqueza intelectual y la autorreﬂexigh é’yudan a situar y evaluar los argumentos, pero no
queremos convertir eso en el tema pr1nc1pal de la etnograﬁa

Lo que hace feminista una mvestlgacmn;les el foco sobre el género como categoria
la

analitica destacada y su interés de contrlbmr al ,_'proposxto global de hacer evidentes la

explotacion y opresion basada en el § genero R .

Como dice Christine Ward Gailey (1998) tomados en sentido estrecho, como

técnicas de investigacion, los métodos de la Antropologia Feminista (el uso del trabajo de
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campo, entrevistas, encuestas, datos cuantitativos) no son distintos de otros métodos

criticos en antropologia. Lo distintivo es como la teoria y los métodos estan relacionados.

Las feministas en Antropologia podemos diferir en nuestras aproximaciones
tedricas; a veces vemos al poder que oprime a las mujeres basado en las relaciones y

estructuras sociales, otras mas asociado a las practicas discursivas o dialécticamente

relacionado. Pero todas estamos de acuerdo.en que en las sociedades con estado. el género -

es una de las variables que se intersectan y que juntas pfoducen diferencia de poder.

Esta perspectiva_es necesariamente parcial.y no reivindica abarcar todas las
perspectivas posibles sobre una sociedad particular o un entorno cultural. Tampoco es
politicamente neutral. Tenemos la obligacion de hacer saber por que pensamos que
podemos reclamar por lo que reclamamos. Eso no implica sesgo. Un/a investigador/a
sesgado/a seria quien presume cosas y evita hacerlas explicitas, o incluso no las reconoce
como suposiciones. Comprobar el sesgo (o verificar, o contrastar), para las feministas se
vincula con un examen critico de los vinculos que hacemos (o no hacemos) entre nuestras
suposiciones, la manera en que la investigacion es disefiada y llevada a cabo, y las

conclusiones a las que arribamos. (Gailey, 1998)

Sea el analisis cuantitativo o cualitativo (como es este caso), lo importante es la
sensibilidad hacia el género. “Todas las formas actuales de metodologia pueden servir a los
fines feministas si son aplicadas con sensibilidad al género, todas permiten que la
investigacion contenga una conciencia critica de los procesos mediante los cuales la

investigacion es realizada y justificada.” (Millen, 1997, 10)

Existe una gran cantidad de bibliografia acerca de la posibilidad o no de una
metodologia feminista. Nuestra posicion ya fue esbozada mas arriba. Por eso queremos
terminar este capitulo citando a la antropdloga feminista Nancy Scheper-Hughes: “Ya me
he cansado de esas criticas posmodernas y, dado los tiempos peligrosos en los que vivimos
nosotros y nuestros “objetos”, me inclino hacia un compromiso que reclama la practica de
una etnografia ‘moralmente responsable’. El/a antropélogo/a es un instrumento de la
traduccion cultural que necesariamente es imperfecto y parcial. No podemos librarnos del
yo cultural que llevamos con nosotros al campo (....) nos esforzamos por hacerlo lo mejor

posible con los recursos limitados que tenemos a nuestra disposicion: nuestra habilidad para
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escuchar y observar de manera cuidadosa, empatica y sensible.” (Scheper-Hughes, 1997,

38)
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CUESTIONARIO

1. Edad
15/19 () 20/24 () 2529 () 30/34 ()
35/39 () 40/44 () 45/49 () 50/54 ()
55/59() 60ymas ()

2. Ins- (Sabe leer y escribir? si() no()

truccién i Sabe firmar? si() no ()

Primario completo

(
) incompleto ( )

) incompleto ( )
) incompleto ( )

(
3. Nivel Secundario completo (
' Superior completo  (

........................................................................................................

4. Estado soltera ( ) casada( ) viuda ( ) divorciada ( )
Civil

5.Empleo  ;Tiene un trabajo remunerado? si( ) no()

6. Si tie- a) Trabaja en:

ne ocupa-

cién re- . comercio ( ) industria () servicio doméstico () asociaciones ()
munerada otros ()

b) Trabaja como:
empleada() empleadora() cuenta propia ()

con un miembro de la familia () |

7.Si no estudiante () amade casa ()

tiene ocu-

pacidnre-  vive de rentas () jubilada/pensionada ()

munerada .

8. Lugar

de naci- ciudad .................. ProvInCia .......coeeueene
miento

9. ¢ Fue siempre pentecostal? si() no ()
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10. Si no siempre fue pentecostal, ;hace cuédntos afios que esta en
el pentecostalismo?
............... afos
11. Si no siempre fue pentecostal, ;cuél era su religion anterior?
( ) evangélica (especificar).......cceccevveviernnnnen.
( ) catdlica

( ) otra religién o (especificar)..........cceeuen..

( ) no tenia religion.

12. ; Me puede decir qué la llevé a entrar en la Iglesia Pentecostal?

prédica en una plaza pﬁblica O) culto piblico ()

curas de dolencias () - bendiciones recibidas ()

lectura de 1a Biblia ()

conversacién con un pastor () influencia de parientes ()
influencia de amigos () visitas de creyentes al domicilio ()

por recibir ayuda de hermanos creyentes ()
otracausa () ;Cull? ...,

13. Si fue por influencia de parientes, ;cudl es el grado de parentesco?
padre () madre () hermanos () hijos ( ) esposo ()
novio () otros parientes ()

14. ;Considera que la religidn pentecostal modificé su vida?

si () no ()

15. Si la religién pentecostal modificé su vida, (quede decirme de qué
INOAO .ottt bbbttt et e e neeaeas

...............................................................................................................................

16. Si antes de ser pentecostal no tenia religién, ;me puede res-
ponder lo siguiente?: .

¢ fue bautizada en el catolicismo ()
{practico algunos actos religiosos? ()
GCUALEST o
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17. Si antes era catélica, ;iba a las misas del domingo y comulgaba?
Frecuencia:
Misas del domingo: todos los domingos ( )
algunas veces por mes ( )
unavezuotra( )

Comulgaba en misas de domingos: todos los dorﬁingos ()
algunas veces por mes ( )
una vezuotra( )

18. ;Cual es su cargo o funcién en la iglesia pentecostal?

..............................................................

Si no tienen cargo o funcién, es sélo creyente ()

19. ;Contribuye regularmente en su iglesia?
con diezmo ‘ si() no ()

con ofrendas | si() no ()

20. Asistencia al templo

() sélo al culto semanal | () todas las reuniones
() reunién de dorcas () la Escuela Dominical.
() grupos de estudios () voy de tanto en tanto

21. Me puede decir si pertenece a:

algin sindicato si () no ()
asociacién o club deportivo si () no ()
alguna asociacion barrial si () no ()
algin partido politico si () no ()

() no quiere responder

22. Si es soltera, me puede decir si es pentecostal:

su padre si () no ()

su madre si () no ()

sus hermanos: todos () ~ menos de la mitad ()
més de la mitad () ninguno ()

23. Si es casada, me puede decir si es pentecostal:

Su esposo si () no ()
sus hijos: todos () menos de la mitad ()
mas de ld mitad () ninguno ()
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24. ;Fuera de la iglesia concurre a reuniones?

si() no ()
25. St concuire a reuniones, marcar las mas frecuentes:
cine () reuniones en casa de vecinas ()
teatro () reuniones con cras. de trabajo ()

fiestas familiares ()  otras ()

26. ;Cudles son sus lecturas ademas de la Biblia?

revistas femeninas () diarios ()

revistas religiosas () libros religiosos ()
novelas () ensayos ()

otros () CUAIeS ...ccceeveveeveeeeeeeeerece.

.......................................

.......................................

.............................................................................................................................

.............................................................................................................................

.............................................................................................................................

28. {Cuales son sus programas de TV?

noticieros () telenovelas ()

cémicos () series ()

peliculas () de actualidad ()

OLIOS, CUALES. cooiiiiiiiit it ee e aae e e e e eeesenserasraeaeenns

.......................................................................................................................




CAPITULO III
FUNDAMENTALISMO Y RELACIONES DE
GENERO |

Feminism is a socialist, anti-family political
movement, that encourage women to leave their
husbands, kill their children, practice witchcraft,

destroy capitalism and became lesbians. (Pat
Robertson, famoso evangelista norteamericano, pre-candidato
republicano a-la presidencia)

1. Qué es el fundamentalismo

Podemos designar como fundamentalistas a los movimientos dentro de las
religiones méas extendidas del mundo en este momento, que comparten algunos elementos:
es un fenémeno moderno, més alld de su precursores histéricos; apela de modo directo a las
escrituras; es oposicjonal; unifica a un grupo cuyos miembros se ven a si mismos como el
sagrado remanente de un pasado y como la vanguardia de un futuro a ser revelado. Sus
militantes son luchadores activos e instrumentan campafias concretas.

En esa lucha contra la imposicién de nuevos valores, se conservan algunos
elementos del pasado, pero se seleccionan aquellos aspectos que refuerzan su identidad. La
lucha, bajo la proteccién de Dios, deja afuera a los tibios y a los moderados. Emergen en
diferentes regiones del mundo, citan distintos libros sagrados, tienen diferentes
interpretaciones de un mismo libro, a veces carecen de un texto pero tienen una tradicién
para venerar en su lugar.

Cuando Marty y Appleby (1991) detallan las caracteristicas del “fundamentalismo

en estado puro”, establecen:
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a) idealismo religioso puesto de manifiesto en la concepcién del reino de lo divino,
como lo revelado y hecho norma para la comunidad religiosa que provee la base para una
irreductible identidad personal y comunal. Una identidad asf, estd garantizada para
permanecer libre de la erosion del cambio sustancial, a prueba de las vicisitudes de la razén
y la historia humanas.

b) el extremismo, retdérico o verdadero, sirve para colocar una barrera entre los
verdaderos creyentesl y los de afuera. El rechazo, en principio, a toda forma de
hermenéutica, insistiendo en que su verdad es evidente ya que proviene de la lectura literal
tanto de los textos sagrados como de los mitos. Su acceso a la verdad sagrada les da la
seguridad para dividir el mundo entre luz y tinieblas, entre elegidos y réprobos.

c) miden los momentos histéricos particulares ajustindolos a los textos y
tradiciones sagradas y se interpreta el tiempo y el espacio teniendo en cuenta esos
pardmetros.

d) nombra, dramatiza y mitologiza a sus enemigos. Si el fundamentalismo se
enmarca en la dindmica de “reaccionar contra” necesita confrontar y oponerse a un
adversario digno. El Occidente como el “Gran Sat4n”, por ejemplo.

Existen limites exactos que protegen al creyente de la contaminacién preservando su
pureza. El establecimiento de limites adquiere diferentes formas: puede ser un espacio
geografico como la orilla ivzquierda de Gaza, que para los Gush Emunim son las biblicas
Samaria y Judea; puede ser una manera distintiva de apariencia como el pelo sin cortar y
los pantalones cortos de los sik/s. |

Emmanuel Sivan (1995) contempla la importancia que adquiere en los
fundamentalistas el lenguaje corporal (la postura inclinada de los haredim y la firmeza
marcial de los Gush Emunim) los cédigos de vestimenta (el velo y la barba entre los
musulmanes, el estilo militar de los Gush, la prohibicién del pelo largo entre los hombres
protestantes) como indicadores de identidad. .

e) celo mi.fionero matizado con variadas formas de proselitismo. El elemento que
moviliza la accién, y la urgencia que inspira el activismo hacia la “conquista del mundo” es
el sentido del inminente peligro. El fundamentalismo surge o adquiere relevancia en
tiempos de crisis, real o percibida. El sentido de peligro puede estar basado en condiciones

politicas, sociales o econdmicas pero a continuacién la crisis es percibida como crisis de
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identidad por aquellos que temen que los rasgos distintivos de la cultura sean perdidos o
sincretizados.

En ese sentido, y como veremos més adelante, la Mayoria Moral en los Estados
Unidos en los afios setentas, vio al humanismo secular representado por la prohibicién de
las plegarias en las escuelas, la promiscuidad, la pornografia, las drogas, la corrupcién, al
enemigo contra el cual batallar. Para los fundamentalistas norteamericanos “los
tradicionales valores de América” estaban en peligro y para conservarlos era necesario
reemplazar las estructuras existentes por un sistema integral basado en principios religiosos
que abarque la ley, la poh’tica, la economia y la cultura. Un modo de vida religioso que

incluya todos los aspectos de la actividad humana.

Para desarrollar este sistema integral, los fundamentalistas han probado ser
selectivamente modemos y selectivamente tradicionales. , No son simplemente
conservadores o tradicionalistas, seleccionan cuidadosamente los. élementos del pasado que
sirven a sus propdsitos.

Los lideres, que son autoritarios y carismaticos, adoptan estrategias que a menudo
son mas modernas que tradicionales. Los nacionalistas hindides, que se organizan mas all4
de las castas, los lideres isldmicos que copian las formas organizativas de los partidos
comunistas y fascistas, serfan algunos de los ejemplos.

Los fundamentalismos aparecen como una tendencia dentro de las comunidades
religiosas corporizadas paradigmaticamente por ciertos individuos y movimientos, que se
manifiestan en un conjunto de estrategias por medio de las cuales los creyentes intentan
preservar su identidad como personas y como grupo. Sintiendo que esa identidad estd en
peligro en el mundo contemporaneo, la fortifican por medio de la recuperacién de doctrinas,
creencias y pricticas de un pasado sagrado. Esta recuperacién es selectiva ya que los
fundamentos son redefinidos, modificados y sancionados de acuerdo a lo que pueda servir
en su lucha contra el estado, otros grupos religiosos, la sociedad civil, etc.

El aspecto irinovador de los fundamentalistas los distancia de los revivalistas de
otros siglos. Seleccionando elementos de la tradicién y de la modernidad, los
fundamentalistas buscan rehacer el mundo con un doble compromiso. Por un lado
volviendo a colocar todas las cosas bajo sumisién divina y por el otro, auto-preservarse,

neutralizando la amenaza del “otro”. Tal esfuerzo requiere lideres autoritarios y

36



carisméticos, adherentes disciplinados y un rigido c6digo de moral para todos los

seguidores.

2.- El fundamentalismo protestante

Fundamentalismo, fué desde sus comienzos un nombre autoconferido
orgullosamente por sus portadores. El editor del periédico bautista Watchman Examiner,
invento el termino "fundamentalista” en 1920 y rapidamente fué adoptado por sus colegas
bautistas y presbiterianos como algo que denotaba un empefio en luchar por "las verdades
fundamentales de la fé" contenidas en una serie de doce escritos de teologia conservadora,
redactados entre 1910 y 1915. (Pierucci, 1991, 24)

Estos “fundamentals” inclufan antes que nada el nacimiento virginal de Cristo; la
elevacién de Cristo no sélo como el mejor modelo de humanidad sino de quien muri6 para
expiar nuestros pecados;l defendian la resurreccién corporal de Cristo asi como la naturaleza
sobrenatural de sus milagros; crefan en la literalidad de la Biblia y la mayoria eran
dispensacionalistas pre-milenaristas, es decir veian a la historia humana sélo en términos de
declinaci6n y esperaban la Segunda Llegada de Cristo a la tierra. (Bendroth, 1993 4).

Fundamentalismo en un sentido estrictamente histérico designa a una coalicién anti-
liberal de varias denominaciones protestantes, predominantemente calvinistas, que surgié
dentro de una mds amplia cultura evangélica a fines del siglo XIX en los Estados Unidos.
Conocidos por sus ataques contra la teoria de la evolucién estaban corﬁprometidos en una
defensa de la ortodoxia contra lo que ellos denominaban influencias liberales en las
instituciones protestantes. Mientras el ‘p'rete.s.fant'ismo: abria el mensaje cristiano al rumbo
intelectual, ellos adherfan a las verdades elementaleis] de la fe.

Su objetivo principal era defender el prmmp%o de .inspiracién divina de la Biblia, por
lo tanto la imposibilidad de que ésta se equwocara 1mpomendo una autoridad absoluta de
la Palabra sobre la vida de los cnstlanos. Plerucm, cardcterizando el contexto histérico de la
aparicién del fundamentalismo nos dice que el adversario interno en el campo protestante

contra el cual se constituyd, fueron los partidarios de la teologia liberal y de los métodos de
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critica histérica y literaria para la interpretacién de las Sagradas Escrituras. El adversario
externo nimero uno era la mentalidad cientifica moderna, representada embleméticamente
por el darwinismo. (Pierucci,1991,25)

Los fundamentalistas norteamericanos bregaban a comienzos de nuestro siglo por la
educacion religiosa en todos los niveles de instruccién publica, porque la Biblia recobrara
su lugar histérico en la familia, la vida cotidiana y el pensamiento para hacer frente con una
moral religiosa a Jos cambios que surgfan en una época crucial. El énfasis puesto en la
moral privada y la educacién religiosa fue paralelo a un cierto desinterés por los asuntos
publicos y por lo tanto un recelo a participar en politica.

La profesora de teologia DeBerg (1990) que ha estudiado profundamente la
"primera ola" de fundamentalismo prdtestanlte, Jo asocia con los cambios dréasticos en la
ideologia de género entre los afios 1880 y 1930. En base a una abundante documentacién,
sostiene que temas tales como relaciones domésticas, conducta e identidad sexual, esferas

. N
de actividades masculinas y femeninas dominan mucha de la retérica en los medios proto y
fundamentalistas y formaban parte de la prédica de pastores y escritores identificados con
e] fundamentalismo. |

Las relaciones de género de la clase media en la Norteamérica victoriana estaban
dominadas por la ideologia de las esferas separadas, rigida diferenciacién de los roles y
doble moral. Los hombres eran vistos como los exclusivos proveedores del hogar que
olvidaban su identidad en el despiadado mundo de los hegocios y la politica. La "mujer
virtuosa" no tenfa lugar en este dominio, pero ella podia ser la reina del "divino hogar", el
refugio de los hombres, Ja ciudadela de la virtud y la pureza, para quienes las relaciones
adilteras eran impensadas. Ademds, los hombres, por naturaleza lujuriosos y presos por la
tentacion, no podl’ah renunciar a los impulsos erdticos, que eran vistos como algo natural y

| comprensible. No necesitaban del divorcio para salvaguardar sus legitimas gratificaciones y
deseos cambiantes, el divorcio era mas o menos tabd.

El fundamentalismo, defenderfa la mayoria de los elementos del dualismo de género
victoriano después de estar obsoletos y declinando en la practica. Uno de los elementos
principales de la retérica fundamentalista era la mistica del "cristianismo varonil”, un Jesis
vigoroso, que en el andlisis de DeBerg estaba ligado a restringir el activismo y la autoridad

de la mujer en la iglesia.
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DeBerg ve el surgimiento del fundamentalismo como una respuesta a la confusién
de la identidad masculina y a la ansiedad derivada de la quiebra del dualismo de género.
Los cambios en la estructura del capitalismo en los Estados Unidos crearon mas
oportunidades de trabajo para las mujeres. Los hombres no eran ya los tnicos proveedores
del sustento. El divorcio se volvi6 mas accesible y las mujeres menos dependientes
econémica y emocionalmente de sus maridos. Muchas universidades comenzaron a aceptar
mujeres quienes también participaban en movimientos tales bcomo las ligas de templanza,
pro-sufragio, anti-violacién, que desafiaban la supremacia masculina y las impulsaban a
roles extra-domésticos. El fundamentalismo amenazaba contra la "nueva mujer” que
rechazaba sus responsabilidades en el hogar y en la familia por un descarriado activismo
sociopolitico, una educacién innecesaria y la fatuidad de los clubes de mujeres. Su objetivo
también eran las mujeres despreocupadas, frivolas, que se arreglaban y trababan de ser
seductoras, fumaban y bailaban. Mucha de la documentacién anaijzada se ocupa de la
polémica fundamentalista sobre el pecado y los errores de la fnujer moderna y la
consecuente declinacién de la vida familiar y 1a civilizacién. '

La fijacion fundamentalista en la literalidad de la Biblia era un intento de extrapolar
un cédigo moral fijo e inmutable en base a la condena al desarrollo de la ambiguedad de
género como caos moral. Era el arma en la batalla a favor de la ideologfa victoriana de las
esferas separadas. El evolucionismo o la "degradante filosoffa del animalismo" era vista
como la legitimacidn dltima y facilitador intelectual de la declinacién moral, que incluia el
divorcio, la androginia, los excesos hedonistas y el hundimiento de la familia. La
decadencia moral que implicaba una visién ambigua de los roles de género era ‘percibida
como un sintoma del fin de los tiempos, que serfa precedida por el anticristo como
preanuncio de escenarios apocalipticos.

Randall Balmer sefiala la importancia que tuvo en los Estados Unidos la répida
industrializacién, la tirbanizacién y el arribo masivo de inmigrantes, la mayoria de ellos no
protestantes, pero hace hincapié en el desafio que representé la teorfa evolucionista que
socavaba la comprensién literal de Biblia. No deja por otro lado de sefialar que la mayoria
de los recursos retéricos de los fundamentalistas estaban centrados en la mujer.

Reaccionaban a lo que percibian como laxitud de la cultura, puesta de manifiesto en la ropa
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y los adornos femeninos y bregaban por leyes estrictas que protegieran a las nifias. (Balmer,
1994, 53)

Los principales fren.tes de batalla de los fundamentalistas de comienzos del siglo
veinte lo constituyeron la defensa de las creencias ortodoxas de la Biblia amenazadas por el
liberalismo religioso moderno y de las virtudes y modo de vida tradicional, que se veian
amenazadas por los cambios sociales. | |

Si bien perdieron la batalla contra la modernidad, los fundamentalistas construyeron
una importante infraestructura institucional, concentrando sus energias en el evangelismo y
las misiones, la educacién y la publicacién de materiales escritos. Mantuvieron una vibrante
subcultura en medio del mundo moderno, un modo de vida tanto muy moderno como
desafiantemente antimoderno. (Ammerman, 1994, 14)

Esta subcultura fundamentalista aparentemente desaparécida, fue una manera de
vivir en el mundo para muchos habitantes de los Estados Unidos hasta que vuelve a hacerse
visible en los afios setenta.

Pero en esos afios de aparente inactividad, uno de los canales para la energia
fundamentalista fueron las misiones de ultramar. Las misiones expandieron su mensaje
alrededor del mundo, inéluyendo América Latina, donde hacia los afios cincuenta, se hacen
visibles misiones estrictamente fundamentalistas asi como otros grupos evangélicos menos
duros. Volveremos sobre esto mas adelante. |

Como afirman Wuthnow y Lawson (1994, 37), en sentido amplio, después de la
Segunda Guerra Mundial, las barreras denominacionales fueron erosionadas de manera
significativa y esta erosi6n, contribuyé a la emergencia de una divisién en la religién
protestante norteamericana entre liberales y conservadores. Esto seguramente ayudé a
solidificar el ala fundamentalista, dentro del amplio espectro conservador.

En los afios setenta de este siglo, como dijimos, “reaparecen” con mucha fuerza
oponiéndose a la ola radical que modificé en muchos aspectos el “modo de vida
americano”. En un contexto de luchas por los derechos civiles de la poblacién negra, la
guerra de Vietnam, el feminismo y los movimientos estudiantiles.

Si durante los afios cincuenta su foco estaba puesto en luchar contra el comunismo,
a partir de los ochenta el enemigo fue la “relajacién de las costumbres”, expresada en

dmbitos tales como el aborto, la homosexualidad, el feminismo, la permisividad sexual y el
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“humanismo secular” presente en los medios de comunicacidn, las escuelas, el gobiemo y
las leyes. (Hunter, 1985,158)

Segiin Ammerman, ningin término captura mejor la imagen y agenda publicas del
fundamentalismo en los setenta, como “Mayoria Moral”. En 1979, Jerry Falwell declard
que la gente que estaba preocupada por Ja declinacién moral de América era una mayoria
que esperaba ser mobilizada. (1994b, 1)

Durante la década del sesenta, el estado comenzé a ser visto como un desafio a los
principios fundamentalistas. La legislacién, las decisiones de la Corte, se inmiscufan dentro
de la esfera de lo privado, en temas concernientes a las relaciones familiares. Las escuelas
publicas, en donde, legalmente se prohibia la oracién desde 1963, eran vistas como lugares
peligrosos, donde el pluralismo y los “derechos humanos” socavaban la autoridad paterna.

Un enorme aparato fundamentalista fue puesto en marcha y para mediados de los
afios ochenta los fundalhentalisfas tenfan canales de televisién, editoriales, estudios de
grabacién, escuelas, hospitales. Y, a diferencia de sus predecesores de principio del siglo
XX, formaron una coalicién politica no partidaria para influir en los asuntos publicos, que
tomé diferentes nombres: Moral Majority, Christian Voice, Religious Roundtable, todas
comprometidas en hacer lobby en el Congreso en temas morales y apoyando a los
candidatos republicanos en las elecciones de 1980 y 1984.

Todos los autores que tratan el tema enfatizan que el activismo politico de los
ochenta fue orientado casi exclusivamente hacia la contencién de la marea de declinacién
moral en la cultura norteamericana, adoptando una postura conservadora en temas como “el
aborto, el rol de la mujer, la homosexualidad y la plegaria en las escuelas” (Hunter, 1987,
126). “El tema central de los fundamentalistas fue la proteccién de la ‘familia tradicional, la
unidad bésica de la sociedad’...de esto derivé la oposicién a los derechos de los gays, a la
pornografia, a la enmienda constitucional de igual de derechos de las mujeres, a las leyes
que prof.egl’an a las mujeres y los nifios abusados, [...] de todos, el mas desarrollado fue el
tema del aborto” (Ammermann, 1991, 45). “Los fundamentalistas respondieron a
situaciones que ellos consideraban involucradas en cuestiones morales, el aborto, la
homosexualidad y el derecho a orar en las escuelas pablicas” (Wuthnow y Lawson, 1994,
32). “Los fundameritalistas, han tratado, con considerable éxito, de impulsar €l aborto al

centro del debate politico”. (Balmer, 1994, 55)
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Como lo expresara el mismo Jerry Falwell. “cinco problemas mayores que tienen
trascendencia politica y los americanos morales deben estar dispuestos a afrontar: el aborto,
la homosexualidad, la pornograffa el humanismo y la destruccién de la familia” (Kepel,

1991, 166)

3.- Los pentecostales

Si algo caracteriza a las iglesias reformadas a partir del cisma de Lutero y Calvino
es su dinamismo y continuas separaciones y fraccionamientos de sus iglesias “madres”. Sin
pretender trazar una historia del protestantismo, diremos que los origenes del movimiento
pentecostal debemos rastrearlo en la Iglesia Metodista fundada por John Wesley a fines del

siglo XVIII, en abierta oposicion al anglicanismo, religién del estado en Inglaterra.

Entre otros cambios que se oponifan a la rigidez anglicana, Wesley establecié una
distincién entre las personas santificadas, es decir entre los bautizados por el Espiritu Santo
y los cristianos comunes. Tempranamente se formaron iglesias metodistas en Estados
Unidos y dentro de ellas un movimiento llamado de santificacién, al que se le sumaron
algunos pastores bautistas, que hacfan especial hincapié en el bautismo del Espiritu Santo.
Alli debemos buscar los origenes del pentecostalismo, pués la sefial del “toque” del Espiritu
Santo, o sea del bautismo gracias a €, se reconoci6 en el poder de “hablar en lenguas” o
glosolalia por primera vez en 1900, en la Escuela Biblica de Topeka, Kansas, dirigida por

Charles Perham, bajo los auspicios de] Movimiento de Santidad de la Iglesia Metodista.

La tradicién pentecostal ubica el punto de partida del movimiento en la iglesia
“Misién de fé apostélica” de la calle Azusa 312, de Los Angeles, California, a cuyo frente
se hallai)a el pastor negro William Seymour, que practicaba sus dones carismaticos desde
1905, y hasta su muerte en 1933 ejercié notable influencia en el pentecostalimo

norteamericano.

Por qué pentecostales? Porque en Hechos, capitulo 2, se describen los sucesos
acaecidos durante Pentecostés, cuando el Espiritu Santo se aparecié, mostrando todo su

poder y haciendo que los presentes comenzaran a hablar en lenguas. Los creyentes, al igual
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que los apdstoles y sus discipulos en el primer Pentecostés, han recibido al Espiritu Santo
con sus dones carismdticos y situados en un segundo Pentecostés, esperan la llegada de

Cristo que reinard mil afios en la tierra.

Las distintas denominaciones pentecostales constituyen un movimiento fuertemente
atomizado y por carecer de una teologia exph’cité y sistemdtica son reconocibles por una
creencia comun: las manifestaciones del Espiritu Santo, tal cual fueron expresadas en la
Primera Carta de Pablo a los Corintios. Para ser pentecostal se tiene que pasar por dos
etapas en el camino a la salvacién: la conversién, 1lamada también nuevo nacimiento y por
la santificacién, que es el bautismo del Espiritu Santo cuya expresioén es la glosolalia o
“hablar en lenguas”. El Espiritu Santo se manifiesta también en los dones de: la sanacién
divina, o sea el poder de curar las enfermedades por la fe, de profecia, la palabra de

sabiduria, la palabra de fe, milagros y el don de interpretar lenguas.

Este despertar religioso, que inclufa manifesiaciones rituales de asombrosa
emotividad, tales como desbordes extiticos de los fieles, hablar leﬂguas incomprensibles,
besos y abrazos entre hombres y mujeres, coros, anécdotas, historias milagrosas, motivo
una aspera resistencia de parte de las iglesias tradicionales y las burlas de la prensa. A su
convocatoria acudian principalmente las mujeres, los negros de ambos sexos y los
inmigrantes pobres de las grandes ciudades. Hollenweger escribe que para 1936, en los
Estados Unidos “la participacién de las mujeres en las congregaciones pentecostales era
mds importante que la de los hombres y la de los negros mas elevada que su porcentaje en
la poblacién” (Hollenweger, 1976, 12)

La carencia de recursos materiales hizo que los pentecostales no estudiaran para
ejercer el ministerio, confiando en el “llamado de Dios” y la presencia del Espiritu Santo
como pruebas suficientes para predicar tanto para hombres como para mujeres.

El movimiento pentecostal pronto se extendié por todo el continente americano,
Africa, Asia, las islas del Pacifico sur, Australia y Nueva Zelandia, adoptando sus
congregaciones distintas denominaciones: Asambleas de Dios, Evangelio Cuadrangular,
Iglesia de Dios Pentecostal, etc. Las primeras iglesias pentecostales se establecieron en

Argentina a partir de 1910, consolidando su presencia partir de 1940. (Saracco, 1989)
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a) Pentecostalismo en América Latina

Distintas son las tipologias sobre el protestantismo de América Latina que han
puesto a consideracién los estudiosos sobre el tema, Stoll (1990); Deiros (1991);
Wynarczyk y Semén (1994); Ammerman (1991); que mas alld de la diferencia de matices
acuerdan en trazar una linea divisoria entre las denominaciones protestantes “histéricas” y

los evangelismos de nuevo cuilo.

Las iglesias protestantes se establecen en Argentiﬁa y en el resto de América Latina,
acompafiando a los inmigrantes europeos. Las primeras datan de 1825. Durante el siglo
XIX legan la anglicana (ingleses), valdense (franceses e italianos), reformada (holandeses),

presbiteriana (escoceses), luterana (alemanes y daneses).

Estas iglesias de “trasplante” guardaban estrechas relaciones con la iglesia “madre”
del pafs de origen y sus tareas en América eran de acompafiamiento a las comunidades, no

ganar nuevas almas.

El segundo grupo de iglesias llegadas a América Latina si era misionero, en el
sentido de que si bien nacieron en Europa, se expandieron desde Estados Unidos con el
propédsito de dinamizar la fe acercando nuevos fieles. A esta vertiente pertenecen el
Metodismo, los Heimanos Libres, la Alianza Cristiana y Misionera, los Adventistas del

Séptimo Dfa, Bautista, Luterana Unida, etc.

Este segundo grupo sin embargo no es homogéneo, ya que sufrié el impacto
fundamentalista de fin del siglo pasado, que de hecho dividié el campo religioso protestante
en denominaciones “liberales”, politicamente progresistas y aquellas que podriamos llamar

fundamentalistas en lo teolégico y conservadoras en lo politico.

Algunos autores prefieren dividir esta segunda oleada protestante en principales o
troncales (mainline) colocando a las fundamentalistas en una tercera agrupacién que llaman
“misiones de fe”. Asi para Stoll, (1990, 5) las sucesivas olas de arribo protestante a
América Latina serfan: 1) las iglesias de inmigrantes europeos, 2) las denominaciones

histéricas o mainline, 3) “las misiones de fe” fundamentalistas y 4) los pentecostales.

Tanto para Stoll (1990), como para Brouwer, Gifford y Rose (1996), en los afios

inmediatamente posteriores a la Segunda Guerra Mundial, los grupos pentecostales hicieron
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mucho mas evidente su énfasis en la cura divina, provocando algo asi como un revival
pentecostal que abarcé todo el territorio norteamericano. En esa época sitlan estos autores
la expansién misionera pentecostal alrededor del mundo, especialmente en América Latina,
coincidiendo con otros grupos fundamentalistas independientes, conservadores en doctrina,
firmemente comprometidos en el proselitismo en nombre del evangelio, pero no

pentecostales en sentido estricto.

Los desarrollos més recientes del amplio espectro protestante permite a algunos
autores hablar de “movimi‘ento carismdtico”, o como lo denomina Stoll y otros, “neo-
evangelismo” para distinguir a sus miembros del pentecostalismo cldsico y que englobaria
tanto a neo-pentecostales como a los grupos implantados por las agencias misioneras.

Lo comin a todas las tipologias es que separan al protestantismo histérico de las
iglesias pentecostales y fundamentalistas. Con respecto al segundo grupo, el mas estudiado,
la complejidad del fenémeno aparece a los ojos del investigador que intenta poner un cierto
orden en un campo muy heterogéneo.

Con respecto a nuestro pafs, (Wynarczyk y Semén, 1994) luego de la instalacion del
primer grupo junto con los inmigrantes, el protestantismo misionero, cuyas representantes
mas dindmicas son actualmente las iglesias Bautista y lc;s Hermanos Libres, se establecen
entre los afios 1891 y 1924. Son grupos originados en el segundo despertar (siglo XVIII)
pero fuertemente influenciados por el fundamentalismo del siglo siguiente.

El pentecostdlismo llega a nuestro pais en dos olas: la primera, a partir de 1910 en
adelante y la segunda mas firmemente, a en los afios cuarenta, potenciada en la década

siguiente.

b) Pentecostalimo y fundamentalismo
Los fundamentalistas se diferencian ellos mismos de los pentecostales y de los
carisméticos ("holiness groups™) por razones sociales y teoldgicas. A pesar de tener mucho
en comun, en especial su antipatia por "lo mundano” los fundamentalistas enfiticamente
rechazan el énfasis pentecostal en los dones espirituales, especialmente el "bautismo del
espiritu” o hablar en lenguas como requisito de la conversién. Piensan que esos dones
cesaron inmediatamente después de su florecimiento en Pentecostés y no pueden resurgir

hasta la Segunda llegada de Cristo.
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“Carismaticos” es un término usado por los cientistas sociales latinoamericanos para
los grupos que en inglés son denominados neo-evangelical, y se refieren en general a los
grupos evangélicos dentro del fundamentalismo que, luego de la Segunda Guerra Mundial
que trataron de sacar al movimiento de su aislamiento intelectual y afnpliar su atractivo.

Para Wuthnow y Lawson (1994), el centro de su doctrina fundamentalista esta
conformado por la creencia en la veracidad divina y literal de la Biblia, en el énfasis en la
experiencia de conversién individual, en la fuerte separacién entre creyentes y no creyentes,
y una visién de la intervencién divina en muchos aspectos de la historia humana basada en
doctrinas de dispensionalistas, pre-milenaristas y apocah’ticas. Es decir, adhieren a la
doctrina de que la historia humana esté dividida en “dispensaciones”, la tltima de las cuales
sera el reino de Cristo. Pero mds alld de esas creencias comunes, los fundamentalistas
actuales, varfan ampliamente en sus denominaciones y tradiciones teolégicas.

Por eso es interesante que los autores antes citados, hagan hincapié en lo que
llaman “comunidad del discurso”, en la que los fundamentalistas producen ideas y hablan
unos con otros sobre esas ideas. Los une ese intercambio y el intento de llevar esas ideas a
la practica. Los limites de esa comunidad no estin claramente delimitados, sino
determinados por las cuestiones que plantea el observador. Asi, por ejemplo, para algunos
propésitos esa comunidad esta restringida a quienes creen en algunos pocos ﬁmélamentals
como una congregacién, mientras para otros es importante considerar a un grupo mas
amplio, aunque determinadas creencias entren en contradiccién con al gunas de las verdades
fundamentales. A veces los fundamentalistas y los evangélicos toman distancia unos de
otros cuando se autoidentifican, pero la distancia no es tal para el observador externo, mas
alld de algln desacuerdo doctrinal.

Brouwer, Gifford y Rose (1996)‘ afirman que el nicleo de creencias
(dispensacionalismo, pre-milenarismo, creencia en la literalidad de la Biblia y fuerte dosis
de americanismo) nos ayuda a identificar al.amplio movimiento fundamentalista. Encajan
dentro de €l, la mayoria de las iglesias pentecostales y neo-pentecostales; buena parte de la
Convencién Bautista del Sur; la gran mayoria de las iglesias bautistas independientes, de la
cual un exponente famoso es el predicador Jerry Falwell; algunas denominaciones
carismdticas y grupos provenientes de secesiones de otras iglesias histéricas como los

presbiterianos. Aclaran que no todos los evangélicos son fundamentalistas, pero si que son
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el semillero donde el cristianismo fundamentalista ha brotado. El aceptar la literalidad de la
Biblia, no los hace fundamentalistas, pero existe una gran probabilidad, en palabras de estos
autores, de que “acepten el resto del paquete fundamentalista”. (Brouwer, Gifford y Rose,

1996, 266)

c) (Se puede hablar de fundamentalismos en América Latina?

Ahora bien, si el fundamentalismo ha influenciado las expresiones religiosas
norteamericanas, como hemos visto, y si como reafirman enfaticamente Brouwer, Gifford y
Rose (1996, 5) “Su critica a la laxitud moral de sociedad resuena a través de todo el
espectro protestante y muchas denominaciones han adoptado mucha de su retérica y
comparten la mayoria de sus objetivos y los principales puntos de la teologia
fundamentalista”, los grupos pentecostales latinoamericanos (',podrfan quedar fuera de esa
influencia, teniendo en cuenta la dependencia ideoldgica con sus pares de Estados Unidos?

Para Maldonado (1993) es dificil hablar de fundamentalismo en América Latina, si
se trata de imponer ¢l sentido que tiene este término en los Estados Unidos a pesar del
hecho innegable de su “aire de familia” con el fundamentalismo norteamericano.

Para este autor, la identificacién mdas clara de la presencia fundamentalista en
América -Latina, tiene que ver con la segunda ola de trabajo misionero en la regidn,
producida a comienzos del siglo XX. En los afios cincuenta se produciria una tercera ola de
evangelizacién, donde el 87 por ciento de las misiones de fe eran de cufio fundamentalista.

El crecimiento acelerado de las iglesias evangélicas incluye principalmente a los
pentecostales pero no solamente a ellos, también a denominaciones fundamentalistas
expresamente anti-pentecostales.

Para Maldonadb, el pentecostalismo comparte algunas caracteristicas definidas con
el fundamentalismo norteamericano: el marcado énfasis de la salvacién por la fe y el modo
de ser cristiano en el mundo moderno. Ambos interpretan la Biblia literalmente, buscan en
sus pasajes una actitud normativa de obediencia hacia el statu quo sociopolitico y son
fervientes anticomunistas. Sin embargo, hay una distincién importante. Mientras el clasico
fundamentalismo norteamericano provee un modelo racionalista que interpreta los actos

sobrenaturales del Espiritu Santo restringido a los tiempos del Nuevo Testamento; los
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pentecostales quiebran el esquema dispensacionalista afirmando que las acciones del
Espiritu Santo se vive hoy en la vida de los creyentes y en la iglesia por signos, milagros y

£¢

dones sobrenaturales como en los tiempos biblicos. En suma, concluye Maldonado, “el
pentecostalismo latinoamericano (nacido en las calles, entre las minorfas desposeidas y
politicamente marginales) es religiosamente menos oficial y mas flexible y adaptativo que
el fundamentalismo e incluso el evangelismo conservador en América del Norte.
(Maldonado, 1993, 218)

Sin embargo pafa Stoll, (1990, 49) los pentecostales, tomaron el dispensacionalismo
dandole nueva forma, organizando a su manera una variante mas entusiasta de
fundamentalismo.

Deiros, (1991, 165) se refiere a un “impulso hacia el fundamentalismo” en cada uno
de los sectores del protestantismo: en la actividad e influencia misionera sobre ciertas
misiones; en las actitudes de ciertas iglesias pentecostales 'aut(’)nomas y en las
organizaciones para eclesidsticas, muchas de las cuales son dirigidas por prominentes tele-
evaﬁgelistas norteamericanos. El fundamentalismo en América Latina no es solamente un
movfmiento institucionalizado, sino también una tendencia ideolégica dentro de iglesias
que por lo demds son vistas como evangélicas o pentecostales.

Marfa Campos Machado (1996) para el caso brasilefio, considera que la
caracterizacion de fundamentalistas para los grupos pentecostales estudiados por ella, no es
la apropiada, ya que tienen valores de la cultura moderna, como la capacidad de hacer
elecciones y tomar decisiones en su vida privada. Ella lo menciona a propésito de la
planificacién familiar.! Sin embargo, en otro momento de su trabajo afirma: “En la
Asamblea Constituyente de 1988, los pentecostales se destacaron por el activismo
esencialmente moralista; se concentraron en las dos comisiones en las que la cuestiéon moral
estaba mas presente: Familia, Educacion y Cultura y en la de Soberanfa y Derechos del
Hombre y la Mujer. “La superioridad numérica de los representantes de las denominaciones

mas tradicionales, sobre todo la Asamblea de Dios, (presente con 13 miembros) hizo que

! Machado olvida dos cosas, primero que como ella misma menciona en su libro, desde 10s afios treinta del
siglo XX ha habido declaraciones de iglesias protestantes aprobando el control de la natalidad y en segundo
lugar, como hemos afirmado al comienzo de este capitulo “Para desarrollar este sistema integral, los
fundamentalistas han probado ser selectivamente modernos y selectivamente tradicionales™.
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predominaran en este bloque las posiciones contrarias al aborto, las drogas, el feminismo, a
la homosexualidad y la pornograffa.” (Machado, 1996, 104)

Al igual que en otros paises latinoamericanos, Wynarczyk y Semén (1994) seiialan
para nuestro pafs, la importancia del movimiento carismético norteamericano y su
influencia en las iglesias locales, pentecostales o no, de los predicadores evangelistas
internacionales a partir de los afios cincuenta que despliegan una accién evangelizadora de
masas que implica: la utilizacién de los medios masivos de comunicacién y tecnologias e
infraestructura de recursos humanos y materiales; la elaboracién de una nueva relacién con
el universo simbdlico de los sectores populares y; la conexién con organizaciones
internacionales especializadas que no son necesariamente pentecostales y en general son de
origen fundamentalista.® A este fenémeno llaman los autores pentecostalismo de masas o
pentecostalimo renovado, que no debe confundirse con el fenémeno neo-pentecostal,
surgido en Brasil y Uruguay.3

Lo que queremos resaltar para los fines de nuestro trabajo es que en nuestro pais
existe una nueva variante de evangelismo que es conservadora con respecto a algunos
patrones de conducta, pero fuertemente adaptativa en materia de organizacidon eclesial y
liderazgo social.

Esta es la situacion que Wynarczyk y Semén caracterizan en sus dos aspectos: una
mayor ligazén entre pastores neopentecostales y pastores de otras iglesias protestantes en
algunas organizaciohes comunes y la constitucién de un estilo, producto de un modelo
evangélico neopentecostal en otros sectores del campo evangélico. Esa
“pentecostalizacién” estd presente en formas carisméticas de culto y én privilegiar la
sanidad y la prosperidad en ]a funcién evangelistica.

Los “evangélicos”, como se autodenominan, constituyen un espacio en comin, que
va més all4 de las denominaciones y de determinados énfasis teoldgicos. Esa “poblada red
que abarca desde las organizaciones representativas de las denominaciones hasta
productoras de los mas diversos objetos culturales”: periddicos, radios, videos, grabaciones

musicales.

2 Con respecto al impacto en las iglesias pentecostales locales, de la visita del predicador norteamericano
Tommy Hicks, en la década de los cincuenta, ver Saracco, 1989)

* Este neo-pentecostalismo es un fenémeno mas reciente, que no forma parte de este trabajo. Vease al
respecto Oro (1992) y Frigerio (1994b)
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Pudimos ver sobre el terreno lo que afirman estos autores. En nuestro relevamiento
de las iglesias protestantes en la ciudad de Olavarria, visitamos uno a uno los templos
existentes al momento (1996). De las 31 denominaciones consultadas, quedaron fuera de
este amplio . movimiento - “carismatico-pentecostal”, las historicas (Luterana Unida,
Evangélica Reformada y Bautista), los Adventistas, los Testigos de Jehova, los mormones y
la dificilmente clasificable Nueva Apostolica. Todas 'las demas eran pentecostales, menos
la Alianza Cristiana y Misionera y los Hermanos Libres, qué nuestro equipo definié como
fundamentalistas. (Tarducci y Migliardi 1996)

~ Sin embargo los pentecostales y los carismaticos como los Hermanos Libres y la
Alianza, son in(listillgixibles para el observador, mis alla de que sus pastores ponian como
diferencias determinados énfasis teoldgicos. Diferencias que por otro lado desaparecieron
cuando todas las denominaciones colaboraron activamente para recibir al predicador Carlos
Annacondia, que dirige una asociacion para-eclesiastica llamada Mensaje de Salvacion,
dedicada a realizar campafias y cruzadas de evangelismd y sanidad.

La‘ misma situacion vivi en Buenos Aires. Mi trabajo de campo intensivo fue en un
templo perteneciente a la Union de Asambleas de Dios, netamente pentecostal. Sin
embargo, en las ehtrevistas con el pastor, éste continuamente hacfa referencia a sus
contactos en los Estados Unidos con asociaciones eclesiales interdenominacionales de corte
fundamentalista como la Asoci'acic'.)n»Evang_elist'icé Alberto Mottesi.

Mo‘ttesi.es al'gentino, de. formacion bautista y reside en Estados Unidos, desde
donde organiza mega-reuniones eVangeHsticas, sobre todo en América Central. Tal como lo
demuestra en uno de sus libros, que tuve la 6portunidad de leer, (Mottesi, 1992) su énfasis
esta puesto sostener a la familia tradicional, que esta siendo erosionada en América Latina.

Las diferentes organizaciones evangelistas ademas de sus campafias especificas .
editan libros, revistas, grabaciones de musica religiosa y folletos que son faciles de hallar
en cualquier iglesia pentecostal. Por ejemplo, los materiales de Cruzada Argentina a cada

Hogar, asociacion cuyo director nacional es el mismo pastor antes mencionado.
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4.- Mis alla de las diferencias

» Para McCarthy Brown (1994,175) “el fundamentalismo es muy dificil de
definir[...]Jpara aquellos que utilizan al género como categoria de analisis, un indicio para
reconocerlo es la presencia de un algo grado de control de las mujeres sancionado
religiosamente”. o

Ese amplio esbectro, que coincide en otorgar ciertos rasgos fundamentalistas a un
conglomerado de grupos y asociaciones eclesiales, encuentra un denb,minador mas util para
nuestros esfuerzos que es “fundamentalismo cultural”’, término acufiado por los
historiadores Donald Mathews y Jane De Hart, (1990) para designar el compromiso
absoluto hacia formas culturales y sociales “tradicionales” como modelos sagrados de la
realidad,r patrones ﬂjoé que trascienden el cambio histérico ordinario. Ese compromiso
conservador es facilmente observable en las ideas respecto de los: roles de género y
familiares que son necesario para mantener el orden social, los ideales de masculinidad y
feminidad que son vistos como consistentes en un éonjunto universal.y constantes de reglas
y esquemas.

Si pensamos en esos términos al fundamentalismo, como observadores podemos
focalizar en temas culturales partidulares, especialmente la familia y la vida domeéstica, que
es lo que con mas éxito ha movilizado a estos grupos e individuos. Haciendo esto veremos
qué existe un “aire de familia” que todos los fundamentalismos comparten, algunas de
cuyas premisas hemos estado enunciando.

Cuando vemos en los medios masivos de comunicacion, en los reportes de
agrupaciones de Derechos Humanos y en textos feministas determinadas actitudes referidas
al mundo de lo doméstico y especificamente a pautas que reglamentan la conducta de las
mujéres, tales como los shiitas en Iran ordenando a las mujeres estar cubiertas en publico,
al lider mas prestigioso de los sikhs de la India estableciendo un codigo que prohibe a las
mujeres el maquillaje, las joyas y la ropa que exponga sus cuerpos; o en Israel, a los
fundamentalistas apedreando a un grupo de mujeres que deseaban rezar en el Muro de los
Lamentos, o el dramatico caso de los talibanes en Afganistan poniendo en peligro la vida de

las mujeres al prohibirles atenderse por médicos en los hospitales, estd presente la
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constantes_.de

arremetida fundamentalista contra el mundo “modefno”, no en sus aspectos tecnologicos,
sino desde un punto de vista moral y comunitario.

John Hawley llaima la atencion sobre la carencia del enfoque de género en obras
muy importantes, siendo que esta implicitamente presente en todos los autores, cuando se
habla de la familia, de los rigidos codigos morales, de la autoridad paterna, del liderazgo
masculino, de la educacion, etc. .Afirma que la construccion del género no solo es
importante en el significado del fundamentalismo, y no solo en las religiones
abrahamanicas sino en otros lugares también . “De hecho, la perspectiva de género arroja
una luz reveladora sobre la naturaleza del fundamentalismo en su conjunto”(Hawley, 1994,
27)

 Bruce Lawrence llamé la atencion sobre la importancia que la retdrica
fundamentalista le daba a la mujer. Argumenta que no se puede aislar el género de los otros
aspectos de la realidad social ya bque constituye “la éxperiencia de todos los dias de los
sujetos”.(Citado por Hawley) |

Martin Riesebrodt que realizd un estudio comparativo entre el fundamentalismo
protestante en Estados Unidos durante la segunda y tercer década de este siglo y el

movimiento shiita en los 60 y 70 en Iran les asigna a ambos el rotulo de “movimientos de

protesta patriarcales” y presta especial atencion a la insistencia de los fundamenfalisfaé en
la separacion de 10s sexos, tanto de manera ﬂsica como conceptual. Martin Riesebrodt ha
interpretado al fundamentalismo como un “movimiento de protesta que reacciona, ante todo
contra el reemplazo de las estructljraspatriarcales y el orden moral por una estructuras
sociales y morales modernas, despersonalizadas y buroéréticaé” (Hardacre, 1991, 135)

" El control de las relaciones de género es una caracteristica basica del .
fundamentalismo. Este control puede ser activo o un compromiso de dejar las cosas como
estén, pero en todos existe una preocupacion por las zonas intimas de la vida. Los cristianos,
musulmanes y judios prestan mucha atencion a las prescripciones que ordenan su vida
familiar y comunal. Sus lideres estudiaron en seminarios, madrds o yeshivot los textos
sagrados y sus codificaciones en manuales religiosos. La tradicion religiosa enfatiza la
regulacion de la conducta personal, la vida familiar y la educacion de acuerdo a normas

reveladas divinamente y comentarios sobre esas normas. En esos aspectos, la normativa es
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mucho mas especifica que en estipular politicas macroeconomicas y estructuras politicas.
(Marty y Appleby, 1993,5) |

Es en la esfera doméstica donde los fundamentalistas tienen mas éxito, ellos pueden
moldear conductas de acuerdo a normas y patrones tradicionales especificos con relativa
poca resistencia. La familia sirve como un potente simbolo de un orden moral idealizado y
como un microéosmos de la sociedad. Este intento de ajustar la vida diaria a este orden
idealizado, es “la mas ifnportante prioridad de la agenda func_lamehtalista” (Hardacre, 1993)

Las religioﬁes le dan a la familia una significacion sagrada. Las interpretaciones de
la familia involucran concepciones acerca de las relaciones de género y de las relaciones
interpersonales. Dentro de ella es donde se observa el ritual y es el lugar de la educacion y
transmision de las ideas religiosas de una generacion a otra. Frecuentemente la familia es
tomada como el microcosmos de un orden moral universal.

En momehtos en que los cambios socialés, economicos’ y -poliAticoS»afectan a-la
familia, las religiones sienten que sus visiones del mundo estan siendo socavadas.

Si hay “algo £1ue comparten las visiones fundémqntalistas de las religiones actuales
es su percepcion de que se estd amenazando los valores “tradicidnales” asociados con la
familia. ‘

Muchos movimientos fundamentalistas proponen programas para redefinir a la
familia de acuerdo con esos valores. Esos programas a su vez definen los roles de las
mujeres y los nifios muy estrechamente. |

Hardacre advierte que ésto no quiere decir que exista un programa monolitico para
todos los fundamentalismos, pero si que hay consecuencias o impactos sobre la familia, los
roles de género y las relaciones interpersonales: que revelan un modelo, un diseiio
identificable. -

Si bien el fundamentalismo islamico tiene profﬁndas diferencias con el cristiano,
podemos garantizar una comparacion del' impacto de los dos en términos de actitudes
basicas hacia los roles de la mujer, de la importancia dada en ambos a la “familia
tradicional” emmarcada en un orden social jerarquico y divinamente sancionado.

El fundamentalismo _exacerba las cualidades de la sexualidad femenina, que de por
si poseen la mayoria de las religiones establecidas: tiende a ser vista como dificultando la

perfeccion espiritual masculina, como polucionante, responsable del embrujo hacia los
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hombres, culpable de la pérdida de la razon, del autorrespeto y asi, pasible de llevar a la
ruina de la familia y al desmoronamiento de la nacion. Si bien, y ésto es importante
recalcarlo una vez mas, existe una diferencia fundamental entre las concepciones cristianas
y musulmanas respecto de la sexualidad en general. Mientras en el cristianismo la cultura
surge en la lucha contra la sexualidad, sublimandola, en la religion islamica el deseo sexual
es positivo. Al contrario de las concepciones cristianas, la perfeccion religiosa en el mundo
musulman no se logra a través del ascetismo.

En Iran y otras regiones donde ha prosperado, elv fundamentalismo no se puede
separar del nacionalismo, del anticolonialismo y de posiciones fuertemente criticas hacia
Occidente. Ha luchado por la independencia y ha colocado esa lucha por sobre todas las
demas, incluido el mejoramiento de los derechos de las mujeres y, viendo a la mujer
occidental como licenciosa; se rechaza al feminismo. Y aquellas que luchan en distintos
paises por un feminismo global han sido atacadas _comb “embaucadas por el imperialismo”,
estigmatizadas no solo en base a principios religiosos sino como traidoras a la causa de la
liberacion. | |

Para el caso que nos ocupa el fundamentalismo protestante, desde su apanclon y
aun un 51glo despues persisten en su lucha contra los mismos enemigos. Numerosas
publicaciones y talleres acerca de la familia dan cuenta de su preocupacion por los cambios
operados en las estruéfurés familiares, los roles sexuales, la situacion de la mujer, las luchas
de los homosexuales y lesbianas pb'r sus derechos, etc. Ellos son los campeones de la
“familia tradicional”. La cuestion es qué se entiende por tradicional. Si bien se habla de la
complementaridad de los roles, lo distintivo de ese patron ideal es la insistencia en las
relaciones jerarquicas entre el hombre y la mujer. |

Las mujeres ldgran su felicidad haciendo felices a los otros, poniéndose al servicio
de los demas, en especial a los miembros de su familia‘. Su principal responsabilidad es en
el ambito doméstico. Abogan por el retiro de las mujeres del trabajo asalariado, se las insta
a no ser permisivas y a educar a sus hijos en la obediencia. En conexién con ésto, se
desalientan las actividades intelectuales y politicas.

La familia idealizada es la nuclear. Cuando se refieren a que la familia esta siendo
atacada, se refieren a la unidad formada por los padres e hijos que viven juntos. La familia

como lo opuesto al mundo caético. El lugar donde se pueden expresar las emociones y se
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halla la seguridad. Esta vision de la familia como una institucion sagrada y atemporal, en
realidad rescata un fipo de familia, historicamente contextuada, que es la familia occidental
burguesa, que se consolida con posterioridad a la Revolucion Industrial. Esa familia que
nace entre los ideales de la burguesia y coincide con los de las principales religioneé
instituidas en pedir la vuelta al hogér de las mujeres, se propaga por las clases medias
después de la Segunda Guerra Mundial. La ideologia que los fundamentalistas
norteamericanos propugnan es la separacion de lo pl'lbliCOVy lo privado, la mujer reina del
hogar y éste como opuesto al mundo hostil del afuera. La familia burguesa como ordenada
por dios y la que hay que volver. | |
En Estados Unidos muchos predicadores, sobre todo los miembros de la Mayoria

Moral le contestan a laé feministvas: “Usted va a escuchar a muchas feministas y portavoces
“anti-familia” hlablarvsobre la historia....Ellos le hablardn de que en las Fidji, o en algun
lugar o en una isla de Uwunga-Bunga, hay una tribu que nunca ha practicado la vida
familiar como nosotros la conocemos. Pero ellos también tienen huesos en sus narices y
liman el frente de sus dientes. También comen carne cruda en el desayuno. Son gente
bastante extrafia, no son representativos. Pero le contardan a Ud acerca de toda suerte de
aberraciones que han aparecido en la familid humana durante siglos y en los mas extraiios
/ugareS' geogrdficos. Lé contaran que en el siglo XIX en la trastienda de Europa, tal o cual
cosa sucedia.... Tratardn de construir un argum_e;ﬂo historico para demostrar que la
Sfamilia tradicional ho Jué nunca tradicional y rzdﬁlé nunca und fuerza dominante-en.todas
las sociedades civilizadas™ . (cifado por Hardacre, 1993)

| Se pretende criar a los nifios en un medio que refleje su comprension de la familia.
En general el estilo de crianza -favorecido es antipermisivo, con claras reglas de
comportamiento en todos los aspectos de la vida. Se rechaza el modo de vida
contemporaneo cuyas influencia para los nifios y jovenes se ven poco saludables. Un lugar
especial lo ocupan la critica a los medios de comunicacic’m, especialmente el cine y los
orientados para los jovenes como la musica rock, que promoverian la promiscuidad sexual
y el rechazo a la autoridad.

La lucha en los Estados Unidos estuvo marcada por el rechazo a la escuela publica,

que es vista como una excesiva interferencia del estado en detrimento de la autoridad de los

padres. Se fundaron numerosos establecimientos religiosos en todos los niveles de
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ensefianza. Los educadores de estas Aescuelas siguen de cerca las actividades de los alumnos
y extienden su supervisién a todos los aspectos de la vida de éstos. Se alientan actividades,
las amistades, e incluso los matrimonios dentro de la iglesia.

~ Los contenidos curriculares de las escuelas fundamentalistas en los Estados Unidos
asi como sus métodos y consecuencias, se presentan como diferentes de las seculares. La
educacion religiosa es percibida como un remedio a los males de la secularizacion e intenta
restaurar la autoridad religiosa y de los padres, proteger a los nifios y nifias de males tales
como la droga, la violencia, el sexo y la carencia de disciplina. Sus contenidos ponen el
énfasis en la interpretacion fundamentalista de la Biblia, el creacionismo, los valores
patriarcales y la denigracion de los valores humanistas en general, no desaconsejandose el
castigo corporal. (Tehranian, 1993) ‘

Los Promise Kéepers forman parte de lo que se denomina “Movimiento de
hombres cristianos” y fue fundado por el entrenador de futbol de la Universidad de
Colorado Bill McCartney, quien promete “fevoluciona: este continente ensefiando y
alentando a los hombres a abrazar los equilibrados conceptos de la virilidad
biblica”.(Citado por Bendroth, 1993)

Fueron estos Promise Keepers quienes realizaron una gigantesca marcha sobre
Washington, en 1997, en oposicion a la de los “Hombres negros musulmanes”. Esta
demostracion de fuerza fué vista por estudiosas como Brenda Brasher como una “respuesta
a la subcultura de mujeres ministras”, un fendmeno muy amplio en los Estados Unidos que
los medios no registran. (Brasher, 1997)

Una vez mas la familia es la preocupacion de estos fundamentalistas: “Primero vino

Dios, despues los hombres, luego la familia”. Parten de la_existencia una naturaleza

completamente diferente de los sexos, se identifican con Cristo y aseguran que Dios es
masculino, golpear alos nmos y las esposas es menos pecaminoso que el aborto.

Un asunito 1mportante de destacar por lo poco conocido, es la polémica que
involucra al Senado de los Estados Unidos que no ha ratificado la Convencion de los
derechos de la nifiez de las Naciones Unidas, aprobado por 191 de los 193 paises que la
componen. El otro caso es Somalia.

Las organizaciones de Derechos Humanos responsabilizan al senador conservador

del estado de Carolina del Norte, Jesse 'Helms, que es el presidente de la Comision de
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Relaciones Exteriores del Senado, -ﬁor el impedimento. Helms, fespOnderié asi a las
presiones de los funda.mentalistas, que coinciden con sus posturas de derecha.

La Convencidn que fué firmada en 1995 por Estados Unidos espera su ratificacion
para que sea fuerza legal en el pais. Sin embrago Helms ha declarado que el tratado “se
inmiscuye en la relacion entre padres e hijos y no deberia ser considerado en la legislacion
federal, mucho menos en los tratados internacionales”.

Helms y una coalicion de 10 6 15 grupbé de derecha, entre los que se encuentra la
Coalicién Cristiana se enfrentan a mas de 350 drganizaciones que luchan por la
ratificacion: la Asociacion de Abogados y Abogadas de Estados Unidos, Amnistia
Internacional, UNICEF, Cruz Roja de Estados Unidos, Nifiez del Mundo, entre otras.

Para los grupos que se oponen a la ratificacion de la Convencion, ésta representa “el
ataque mas peligroso a los derechos parentales en la historia del pais” y “un programa para
anular la autoridad paterna”, “un documento radical y peligroso que garantiza una
interferencia gubernamental ilimitada en la \}ida familiar”. *(Deen, 1998)

Lo que nos interesaba remarcar en nuestro trabajo, es que mas alla de las polémicas
en cuanto al uso comparaﬁvo del término fundamentalista, es que estos movimientos
poseen una clara politica respecto de las relaciones de género que se basa en una ideologia
sobre la sexualidad, la familia, la educacion, los roles sexuales y las relaciones
interpersonales y que de ella se derivan reglas que afectan la vida cotidiana de todas las

personas involucradas, pero que su peso recae especialmente sobre las mujeres.

Por eso, si enmarcamos estas ideas fundamentalistas én el concepto mas amplio de
fundamentalismo cultural, veremos que estan preséntes en los discursos de las iglesias
estudiadas, en las redes que estas congregacion_es establecen entre ellas y con sus pares
norteamericanas. El mensaje de ese fundamentalismo cultural es el que escuchan dia a dia

las mujeres que concurren a los templos, ya sea desde el pllpito, desde las publicaciones o

en los COﬂSCjOS que recxben de los pastores 0 sus esposas ante. problemas espemﬁcos que-

demandan ayuda espmtual

“ Posicién que no es diferente de la Conferencia Episcopal Argentina, que se opone al proyccto de lcy de
“Proteccion Integral de los Derechos de los Nifios, Nifias y adolescentes”, con media sancién en la Camara de
Dipulados porque “evidencia aspectos preocupantes; (anto respecto a la ideologia que subyace al proyecto,
como por los aspectos francamente inconstitucionales, al pretender la eliminacién en la préctica de la patria
potestad, que pasaria a ser ejercida por un estado totalitario.” En documentos del CEA (www.cea.org.ar)
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CAPITULO III
DE QUE MUJERES ESTAMOS HABLANDO

1. Relatos de mujeres

Ema

53 aiios, nacida en Tucumdn, tuvo once hijos de los cuales viven seis. Una de sus hijas, fue
detenida-desaparecida en 1977. Viven con ellas las otras dos. Tiene un hijo en prisiéon
acusado-de robo. Trabaja como empleada doméstica en el centro.

De familia catélica, su hermano, que se fue de su casa a los 14 aiios fue el primer
evangélico de la familia.

En la tipica reconstruccion anti-catélica del pasado cuenta que su madre, en su fanatismo,
los hacia ayunar los sabados por la noche, para recibir la comunién el domingo, lo que les
ocasionaba desmayos. Por supuesto en su historia, esas prdcticas religiosas no le gustaban,
las hacia obligada por su madre.

Se casé a los 14 aiios con un hombre 10 aiios mayor 'y a los 15 tuvo su primer hijo. A los 17
aiios viene a Buenos Aires, a vivir en una villa en William Morris (oeste del conurbano
bonaerense) y segun cuenta “su esposo le empezé a pegar enseguidita”.

De esa etapa terrible recuerda que le rompio un diente, que él tomaba y que habia dias que
no tenian para comer. Que ella no conocia nada de la vida, que se sentia sola y aislada en
Buenos Aires, lejos de su familia. Comenzé a beber ella también, dice que fue alcohélica
durante 10 afios y que eso la llevo casi a la locura, ademds de un estado fisico deplorable,
extrema delgadez y debilidad. :

Confiesa que en esa época era peronista, aunque en su relato advierte que el peronismo no
le habia podido sacar “lo malo que ella tenia, no le habia podido cambiar la mente”, el
deseo de beber.

Conocid al Sefior en esa etapa que ella misma denomina “tan deprimente”, aunque a
diferencia de otras informantes, reconoce que su conversién no fue repentina, que tuvo
“caidas”. Ella queria dejar el alcohol pero no podia a pesar de que después de haber
conocido la palabra de Dios en una campafia de Annacondia’, se prometia que no iba a
beber mas. _

De su primera casa en William Morris, se mudé a una villa en la localidad de Caseros,
pero en 1973, el Seiior intercedié para que le dieran un departamento en los monoblocks
que intentaron reemplazar a la villa. En realidad fueron contactos de su hija, militante
peronista desaparecida.

SLa importancia del evangelista Annacondia la desarrollamos en el capitulo acerca de la conversion.
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Reconoce que no podia congregarse porque su esposo se lo prohzbza La amenazaba, decia
que en la iglesia estaban todos locos, qué como iba ella a creer en esas cosas.

Pero un dia un hijo suyo tuvo un accidente y lo llevé a un hospital de la capital, alli
mientras lo cuidaba recibié a una “hermana” que le hablé de Jesis y ella se prometié a si
misma dejar de tomar e ir a la iglesia.

“Cuando Dios hace las cosas las hace completas”, dice para explicar que cuando volvié
con su hijo a Caseros, no sélo dejo de tomar sino que tampoco fumé nunca mas.

Comenzd a concurrir a una iglesia que se estaba edificando, que le recomends la sefiora
para quien trabajaba como empleada doméstica. En esa parte del relato su marido
desaparece. Cuando se le pregunta por él, dice, sin dar detalles que se fue, que la
abandoné.

En el templo entendié que su alcoholismo se debia a que “estaba tomada por el Enemigo,
pero que el Sefior la empezd a restaurar”. Si bien reconoce que no todo fue “un jardin de
rosas”, a medida que fue ‘“conociendo la Palabra, a medida que fue creciendo
espiritualmente fue madurando, fue comprendiendo las cosas”.

Hace 20 aiios que se congrega en la iglesia de Caseros, donde la conoct.

Las hijas que viven con ella son activas participantes del grupo de los jévenes de la iglesia
y Ema es considerada tanto por las otras mujeres como por la esposa del pastor, como una
gran mujer, muy dedicada a la obra del Sefior.

En el Confederacion Evangélica Pentecostal (CEP) la invitan a predicar, a organizar
reuniones de mujeres, para compartir trabajos. Se alegra de que esas reuniones han dado
frutos, tales como que entraron al hospital Moyano, donde estan trabajando y fundaron
una iglesia. Trabajan en las cdrceles, donde reconoce que el trabajo es muy duro, van a
unidades de mujeres, donde en un principio no son bienvenidas. Pero como aclara “asi
como el Seiior pago un precio, la cruz del calvario por nuestras vidas, nosotros también
tenemos que pagar el precio, porque no vamos a entrar corriendo al reino de los cielos,
sino en la vida, a través de muchas tribulaciones”

En la cdrcel conocié a muchas mujeres con historias terribles, que mataron a sus hijos, por
ejemplo, pero gracias a la Palabra estdn salvas. Pero aclara que por mas que Dios y su
familia la hayan perdonado, tienen que pagar su culpa con la sociedad.

Gran admiradora de Eva Perdn, a la que sigue llamando “la Sefiora” y recuerda con
carifio la ayuda que recibian de ella en Tucumdn, afirma categdrica que “de los que
vinieron después no quiere a nadie, ni a Isabel ni a Lépez Rega y a los militares menos” .
Recuerda los afios de terror de la dictadura militar, cuando entraban al barrio y se
llevaban a la gente. En especial una noche que estaban los amigos de uno de sus hijos, en
una fiesta en la casa y ella vié aparecer a los soldados de entre los pastizales del baldio
que rodea al barrio, estaban encapuchados. Se rie porque recuerda que en ese momento,
como su abuela en Tucumdn, en el campo, dijo “un espanto, Dios mio, un espanto” y se
arrodillé a rezar, al modo catélico, no si antes tener el buen tino de decirle a los chicos
que apagaran todas las luces. Segiin su relato, se llevaron a una enfermera, que nunca
aparecio.

También recuerda cuando, a un muchacho, “peronista, buen pibe, que trabajaba de
maquinista del ferrocarril”, lo tiraron del segundo piso donde vivia y lo remataron en el
piso.

Su relato se mezcla con un trabajo en el Hospital Posadas (que linda con su barrio), pero
en otro momento afirma alli “estudiaba” y que era un lugar hermoso con doctores de toda
Latinoamérica, becados, porque era un hospital importante con médicos muy buenos.
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En ese momento alude a que a uno de sus hijos los militares lo llevaron, junto con ella,
pero que luego los soltaron. No quiere tocar el tema, habla con terror del clima del barrio
en esa época, pero deja entrever que su hijo estuvo en el campo clandestino del Hospital
Posadas.

Se queja de la degradacién del barrio.

Afirma que las mujeres pueden ser pastoras pero reconoce que hay pocas.

Ve la conversién como un proceso y, como lo han hecho otras informantes recurre a la
metdfora del nifio y la papilla. “A medida que vas creciendo en el Evangelio, en la palabra
de Dios, vas comprendiendo qué cosas le agradan y que no. Como el cigarrillo. Con el
alcohol, estd escrito en la Biblia que estd mal”. Por eso no comparte la conducta de
algunos pastores, que proluben a las mujeres usar pantalones, ya que “una verdadera
cristiana sabe como vestirse”

Partidaria del control de la natalidad con métodos naturales, aunque reconoce que la
esposa del pastor le dice a las jovencitas que tomen pastillas.

Tiene conocimiento de las actividades de la iglesia y de las publicaciones para mujeres.
Cuando habla de su participacién aclara que ella concurre asiduamente pero enfatiza que
“antes de ir a la iglesia deja la comida preparada”

Marta

49 afios tres hijos. Ama de casa, pero asegura que trabajé 24 aiios como profesional de
belleza. 7 aiios de conversa. Vive en el barrio que rodea la villa.

Educada como pupila en un colegio catélico, porque su madre tenia que trabajarar a “los
14 afios a punto de ordenarse como monja”. Se define como alguien “que siempre buscaba
a Dios”

Se casa a los 30 afios, instala su negocio, prospero, con 8 chicas trabajando con ella.
Después de 7 aiios nace su primer hijo.

“Con el tiempo me enfermo de los nervios, porque todos los sueiios se me iban
derrumbando”. Sufrié mucho con el embarazo, a la vez que se desilusiona de su marido,
“desaires, cositas que pasan en el matrimonio”. Reconoce que ninguno de los dos estaba
preparado para fundar una familia.

No da detalles sobre “vinieron cosas muy graves”, que la hacen sufrir mucho, intenta
suicidarse tres veces. '
Seguia siendo catdlica, iba a misa y rezaba el rosario. Porque siempre la llamaron mucho
las cosas de Dios. La situacion en su casa era muy grave, segin ella misma la define. Se
deduce que su marido la golpeaba y que le era infiel.

A raiz de sus intentos de suicidio estuvo internada siete meses en el drea de psiquiatria de
un hospital, lo que la desesperd aiin mas. Trataba de que personas conocidas intercedieran
para poder salir de alli. En su confuso relato, aparece una violacién, aparentemente
ocurrida durante su internacion.

En el hospital se encontré con un ejemplar del Nuevo Testamento, que leia de a ratos. Le
sorprendié no conocerlo a fondo a pesar de ser una persona religiosa. Cuando le dan el
alta lo lleva consigo.

De vuelta al hogar siente pena por sus hijos, sintié que los habia abandonado. Su salon de
belleza se habia desarmado con su ausencia.

Dice que le comenté su situacion a una conocida y ella le recomendé ir a la Camparia de
Annacondia, cerca de su casa, en San Justo.
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Lo que vié en la campaiia la asusté un poco, pensé que era una locura todo eso, “no’
entendia nada”. Pero al escuchar el mensaje del hermano Annacondia sintié que le
hablaba a ella'y pensé “cémo si no me conoce, me estd hablando a mi, de pronto senti que
me estaba hablando Dios”. ” ‘ o
Volvié a su casa sintiendo que queria ser otra persona, que tenia “un sentimiento de
volcarse mas a las cosas”, pero su marido se enojé mucho, incluso amenazé con separarse -
“si se metia en eso”. .
Ella se extraiié mucho con esa amenaza porque su marido era el que se oponia a la
separacién, que ella habia pedido varias veces. Porque reconoce que en esa época ella no
lo queria mas. -

Su relato, muy emotivo y el que me parecié mas sincero en cuanto a la descripcion de la
desesperacion, incluyé cosas tales como “yo me desesperaba porque la casa no estaba
limpia y me ponia a llorar a los gritos”, “me abrazaba a mis hijas y rogaba que Dios me
llevara”. ‘

Después de la campaiia, se acercé a la iglesia de Caseros, que ella habia visto muy cerca
de su casa, pero que no sabia que cosa era. Asistir a ella la hizo interesarse por la lectura
no sélo de la Biblia, sino también de “las revistas y libritos hermosos que hay alli”
Describe el momento en que recibié a Jesis, en términos semejantes a los que escuchamos
de otras mujeres: resquebrajamiento, llanto, arrepentimiento al que le sigue un gozo
imposible de describir. A partir de alli, su vida cambié, empezé a querer lo que antes
rechazaba: las tareas domésticas, a sus hijas. o

A los cuatro meses su esposo comenzé a congregarse también, porque dijo “si Dios te ha
cambiado a vos, creo que puede cambiarme a mi, porque ahora tengo la esposa que yo
queria”.

En ese punto del relato, Marta insiste en el poder de Jesiis que cambia fundamentalmente
la situacion en su hogar, que a ese esposo que ella no queria mas, ahora lo aprendio a
querer. Que ya no tuvo mas ataques de nervios, que cuidaba mejor a sus hijas porque
entendid lo que es el amor de una madre. Sintié que Dios le traia la paz.

Recibié6 el bautismo, a pesar de la oposicién de su madre, ferviente catélica.

Hace un balance de todo lo que recibié en estos afios con el Sefior, rescatando la sabiduria
que le aporta conocer la Palabra, que le permite no criticar, no ofender, ser humilde e
insiste en que las personas por si mismas no pueden cambiar. Hay que poner la voluntad
pero el que ayuda es Dios. El demonio, por otro lado, siempre estd al acecho, toma la vida
de las personas, incluso la de los nifios, entonces debemos defendernos de la vnica manera
posible, confiando en Jesis y entregando la vida a El.

Trabaja en las villas, evangelizando, llevando la palabra, porque cree que todo el mundo
puede ser salvo. Usa la metdfora de una pelicula que a uno le gusta mucho, quiere
contarla a todo el mundo. También visita hospitales con “dos hermanos”.

Segiin sus propias palabras hoy se dedica totalmente a su hogar. “Mi marido no gana
mucho (trabaja como electricista en una empresa), pero ademds hace changas por su
cuenta. A'ella le gustaria trabajar fuera de la casa para ayudarlo, pero su marido quiere
que este en su casa, “quiere que este tranquila con las nenas, que las disfrute”.

Rita

47 afios. Nacida en Santiago del Estero. Vive en Caseros desde niiia. Empleada doméstica.
7 hijos. Una hija asesinada a golpes por su novio cuando contaba 16 afios. Vive en la Villa
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cercana a la iglesia de Caseros, con sus dos hijas solteras, dos nietas (hijas de sus hijas) y
su marido, pintor de un taller mecdnico y albaiiil ocasional.

Niega haber sido bautizada y haber tomado la primera comunion.

Casada a los 17 afios, solo por civil. Dice que la “iglesia catélica no le gustaba”, sin
embargo sus hijas totharon la comunién, “los varones no”.

Viven en la Villa desde 1974. Reconoce que ahora todo es peor, por culpa de la droga.
Hace continuas referencias al pegamento que consumen los mas chicos y a la prostitucién
de las mujeres jévenes.. Aclara que no es culpa de la miseria, sino del Demonio y a causa
de él los chicos llegan a la “perturbacion”.

Aclara que no tiene amigas en el barrio ‘“gracias a Dios”, conocidos puede tener, pero
amigas no. Su tinica amiga fue una compariera de la escuela que murid. Hoy sélo tiene a
Jesiis, que es su hermano y amigo. :

En esto como en otros aspectos de la vida, separa.en el antes y después de la conversién.
Ahora son las hermdnas en la fe las que reemplazan a sus antiguas “conocidas”, que
vivian llevando chismes en el barrio. “En el mundo todo es Jalsedad”, repite varias veces
en las entrevistas. :

En sus relatos, muy estereotipados e incongruentes, mezcla sus sentimientos con citas
biblicas, incluso mal empleadas, como cuando dice “levantate yora”, en vez de “levantate
y anda”. Fue la tinicd de las informantes que separa de manera rotunda en su discurso, al
“mundo” de su vida religiosa. Incluso afirma que “el que no tiene a Cristo en su corazén
es falso”. '

Dice que va al templo, los martes, jueves, viernes, sdbados y domingos. No la vi en ninguna
de las reuniones de Dorcas a las que concurri.

El pastor y su esposa trataron de evitar la entrevista, diciendo que Rita era “muy nueva en
el Seiior” y un poquito “ignorante”.

En todo momento, Rita logra transmitir su profunda tristeza por la muerte de su hija.
Habla de que “si no tuviera a Cristo en su corazén se sentiria Sfrustrada y sin esperanza’ .
Al trabajar por hora en el servicio doméstico, hay dias que no tiene trabajo. Segiin ella en
el templo no consigue “sefioras donde trabajar” porque las hermanas son tan pobres cono
ella. Sin embargo en algiin momento dice que alguna hermana que no puede ir a su trabajo
le pasa el teléfono de su patrona para que la reemplace.

Dice que no le pide a su esposo que la acompaiie a la iglesia, porque Dios no obliga a
nadie, es la voluntad de cada uno. Asi como ella escuché el llamado de Dios, cuando su
esposo este preparado ird. '

Cuando se produjo el asesinato de su hija, ella como catélica que era, concurrié a la
iglesia catdlica del bdrrio y ahora cuenta indignada que el cura la consolaba diciéndole
“son cosas que pasan”.

Fue su hija quien la acercé a una campaiia del predicador Annacondia. Confiesa que al
principio le chocé la algarabia (los cantos, -la miisica) Y “no entendia nada de lo que
decian” y que cuando tuvo que escribir las peticiones, anoté “Seiior, mata al asesino de mi
hija”, porque, reconoce ahora, “tenia la mente bloqueada por el odio”.

Después de asistir a otra reunién de la campaiia, su hija le sefiala la conveniencia de
congregarse en la iglesia evangélica mas cercana. '

En su relato enfatiza el poder de la oracién “por la noche me sonaban algunas palabras
que habia escuchado en el templo. Yo rogaba al Sefior por la paz de mi corazén”. Sentia
que de no mediar algiin cambio ella se moriria y su familia “se destruiria”.
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Una noche vié una imagen luminosa y supo que era Jesis que le hablaba “soy la paz”,
escuchd. Entonces mandé a buscar un hermano de la iglesia y comenzé a sacar las
imadgenes de santos que tenia en su casa. Segun su relato llegé el pastor a las diez de la
maiiana 'y dijo “Usted ha sido tocada por el Espiritu Santo”.

También relata, como lo veremos mas adelante su performance sanadora posterior, en la
iglesia. '

Dice que aprendio sola a leer para conocer la palabra del Sefior.

Afirma, como hemos escuchado muchas veces, que lo suyo no es una religion, “somos la
verdad”. Religion para ella son la Iglesia Catélica y las sectas, que inventan, que “dicen
cosas que no estdn en la Biblia”.

Afirmé varias veces qite mi investigacién no servia para nada, que hay que creer en Dios y
basta. Que yo no tenia que esperar una desgracia para acercarme a Jesus.

Entre sus muchas criticas a los curas catélicos, estaba la que no forman una familia, que
por eso miran a las chicas y “hasta violan a los jovencitos”.

Asegura leer libros donde famosos escritores y pintores como Quinquela Martin (¢?) se
arrepintieron de sus pecados y pidieron por Dios antes de morir.

Repite en varias ocasiones el Salmo que dice que al mas ignorante Dios le dard sabiduria
porque lo siente que es para ella, “a la Rita, tu, Dios mio le diste sabiduria”.

2. Resultados de la encuesta

Tres historias que nos permiten una pequeiiisima muestra de tres vidas de mujeres
pobres y agobiadas por la desesperacién, con vidas duras surcadas por desventajas de clase
y género. Las tres se congregan en la iglesia de la Unién de Asambleas de Dios, situada en
la localidad de Caseros, en el partido bonaerense de Tres de Febrero, en un barrio que
podriamos caracterizar como de clase media empobrecida y baja. Casas humildes, tipicas
construcciones que fueron haciéndose de a poco y que muestran el deterioro producido por
la imposibilidad de sus duefios de mantenerlas. La avenida cercana al templo separa a este
barrio de otro: la villa Carlos Gardel, que a su vez esti dividida entre los monoblocks de
pésima construccidn y las casillas tipicas de cualquier villa.

En esta iglesia llevamos a cabo la parte mas sostenida de nuestro trabajo de campo y,
Como‘explicamos hicimos una encuesta que nos permitié conocer el perfil de las mujeres
que se congregan en ella. |

Los datos aportados por la encuesta y nuestras entrevistas sobre un total de 50
mujeres, nos permite realizar un perfil de qUienes concurren a este culto, que podra explicar
algunas relaciones con el contexto de crisis y otras que iremos entrelazando en el

transcurso de este trabajo.

63



Las mujeres de la muestra en un 80% tenian mas de 45 afios y su promedio temporal
de conversién es de 7 afios, habiendo sido catdlicas anteriormente. Las "nacidas en el
evangelio”, o sea aquellas que siempre fueron pentecostales son hijas de creyentes y
menores de 24 afios. La mayoria son casadas y su nivel de instruccion es el primario.
Encontramos sélo entre la "segunda generacién” quienes tenian el secundario completo.
Una sola tenfa estudios terciarios en enfermeria.

El 60% confesé ser ama de casa solamente. Quienes trabajan fuera del hogar lo
hacen en el servicio doméstico mayoritariamente.

Es interesante analizar las motivaciones para congregarse, que trataremos maés
adelante, en nuestro apartado sobre la conversién. Digamos solamente que la prédica en
lugares piiblicos apatrece como la méds importante, seguida por "influencia de parientes y
amigos”.

Todas consideran que el evangelismo modificé sus vidas, fodas dan dinero a la
iglesia en forma de ofrendas y rodas eligen los programas cristianos de radio como los
preferidos.

Ademéds de los problemas generales para poder implementar la encuesta,
(desconfianza, timidez, no tener una respuesta pensada), tenemos que hacer notar que las
preguntas que hacfan referencia al catolicismo no fueron contestadas por el 50% de las
encuestadas. Lo que tampoco aparecié en las respuestas, y si en los relatos de algunas de
ellas, es el transito por curanderas, espin’ﬁstas o religiones afro-brasilefias.

Con respecto a la adscripcién pentecostal de los mjembros de su familia, un 50% de
las mujeres casadas compartian la fe con su esposo e hijos. De laé_so]teras cuyas edades
repetimos, es menor a los 24 afios un 70% compartia con su madre, padre y hermanos la fe,
mientras que el 30% restante lo hacia en un 20% sélo con su madre y 10% con sus
hermanos.

Sobre la pertenencia a alguna asociacién (pregunta 21) el 30% no contestd, 60%
contesté que a ninguna y 10% restante se dividié entre asociaciones barriales y deportivas.

Las respuestas a las preguntas que indagaban sobre la asistencia a reuniones fuera
de la Iglesia, nos hablan de visitas a familiares o casas de vecinas (en algunos casos la
palabra vecina fué tachada y reemplazada por "hermana”). Sélo algunas de las més jévenes

afirmaron ir al cine.
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Entre las lecturas elegidas figuran en primer término (70%) los libros religiosos,
pero es interesante que la lectura de los diarios ocupa un 50% si bien siempre acompafiado
por libros y revistas religiosas. Las revistas femeninas fueron sefialadas por un 30%.

En cuanto a los programas de television, en primer lugar figuran los noticieros y los
de actualidad (50 y 40% respectivamente) Las telenovelas fueron elegidas por un 30%.
Tenemos que sefialar que durante el transcurso del trabajo de campo no existian en la
television abierta programas evangélicos como el Club 700 o los del Pastor Gimenez, que
se transmitian hace pocos afios. Un 10 % aseguré ver "La familia Ingals" y "Puerta al cielo",
series norteamericanas de fuerte contenido fundamentalista.

- Como hemos explicado anteriormente, nuestro trabajo de campo en otras
denominaciones pentecostales, tanto del Gran Buenos Aires como de la ciudad de Olavarria,
nos permite trazar un perfil de las mujeres pentecostales muy semejante al de las arriba
mencionadas, es decir, situadas 'en un contexto de agudizacién de la pobrczaG, con
escasisima participacidn social, pocas amigas, en el caso de ser trabajadoras, son empleadas
domésticas, lo que determina mayor aislamiento y como vimos en los relatos de vida, con

situaciones muy traumdticas que las marcaron fuertemente.

3. Pentecostalismo, género y pobreza.

“Antes, cuando no conocia a Dios, me hacia problema por todo. Pero ahora, si no
tengo para comer, una se conforma con lo que tiene”. Ana, 50 afios, 3 hijos
casados)

Acercarse al pentecostalismo es acercarse al mundo de la pobreza en América
Latina’. Desde sus lejanos comienzos en los Estados Unidos se ha sefialado que atrae a las
capas mas desfavorecidas de la sociedad. (-Ho]lenweger 1996)

Para el caso latinoamericano, el hbro de Cesollla Mariz, Coping with Poverty (1994)
discute las distintas estrategias de sobrevwenCIa] que ponen en marcha los creyentes

pentecostales y los miembros de las Comumdades Eclesmles de Base en Brasil, para
. i

H

enfrentar la pobreza.

% Que, como sabemos ha empeorado notablemente. Nuestro trabajo de campo fue Ilevado a cabo antes de
1998.
7 Véase las distintas aproximaciones para América Latina en Miguez (1997) y Frigerio (1994b)
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Tomando la pobreza como un problema multidimensional, Mariz se centra en el
micro nivel, para comprender cémo los actores la enfrentan en su vida cotidiana y los
significados que le dan a sus acciones. Las religiones populares, en un contexto de pobreza
aguda, juegan un rol importante en la lucha para sobrevivir. “Los seres humanos son seres
simbdlicos, sobrevivir y luchar contra la pobreza no son meros problemas econdémicos o
fisicos sino también culturales. Requiere no sélo artefactos, o cultura material, sino también
motivaciones y significados” (Mariz, 1994, 155)

Asi para Mariz, mientras las Comunidades Eclesiales de Base ofrecen estrategias
para enfrentar la pobreza a la comunidad de pobres, los pentecostales lo hacen a los
individuos, a los que la autora sitda entre los mas pobres entre los pobres y los que
atraviesan crisis vitales. Para ellos, la nueva visién dél mundo les da incentivos para
redistribuir los recursos, al enfatizar no tanto el trabajo duro sino ahorrar mas y consumir
menos, eliminando, al adoptar una vida mas austera, entre otras cosas, el cigarrillo y el
alcohol, lo que ademds redunda en beneficios para la salud. El anélisis no deja de lado los
factores subjetivos, como la curacién por la fe, el aumento de la autoestima y el énfasis en
la familia, que motiva paternidades mas responsables, tiende a evitar la maternidad de las
mujeres solteras y que las parejas se separen.

Los mismos pastores son concientes de que su religién convoca a los mas humildes:
“Marginado&, desamparados, olvidados de la sociedad...nosotros le damos la oportunidad
de que no se sientan asi, que sepan que hay un lugar donde estar. Que Dios no hace
distinciones entre ricos y pobres, que se los valora a todos por igual. Que hay alguien que
les brinda un poco de cariio, para que no se sientan tan mal”.

Sean como dice Mariz “los mas pobres entre los pobres” o como dice Talmon “no
son los que sufren penurias mas extremas sino los que se sienten mas frustrados” °, ninguno
de los andlisis enfoca la problemética desde la pobreza de las mujeres, si bien Mariz, no es
ciega a la perspectiva de género, su trabajb no es especifico sobre las mujeres.

Los aportes de género al estudio de la pobreza permiten destacar la heterogeneidad
de ésta, dan una nueva mirada que relaciona el comportamiento de varones y mujeres,

mejoran el andlisis del hogar, destacando las asimetrias de poder, tanto de género como de

¥ Comunicacién personal de un pastor de Olavarria.
? Citado por Galliano (1994)
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generaciones al interior de ellos; permiten apreciar otras discriminaciones que se combinan

con las de género, como las de edad y etnia. (Arrai gada, 1998)

a) Pobreza y género
Los trabajos sobre pobreza desde una perspecti.va feminista, remarcan de una u otra
“manera que las mujeres tienen mas dificultades para salir de la pobreza y esto sucede por
sus responsabilidades familiares y el cuidado de los nifios; por la discriminacién parav
acceder al mercado laboral (desempleo, formas precarias, falta de capacitacién); por la
segmentacion de las ocupaciones y los menores salarios. Ademis, para las mujeres, la
incorporacién a tareas remuneradas significa mayor costo fisico y emocional

“Se postula que la divisién sexual del trabajo es el factor estructural, determinante
de la pobreza relativa de las mujeres por razones de género. La divisién del trabajo por
sexos estd en la base de la desigualdad de oportunidades que tienen las personas de distinto
sexo para acceder a los recursos materiales y sociales (propiedad del capital productivo,
trabajo remunerado, educacién y capacitacién) asi como a participar en la toma de las
principales decisiones politicas, econémicas y sociales que norman él funcionamiento de la
sociedad.” (Bravo, 1998, 61)

| Por eso muchas autoras, entre ellas Clert (1998), prefieren el concepto de exclusién
mas que el de vulnerabilidad o desventaja. Exclusién tiene una carga seméntica importante,
indica que a las mujeres se les impide la admisién. También abarca no sélo el concepto
material de pobreza, sino las relaciones del individuo con la familia, con la comunidad y
con el Estado. En esta acepcidn, la privacién no sélo hace referencia a la insuficiencia de
nivel de ingreso y de consumo, sino la fragilidad fisica, el aislamiento, la falta de seguridad
y un status social bajo.

En nuestro pafs, los datos para la*década de los 80 'y 90 muestran el efecto de las
politicas de ajuste iniciadas en 1975 y profundxzadaisi a pamr del golpe militar de 1976. Los
hogares por debajo de la linea de pobreza llegaroA |a ser el 12.8% en 1980. Para 1989 el
40.1% de los hogares del conurbano | son pobres e§tlo €s que no satisfacen sus necesidades
basicas.'® Ademas de los pobres estructurales 0 "hlstoncos el fendmeno preocupante lo

constituye la aparicién de los "nuevos pobres". ‘Ha habido un corrimiento hacia abajo de

"% Cuando no se especifica lo contrario, los datos presentados corresponden al INDEC.
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amplios sectores que anteriormente se consideraban "capas medias", por ejemplo los
jubilados empobrecidos y los empleados ptblicos. Junto con la desocupacidn, se elevaron
la precarizacién del empleo, el cuentapropismo, la ausencia de sahleamiento bésico (agua
potable, cloacas), el hacinamiento habitacional, la desercién escolar y la incapacidad de
acceder a prestaciones de salud satisfactorias.

A estos problemas estructurales comunes a amplios sectores urbanos de América
Latina, debemos agregarles los derivados de la angustia y el desasosiego producido por la
falta de seguridad, la délincuencia, Ja expansién de la drogadiccion y la desarticulacién de
Jas instancias participativas colectivas, producto de la desconfianza a la politica tradicional
(que una y otra vez los ha engafiado) y un fuerte individualismo del "sdlvese quien pueda”.

Como repercute esta situacidn en la vida cotidiana de las mujeres? A partir de la
década de los 80, numerosos estudios, especificamente latinoamericanos, analizan desde la
perspectiva de género el vimpacto de la crisis en el ambito doméstico: Estos trabajos, ademas
de los métodos .c'uantitativos para medir la pobreza, eihpléan diversas estrategias
cualitativas como las historias de vida, las entrevistas en profundidad, las trayectorias
biograficas, que aportan valiosa informacion sobre los aspectos culturales y subjetivos, que
ofrecen una dimensién mas completa y compleja del fenémeno de la pobreza, que permiten
extraer algunas conclusiones: el debilitamiento del papel del Estado como prestador de
servicios de salud, educacién, transporte y vivienda; el papel clave de amortiguador del
deterioro de las condiciones de vida que les cabe a las mujeres de las familias trabajadoras,
las cuales han debido intensificar su participacidn en actividades para el mercado, ya sea in-
corpordndose tanto al sector formal como al informal; el incremento del volumen del
trabajo doméstico por la intensificacion de las estrategias de supervivencia, que abarcan
desde el crecimiento de la auto-produccién de bienes de consumo hasta la transferencia de
ingresos entre unidades domésticas y cambios en los patrones alimentarios y de consumo.

Las serias restricciones en el consumo se traducen en la eliminacién de alguna
comida y el desarrollo de estrategias alimentarias supletorias: comedores para los nifios,
redes informales, ayuda estatal, compra al fiado, etc, a lo que suma la imposibilidad de
pagar los servicios basicos (es comin quedarse sin luz ni gas). En ese contexto de exclusion,
el vaciamiento de la prestacién hospitalaria incide devastadoramente en la salud de las

familias.
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Los bruscos cambios producidos en la dltima década por el‘modelo econémico
neoliberal (en una sociedad acuciada por el desempleo y la inseguridad laboral) tuvieron
consecuencias criticds en incontables familias. Y aunque el trabajo femenino es el sostén en
la mayorfa de las mismas, las estadisticas oficiales indican que dicho trabajo se realiza en
condiciones francamente desfavorables. ”

Estudios llevados a cabo en ocho regiones del pais sobre el impacto de la crisis
sobre las mujeres tal como es percibida por ellas (Sartu, Eguia y Ortale, [comp], 2000)
indican que:

Las mujeres de sectores populares sefialan, respecto al trabajo, que el principal
problema es la inestabilidad y la informalidad. Relacionan su insercién en el mercado
laboral a la crisis de sus hogares y al desempleo abierto de sus cényuges. Los problemas
que sefialan recurrentemente se vinculan con la precarizaci6n en las condiciones de trabajo,
inestabilidad y riesgo de pérdida, las dificultades para conseguir trabajo, el menor
rendimiento del salario, la necesidad de intensificar la jomada laboral o de realizar algiin
trabajo secundario.

La mayoria trabaja en el servicio doméstico y autoempléo en el comercio que
permite una mayor adaptacién a sus obligaciones en el hogar. Muchas veces el acceso al
trabajo asalariado tiene que ver con el empleo piblico obtenido por ‘redes clientelares.

Los trabajos obtenidos por las mujeres carecen de beneficios sociales y las autoras
sefialan que existe una resignacién en aumento ante condiciones cada vez més
desfavorables.

Pero no se puede entender la pobreza de las mujeres sin considerar los aspectos
culturales que definen su papel en la sociedad. Feijo6 seiiala que las mujeres son quienes
tienen la responsabilidad de disefiar estrategias de consumo en lbs hogares, y que esta
responsabilidad esta relacionada con Ios recursos dlspombles y con la ideologia patriarcal

de priorizar el consumo de los OthS 1ntegrantes ?é la familia (los nifios, los adolescentes

que estudian, varones que tlabajan) aun 'nx‘_cu'e'st}ones tan bésicas como la alimentacién.
“La ideologia del sacrificio es una de las qLie. rhz;rca‘ mas fuertemente la vida de las mujeres
mas pobres en la regién”. (Feijoo, 1998 80)

Es por eso que Jeanine Anderson (1998) trata de analizar la pobreza femenina

urbana diferenciando distintos tipos de pobreza, que pueden estar presentes en diferentes
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grados e incluso en combinacién: pobreza de tiempo, de trabajo, de vinculos sociales, la
privacion estética y la falta de seguridad.

Cuando se refiere a la falta de tiempo, estd pensando en que las tareas asociadas al
cuidado de la casa, la gerencia del hogar y de la vida familiar y las atenciones personales a
los miembros de la familia son asumidas por las mujeres en mayor grado que por los
hombres. Las tareas domésticas ocupan un lugar muy importante con respecto al tiempo y
energia de la mayorfa de las mujeres. Sélo cuentan con la ayuda de las hijas mujeres. “La
tarea doméstica es el punto de partida de un anélisis de la pobreza femenina en contextos
urbanos no sélo como tal, sino porque tiene graves consecuencias en otros aspectos de la
vida de las mujeres: el descanso, la recreacién y el traba‘jo remunerado” (Anderson, 1998,
31) | |

Existen eétudios en nuestro pais sobre las consecuencias que tienen la falta de
recreacion y descanso en la vida de las mujeres: angustia, estrés, accidentes, diversas
enfermedades consideradas como “del ama de casa”.!' A su vez, sus roles dentro de la
familia, como hemos visto, incide en su trabajo asalariado, ya que muchas de ellas se
incorporan a empleos pésimamente remunerados porque la flexibilidad horaria les permite
cumplir con las labores hogarefias.

| Estamos de acuerdo con Feijo6 en que "la crisis puede convertirse hoy en un
formidable laboratorio en el cual la identidad de las mujeres puede sufrir positivas
transformaciones"(Feijod, 1987). Vemos a las mujeres de los barrios mas humildes que se
organizan para demandar al estado, a los partidos politicos, a los patrones, etc. Son notorias
las crecientes agrupaciones desde asociaciones vecinales y comedores populares, hasta los
nuevos movimientos sociales conducidos por mujeres contra el aumento de los precios de
los alimentos y servicios. Pero, como muy bien aclaran Barbieri y de Oliveira, en situacio-
nes de pobreza critica de larga duracién, la calidad de vida se deteriora a tal punto que la
reproduccion cotidiana de hombres y mujeres se lleva a cabo en condiciones infrahumanas
o francamente inhumanas. Esta situacién puede llevar a las mujeres a una desvalorizacién
personal muy aguda con una proliferaciéon de actitudes de protesta andémicas y

autodestructivas.

" Enfermedades laborales del ama de casa. Clarin.30 de diciembre de 1995.

70



"En el contexto latinoamericano actual tampoco hay evidencias para sostener que la
mayor corntribucién de la mujer al trabajo doméstico y extradoméstico y en el soporte
emocional de su familia lleve al desgaste inmediato de los valores culturales machistas, a
una valorizacién social del trabajo de la mujer y a un incremento del respeto hacia ella. Mas
bien, el sentimiento de desvalorizacién masculino puede llevar al aumento en las formas ya
existentes de maltrato fisico y de violencia sexual contra mujeres y nifios en el interior de
las familias" (Barbieri y de Oliveira, 1985, 36). '

Es fundamental poner en evidencia que las repercusiones de las politicas de ajuste
econdémico y las modificaciones en el mercado de trabajo se reflejan parcial y tenuamente
en los cambios en las relaciones familiares y en la distribucién de tareas dentro de los
hogares. Segtin las conclusiones de la investigacién de Sautu et al. antes citada, que abarca
varias regiones del ‘p'al’s, en general no se evidencian cambios en el modelo de familia de
los sectores medios y pobres, més ligado al patrén tradicional. “Al gunos resultados sefialan
que las asignaciones “naturales” de deberes y responsabilidades son objeto de silencio mas
que de consenso (...) Las mujeres siguen siendo las principales responsables de esas tareas
(cuidado de Jos hijos, limpieza, alimentacién) y en muchos casos, salvo las hijas mujeres,
no cuentan con la participacién de los otros miembros en las tareas domésticas” (289).

Es comtin que en el bibliografia respecto a las mujeres latinoamericanas pobres en
el contexto de la crisis, las referencias como las de Rosa Geldstein en el sentido de que
“Cuando en una pareja persisten expectativas tradicionales acerca de los roles de género, en
un contexto que impide al varén su cumplimiento, el desempefio econémico por parte de la
mujer y la insatisfaccién de ambos por el cambio de roles, producen un alto grado de
conflicto y condiciones de inestabilidad no sélo econdémica sino también emocional.” (1994,
176)

Por otra parte, en la mayoria de los casos estudiados, por Sautu et. al, el marido
sigue siendo considerado el sostén del hogar y el Egabajo extradoméstico de la mujer genera
resistencia por parte de los otros miembros del ho;g;ir; principalmente por parte del cényuge.

(Eguia y Ortale, 2000, 290)
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b) Volviendo a nuestras mujeres

La encuesta, las entrevistas en profundidad y las conversaciones informales con las
mujeres que se congregan en las iglesias en donde trabajamos, nos muestran mujeres
adultas que han tenido pocas oportunidades de capacitarse laboralmente, menos atin de
acumular experiencia en trabajos formales. Para la mayoria de ellas, el trabajo doméstico y
otros empleos precarios, les ha permitido salir y entrar mas facilmente del mercado, de
acuerdo a los cambiods a lo largo de su vida.

En las historias que relatamos al comienzo del capitulo, tanto Ema como Rita son
empleadas domésticas, migrantes del interior del pafs, casadas muy jovencitas y madres
multiples. Ema es la que tiene, ya mayor, cierta estabilidad laboral “con una sefiora muy
buena del centro”. Rita en cambio, al trabajar por horas, hay dias que no tiene trabajo y
conffa en las hermanas que le avisan cuando *“aparece a]go”. Ambas muestran una
trayectoria laboral muy fragmentada, con frecuentes entradas y salidas, que coinciden con
el nacimiento de sus hijos e hijas, con accidentes o enfermedades de éstos, o simplemente
como dice Rita “habia épocas en que mi marido ganaba bien”.

El caso de Marta, autodenominada “profesional de belleza”, en realidad, con una
experiencia laboral ihaugurada a los treinta afios como duefia de una humilde peluqueria de
barrio, tuvo que abandonar sus tareas al nacer su primer hijo, y no pudo volver “porque se
enfermé de los nervios”. Al momento de entrevistarla se definfa como “ama de casa”, y que
se “arreglaban” con el trabajo del marido, electricista en una empresa y que hace changas
por su cuenta. |

Ademas de estos datos acefca de su insercion laboral, me ‘i‘nteresan remarcar dos
aspectos que aparecen en las vidas de las tres y, como vimos en los resultados de las
encuestas, fue tuna constante en la gran mayoria mujeres entrevistadas: la ausencia de
vinculos sociales y como veremos en los relatos de conversion, los “azares catastréficos”
que jalonan sus vidas.

Cuando Jeanine Anderson (1998) describe los distintos tipos de pobreza que afectan
a las mujeres, ademds la pobreza de trabajo y tiempo y de la privacién estética, menciona la
falta de vinculos sociales y de seguridad.

{Qué significa para Anderson falta de seguridad? Para contestar esa pregunta acude

a la nocidn de azares catastrdficos, aclarando que en realidad los azares (accidentes,
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enfermedades graves, robos o problemas jvudicia]e‘s) no son tales sino que son otra
indicacién mds de las condiciones de permanente inseguridad que rodean la vida de los
pobres. Los bajos niveles crénicos de salud y nutricién los dejan més expuestos a
enfermedades graves. La falta de acceso a servicios preventivos hace que las enfermedades
aparezcan repentinamente, los robos ocurren en zonas poco vigiladas y donde las personas
no tienen dinero como para invertir en proteccién, ni hablar de seguros. Lo que existe es
una imposibilidad de reponerse después de cada desastre. (Anderson, 1998, 32)

En ese contexto general, Anderson afirma que esas catastrofes azarosas afectan mas
a las fnujeres: ellas son las que sufren mas los robos callejeros, las que deben organizars.e
para el cuidado de los enfermos, quienes visitan a los presos para llevarles comida.

Volvamos por un momento a nuestras mujeres: las vidas de las tres estén surcadas
por esas catéstrofes: enfermedades graves tanto de ellas como de sus hijos e hijas, parientes
en prisién, internaciones psiquiétricas, asesinatos, todas viven en barrios que ellas mismas
definen como “peligrosos”. Situaciones muy dramdticas para cualquier ser humano, pero
que en ellas se transforman en verdaderos suplicios. Ema debe viajar cientos de kilometros
para ver a su hijo preso; para Marta la internacién psiquidtrica en un hospicio piblico es tan
traumadtica que no -puede contarla, mas que con oscuras referencias a una violacion; para
Rita, la villa en la que vive no sélo es el espacio de convivencia con el asesino de su hija
sino un lugar temible por la violencia desatada entre bandas juveniles.

A las desventajas sociales a que hemos hecho referencia, se suma lo que Clert
(1998) describe como la insercién de las mujeres en redes sociales més limitadas al mundo
privado y comunitario, familia, vecinas, mientras que los contactos de los hombres se
hacen mas con el mundo laboral publico.

Las mujeres de nuestro estudio, ;cuentan con esas redes que aunque limitadas les

permitirian acceder a recursos materiales y apoyo emocional?'?

12 Esas maltiples acciones para lograr alimento, vestuario, etc. Diversidad de comportamientos que han
pretendido ser abarcados por el concepto de estrategias de subsistencia y para el caso que nos ocupa de
“estrategias de mujeres de sectores populares”: provisién de bienes y servicios para la reproduccién de los
hogares que realizan en distintos espacios sociales: en el mercado de trabajo formal e informal, en la
organizacién de las unidades domésticas, en los espacios institucionales comunitarios o del Estado y en las

redes de parentesco y vecinales. (Ginés, 1996).
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Como vimos, en la encuesta s6lo muy pocas afirmaron participar a alguna entidad
comunitaria y mucho menos a algiin partido politico. De las mujeres entrevistadas, algunas,
como Ema, lo habfan hecho en el pasado”. Pero, como aparece en sus relatos y pudimos
comprobar en los barrios en que vivian, sus vinculos con otras personas, mas alld de las que
las que comparten con ellas la unidad doméstica, son muy teﬁues, y en algunos casos
practicamente nulos. Al ser Ia mayoria de ellas amas de casa o empleadas domésticas,
trabajo éste Gltimo que se realiza en aislamiento, no tienen compafieros o compaiieras del
mundo del trabajo. Son migrantes internas, muchas de ellas con familia en el interior y lo
que peor, carecen en muchos casos de redes fluidas con el barrio. Rjta declara abiertamente
que no tiene amigas, s6lo hermanas. Marta, es mirada con recelo, atin hoy, a pesar de “estar
curada”, porque los y las vecinas recuerdan su paso por el hospital psiquidtrico. Ema afirma
categérica que no tiene amigas en el barrio porque no tiene tiempo por sus tareas en la
iglesia. |

Coincidimos con Anderson en que ‘“Para comprender la pobreza se reconoce cada
vez mas la importancia del mundo de vinculos sociales que se tejen alrededor de las
personas. Los pobres que participan de redes sociales amplias y diversas pueden acceder a
recursos que van desde el apoyo emocional y los consejos hasta préstamos de dinero,
informacién sobre un cuarto que se alquila a un precio razonable, recomendaciones para un
empleo, servicios y favores tales como el cuidado de la casa o de los hijos. Los que carecen
de este tipo de vinculos son doblemente desgraciados.” (Anderson, 1998, 31)

Cuando afirmamos la importancia del contexto socioeconémico en el que viven las
mujeres estudiadas para este trabajo, queremos hacer un poco mdas especificas las
afirmaciones muy generales acerca de la relacién entre pobreza y pentecostalismo,
completando y mejorando la descripcidn desde una perspectiva de género.

Las mujeres con las que hemos convivido durante el transcurso del trabajo de
campo, viven, como hemos visto, en un contexto terrible de pobreza y desesperacién, a una

edad donde se hace muy dificil pensar en un futuro diferente. Ellas han optado por

" Esta pregunta, como se vi6 en los resultados de la encuesta, no fue contestada en.un gran nimero de casos.
En general, las mujeres son reacias a hablar de politica, y como veremos en las historias de conversién, eso,
como muchas otras cosas del pasado, son re-elaboradas en el presente, a la luz de su nueva fe, como es el caso
de Ema.
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entregarse a una nueva fe en su intento de vivir de otra manera. ;Soluciones en ésta o en la
otra vida?

La pobreza trae profundas consecuencias en la vida de las personas y esas
consecuencias, como hemos visto, no pueden medirse sélo en los aspectos materiales.
“Sobre la comprobada ausencia de los servicios sociales bsicos del Estado en los sectores
de menores ingresos, se construye un discurso de un individualismo dogmatico que deja a
cada persona librada a su propia suerte, resintiendo el tejido social y las redes comunitarias
de solidaridad. Se exaltan la codicia y la avaricia como virtudes sociales, con el
convencimiento de que ‘los vicios privados generan la virtud puablica’.” (Bustelo, 1992,
126) |

Los cambios estructurales afectan la cotidianeidad de manera diversa y sus
consecuencias se ven tanto en los patrones alimenticios como en los roles familiares, en las
estrategias para encontrar comida como en la percepcién del futuro. Hemos visto cdmo
incide el contexto de pobreza en las mujeres de sectores populares. Hemos conocido
algunas historias dentro de ese contexto, historias de mujeres con crisis vitales agudas que
segln sus propios relatos las llevaron a congregarse.

Creemos que no basta con que haya problemas graves en una sociedad para que un
movimiento religioso tenga éxito. Es necesario conocer cules son los aspectos de ese
movimiento que responden de alguna manera a las necesidades de las mujeres. Eso

trataremos de hacer en las paginas que siguen.
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CAPITULO IV
PALABRAS PARA CONTAR LA EXPERIENCIA

1.- Acerca de la conversion

El caricter voluntario de la adscripcidn al pentecostalismo nos hizo interesar por los
motivos que llevaron a las mujeres a la congregacion. Esa pregunta, que formaba parte de
la encuesta, fue contestada haciendo referencia a dos instancias que, creemos, son
complementarias: prédica en lugares publicos e influencia de parientes y amigos. Podemos
afirmar que siempre existe una persona cercana que, ante una situacion de crisis propone a
quien la sufre acercarse a un ambito de la iglesia, sea éste el pequefio templo del barrio o el
mega evento llamado campaiia'®.

Tanto en los relatos de conversién como en las encuestas aparece el nombre del
evangelista Carlos Annacondia. "Hace cosa de cinco afios fui a la carpa del predicador
Annacondia,... No hay persona que él no le ponga la mano como hacia Jesis y que no se
cure" (Susana) "En la campaiia evangélica de Annacondia conoci al Seiior” (Ema) "Yo
habia comentado mi situacion y me dijeron que acd habia una campariia y era el hermano
Annacondia" (Martd) "Asi, un dia me prédicaron la Palabra y me invitaron a lo de Carlos

Annacondia” (Rita)

'“ La investigacién llevada a cabo por Jorge Maldonado en Brasil, Venezuela y Ecuador, confirmaria la
importancia de las redes familiares en la adopcién del pentecostalismo. En el 75 % de los casos quienes
acercaron la nueva creencia fueron: algin miembro de la familia nuclear u otros parientes o conocidos
descartindose la importancia de los tele-evangelistas. (Maldonado, 1993, 220)
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Carlos Annacondia es el titular de una organizacién para-eclesidstica
fundamentalista denominada Mensaje de Salvacién dedicada a la realizacién de cruzadas y
campafias de evangelismo y sanidad. Trabaja activamente en el Gran Buenos Aires y sus
"carpas” y concentraciones rednen de 3000 a-5000 personas. Trabaja con las iglesias de la
zona en la que se instala, a las que luego les distribuye los nombres y direcciones de las
personas cuyas almas logré ganar. (Wynarczyk, 1989)

Cuando decimos que existe “alguien” que invita, que acompafia por primera vez,
que induce de cierta manera a las mujeres estudiadas a acercarse, lo que queremos decir
que las redes personales son mas importantes que los medios de comunicacién o la prédica
en lugares publicos. -

Se ha sobredimensionado el poder dél llamado “tele-evangelismo” en el
reclutamiento de nuevos fieles. El estudio de Steward Hoover (1988, 66-67) sugiere para el
caso norteamericano, entre otras cosas, que la television no sustituye la concurrencia
regular al culto y lo que es mas importante, los programas cristianos son vistos por
cristianos. O sea que la supuesta funcién més importante “convertir a los no-creyentes” no

- se logra.I5

Como trataremos de ir mostrando a lo largo de este trabajo, la conversién implica
‘para las nuevas creyentes, ciertas modificaciones en las creencias y concepcién del mundo,
en sus conductas, en sus lealtades personales y en el contexto de interaccién habitual.

Carrozzi y Frigerio, (1994) en su excelente survey, pasan revista a las distintas.
maneras de definir a la conversién. La conciben como una modificacién del hilo conductor,
o aspecto informativo de la propia biografia, es decir en la forma en que los individuos se
conciben a si mismos, concurrente con una modificacién radical de la visién del mundo.
“La conversién se distingue asf de ]a socializacién secundaria, en que el individuo adhiere
nuevas identidades sociales al mismo hilo conductor, sin modificar su concepto de si
mismo o la definicién de su identidad personal subjetiva. En Ja conversion, el individuo

modificarfa la interpretacién de su biograffa, cambiarfa el hilo conductor que sostiene su

15 Assman (1987) Oro (1991) Pi Hugarte (1992) entre otros, han estudiado el uso de los medios de
comunicacién masivos por las iglesias evangélicas en América Latina, si bien enfocado hacia el contenido del
mensaje, no hacia sus receptores.“Para el caso argentino, no existe, desgraciadamente, ningin trabajo
académico que analice ¢l uso intensivo que los diferentes grupos evangélicos realizan de los medios de
comunicacion” (Frigerio, 1994b, 16)

77



continuidad experiencial, modificarf;i, en suma, la definiciéon subjetiva de su identidad
personal.”’(43)

Balch (citado por los mismos autores) distingue entre conversién y reclutamiento y
entre conversién y compromiso religioso. Cuando la gente se une a un culto religioso y
pasa a ser un reclutado, cambia su comportamiento adoptando un nuevo rol en
determinados contextos. Los cambios pueden ser draméticos pero no estin necesariamente
basados en modificaciones en las creencias o en la visién de si mismo que, usualmente se
producen sélo después de una prolongada participacién en las actividades diarias del culto.
Por su parte el compromiso religioso es posterior a la conversién ya que supone que la
nueva identidad religiosa se convierta en el principal motor para la accién y
consecuentemente que gran parte de las acciones del.individuqf'estén destinadas a cumplir
con lo que percibe como obligaciones en relacién a su nuevo grupo.

Los indicadores centrales que identificarian a los conversos tienen que ser buscados
en el discurso de éstos: los relatos de conversién y la adopcién de un esquema de atribucién

central.
2.- Las mujeres cuentan

Muy pocos estudios de conversién prestan atencién a la influencia del género en el
proceso de adquisicién de una nueva identidad religiosa. Si, como venimos afirmando,
todas las instituciones, relaciones y procesos sociales, estan “generizados”, no podemos
obviarlo en el estudio de la intensa experiencia de la conversion. No sélo con respecto a las
concepciones de roles y expectativas que tiene el nuevo grupo religioso sino, en las
determinaciones que llevan a los sujetos a ese proceso.

~ En nuestra investigacidn, todas las mujeres entrevistadas provenian del catolicismo,
con Jo cual en sus historias de vida, el capitulo central lo constituyeron sus relatos de
conversién.'®

Para los y las pentecostales la conversién de nuevos fieles es un aspecto

fundamental, por eso contar “lo que Dios hizo en sus vidas”,  “dar testimonio”

' Que provengan del catolicismo quiere decir que fueron criadas en hogares catdlicos, no io que no impide
que en busca de solucién a sus problemas, hayan recurrido antes de llegar al evangelismo, a curanderas, cultos
de origen africano, etc.
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piblicamente de esa transformacién, es mostrar una experiencia en donde se pone de
manifiesto como lo divino organiza la vida de la persona salvada. Compartir la fe es un
imperativo, ya que la narracién publica hace a la identidad pentecostal.

¢Dénde tienen lugar esas exposiciones? En el templo, donde como veremos, existe
un momento en los cultos regulares (en las campaiias masivas también) Ilamado “peticiones
y testimonios” donde desde el pulpito se invita a dar testimonio y donde son las mujeres
quienes mayoritariamente lo hacen.

Pero también es comin hallarlos escritos en los libros, revistas y folletos. El
peri6édico interdenominacional El Puente tiene una seccién titulada Testimonios de vidas
cambiadas, que durante muchos aiios se llamé Testimonios.

a) La estructura del relato A

Tal como lo expresa R. Mary Griffith “mas all4 de sus aparentes diferencias, los
testimonios orales y escritos son iguales, adhiriendo pricticamente a idénticas pautas y
ritmos, que emanan del mismo mundo devocional” (Griffith, 1997, 18). Es lo que desde la
ciencia cognitiva se denominan scrips o sea argumentos, en el sentido teatral o
cinematogréfico, y que es aplicable a una situacién centrada en un texto que sigue
reconociblemente una receta. Ese argumento se inscribe en una compleja representacién de
la memoria llamada esquema, una estructura que tiene como misién reconstruir la
configuracién de lo que se percibe, se interpreta o sé aprende, por medio de supuestos,
reglas y estrategias. Por supuesto, los esquemas son dindmicos y la resultante dialéctica
entre la competencia del sujeto y las caracteristicas del ambiente. La idea de esquema se
complementa con la de frame o marco, que hace referencia a que las categorfas del lenguaje
reorganizan de alguna manera los esquemas, focalizando la atencién en ciertas variables
mas que en otras. (Reynoso, 1993)

La diferencia entre los relatos orales y los escritos no est4 en la estructura ni en el
tema, sino en que las narrativas orales tienen mayor flexibilidad que las impresas y porque
quien habla puede interactuar con la audiencia, observar sus reacciones, apelar a su

simpatia y dar ciertos tonos y matices al discurso.
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El script de] relato, sea oral o escrito, estd compuesto por tres instancias claves: la
vida antes de la conversion; el evento traumatico que desencadena el acercamiento a Dios
y la vida posterior a la conversidn.

Es comin que el momento “bisagra” en sus vidas sea nombrado como “recibir a
Cristo” o “recibir al Espiritu” en cualquier conversacién informal o ctiando se hallan entre
hermanos o hermanas. Esa referencia basta para ser comprendida por quienes saben. Los
relatos mas edificantes, los que se realizan desde el pulpito o ante alguien de afuera, como
es mi caso, llevan mas tiempo, son mas vividos y de caricter proselitista. Tienen un estilo
simple, coloquial e informal y cuentan con la no desdeiiable influencia de los medios de
comunicacion masivos: slogans cortos, persuasivos, imagenes impactantes, etc. Ademds, la
influencia de la televisién se percibe también en el contenido de las narrativas de
conversion; no sélo por el hecho de que existan espacios en ella dedicado a pastores e
iglesias evangélicas, en los que es posible escuchar testimonios, si’ﬁo también porque es
notable como, a diferencia de historias de conversién més antiguas; las actuales emplean
vocabulario psicolégico, vulgarizado a través de los programas “femeninos”. Asi, he
escuchado ciertos términos asociados al bienestar psico-fisico tales como “paz mental”,

b2 AN 14

“confianza en mi misma”, “autoestima”, “alivio de tensiones”.

b) Los eventos tfraumaéticos

De las muchas entrevistas realizadas, queremos extraer algunos fragmentos que
ilustran los principales motivos que llevaron a las mujeres a congregarse, el momento que
denominamos de crisis.

“Y bueno, fue asi que yo empecé a ir, me empezé a invitar una chica de acd a la
iglesia 'y me empecé a congregar. Y en eso que me empecé a congregar yo pasaba adelante
para que me hagan orar porque yo sufria mucho la tristeza, tenia mucha tristeza de mi
hermana. Un dia, nos reuniamos todos los sdbados los jovenes, que hacian asi, hablaban
de Dios, yo no entendia mucho lo que era hablar de Dios, y ellos compartian el testimonio,
contaban cémo Dios habia obrado en sus vidas. Y bueno, yo una vez llegué llorando y le
dije Dios mio, si vos existis ;por qué mi vida estd..., mi hogar, estd destruido?”

Ana, describe de ese modo su angustia ante el asesinato de su hermana, a manos de

Su novio.
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Para Zulma, la crisis esta determinada por la enfermedad de una hija:

“En mi familia éramos catdlicos, a mi me crié mi abuela, con ella ibamos a la
Iglesia, los preparativos de comunién y confirmacion y todas esas situaciones, hasta que
inclusive Gabriela, mi hija, cursé el jardin de infantes hasta que egresé en colegio
catdlico: Nuestra Seiiora del Rosario. Pero cuando Gabriela tenia 12 afios tuvo un
accidente, se fracturé la cabeza del fémur, y entonces fueron tiempos muy dificiles para
nuestra vida de matrimonio, tanto en el negocio, como en la relacion con los chicos. Casi
un afio sin caminar, con muletas, en silla de ruedas, no habia muchas esperanzas de que su
pierna tuviera irrigacion y e incluso llegaba a tener el riesgo de morirse. En ese tiempo,
donde jamds lloré adelante de ella, y toda la vida estaba llena de flores, y no tuvo
concesiones de ningiin tipo... Pasaron mds o menos ocho meses, desde enero que Gabriela
se cayd, el 6 de enero, hasta octubre, una vecina estuvo insistiendo permanentemente, por
qué no vienen, (a la iglésia pentecostal del barrio) mire, le hace falta, va a recobrar las
fuerzas, va a poder llevar adelante toda esta carga, que va a ser menos pesada, lo va a ver
de otra manera... Y bueno las hijas de ella la acompaiiaban a Gaby en todo ese tiempo de
reposo, y Carmen me decia y por qué no vas. No, yo me negaba terminantemente, yo no
aceptaba para nada, ni a un lado ni a otro. Estaba aislada, tampoco iba a la iglesia
catdlica. Y un dia, no sé qué pasé dentro de mi, y después fui a la reunién, que me habian
dicho iba a ser a las 4 de la tarde, buscando vaya a saber...”

Historia que se repite en Elisa:

“Marcelo estaba muy enfermo, nada lo sanaba. Mi casa era una farmacia, lo
inyectaban a cada rato. Cuando lo entregué a Dios se compuso del todo”

Por nuestra experiehcia podemos afirmar que la sanacién de enfermedades ocupa el
primer lugar, entre las motivaciones explicitamente enunciadas. Sean éstas propias o de
algin miembro de la familia. Expresadas en lenguaje médico o como enfermedad
psicoldgica o psicosomética como el alcoholismo:’

“Yo conoci al Sefior en una etapa muy deprimente, la mia, porque como yo me casé
a los catorce aiios, mi esposo me empezé a pegar enseguidita. Yo pasé muy mala vida. Me

pasaba todo el dia en soledad [...] este diente que me falta me lo sacé él.
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[...] El tomaba, seria por eso, pero a veces fresco también me pegaba. Yo no
conocia nada de la vida, no sabia nada. Yo vine jovencita de Tucumdn, después yo también
empecé a tomar” (Ema)

En el periddico El Puente, como mencionamos, existe una seccién para los
testimonios. En ella, los relatos de curacién también ocupan un lugar destacado. Bajo el
titulo de “Veinte afios de dolor para formar una vida”, una mujer de sesenta y cuatro
afios relata su experiencia desde que en un hospital de Misiones le detectan céncer. “Mi
organismo se descomponia dia a dia y como los cuatro médicos que me atendian no podian
obtener un solucidn clinica comencé a buscar a Dios”.

A los cuarenta y dos aiios, Dionisia fue invitada a la Iglesia Asamblea de Dios
Cristiana. “Allf comencé a conocer al Dios vivo y verdadero”, mientras el resto de la
congregacién oraba fervientemente por su vida.

“Durante veinte afios convivi con esa enfermedad y en todo ése tiempo Dios realizé
un proceso maravilloso porque las cosas tenian un sentido distinto, pese al aguijon que
sufri, hasta aquel dia cuando tenia cincuenta y ocho aiios. El Seiior me limpié por
completo de esa enfermedad: senti como un rio que recorria todo mi interior,
produciéndome un fuerte alivio. Dios me sané, pero durante los afios anteriores, El 1;1e
enseiié a amarlo y a conocerlo”.

El testimonio termina informando que la hermana camina diariamente kilémetros y
kilémetros para predicar a ese Jestds que le cambi6 la vida.

Ademas de estos relatos en cierta medida “clasicos” el periédico ha ido
incorporando historias edificantes que tienen que ver con conductas pecaminosas
relacionadas con mujeres que han tenido que luchar con nuevos enemigos: las drogas, las
religiones esotéricas, las “desviaciones sexuales”.

Asi, leemos ''Roxana le baja el antifaz a la Nueva Era", (agosto 1992) "Yo
estaba presa de la homosexualidad" confiesa una mujer en el nimero de setiembre de
1995, en otra Yo regresé de la oscuridad mas horrible”. Quisiera detenerme en esta
narracion porque mas alla de ilustrar los motivos que llevaron a su relatora a la conversién,
nos servird como ejemplo de ciertas re-interpretaciones del pasado a la luz del presente

pentecostal:
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“Mi padre fallecié cuando yo estaba en el vientre de mi madre, asi que nunca lo
conoci. Mi madre se junté con otro hombre pero sus relaciones no eran buenas, discutian y
peleaban todo el dia y a mi eso me hizo mucho mal”.

Luego de un tiempo, viajé con mi madre de Paraguay a Buenos Aires, donde conoct
a Carlos con quien formé pareja, pensando que habia hallado el amor que tanto necesitaba.
Pero Carlos salia por las noches, dejandome mucho tiempo sola; comencé a tener malos
pensamientos, veia cosas feas, no tenia voluntad de comer e intenté suicidarme porque la
vida no tenia sentido para mi.

Ante esta situacion, unos tios se ofrecieron a llevarme a curanderos. Terminé en un
templo umbanda, donde con la sangre de un gallo y un cordero sacrificados me rociaron la
cabeza e hice un pacto de sangre. Mi estado era cada vez peor, con ataques tan violentos
que ni con cinco personas me podian dominar. El “pae " dijo que tenian que hacerme un
lavado de cerebro porque habia un espiritu en mi que pedia mi alma.

Asi pasaron siete meses hasta que llegé un momento en que me senti muerta en vida,
porque con cada ataque (que duraba entre cuatro 'y cinco dias) quedaba ciega, sorda,
muda y con la mitad del cuerpo paralizado.

Unos familiares cristianos evangélicos de Carlos me hablaron del amor de Dios y
nos invitaron a la iglesia. Alli comprendi que tenia que confesarle al Seiior mis pecados y
recibirlo como mi Salvador. Al principio no podia leer la Biblia porque no veia, pero yo
queria saber mas de Dios y por momentos podia ver una luz en forma de estrellas. En la
primer semana pude caminar, en la segunda pude oir, en la tercera pude ver y en la cuarta
pude hablar. Ademds comprendimos que nuestra situacién como pareja no era correcta, y
aceptando el consejo del pastor, nos unimos en matrimonio. El enemigo traté de seguir
perturbdndome pero gracias a la misericordia de Dios y las oraciones de la iglesia, mi
vida ha cambiado. Tengo una razén por la cual vivir, por eso es que hoy servimos al Sefior
con nuestro testimonio, llevando las buenas nuevas de salvacion”.

Asi, podriamos seguir citando casos de jévenes que se dejaron deslumbrar por el
mundo de las modelos, de nifias que terminaron en la prostitucién por pefseguir un mundo
falso lleno de promesas de bienes materiales, hijas que desobedecfan a sus padres, etc, etc.

Interesa recalcar, que estas historias por lo general terminan con un comentario

editorial edificante, que funciona como un muestrario de la ideologia que comparten, en
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linea generales las iglesias pentecostales y que, insistimos en llamar fundamentalista. Esto
se hace muy explicito en lo que sigue, que es el comentario al testimonio de la joven ex
lesbiana que citabamos anteriormente:

"Esperamos que este valiente testimonio sirva de .ejemplo para que las jovencitas
que puedan hallarse enredadas en la misma trampa ;iiabélica, para que busquen la
hermosa vida que hay en Cristo en lugar de buscar la muerte como habia pensado Carmen
anteriormente.

En nuestros dias ha aparecido una enfermedad espantosa que afecta sobre todo a
los homosexuales. El SIDA es incurable. Se va consumiendo el cuerpo en debilidad, dolor y
tormento, causando una muerte segura en poco tiempo.

Los homosekuales pueden ser liberados acercdndose a Dios, reconociendo su
pecado, y recibiendo liberacion por medio de la autoridad de Jesucristo."”

Sea porque una enfermedad terrible abrumaba a nuestras entrevistadas o a sus hijos,
producto del azar catastréfico o un momento leido posteriormente como pecaminoso, la
crisis tiene que ver con eventos traumdticos que afectan de manera mas profunda a las
mujeres. ‘ |

Los relatos muestran que la energia de las mujeres estaba puesta en su familia, que
ellas cargaban y cargan con el mayor peso de responsabilidad, a diferencia de los hombres.

Hay un periodo en la vida que la narradora vive como insoportable, terrible, que la
pone al borde de la autodestruccién, entonces, “algo” sucede que quiebra ese estado de
cosas. Ese “algo”, en realidad es un proceso gradual, pero en muy pocos casos es narrado
de esa manera. Por el contrario, en la reconstruccién posterior, aparece cOmo un Suceso

puntual y significativo.

¢) El Sefior me liberé
El nacer de nuevo implica una transformacién, expresado como un momento que las
mujeres ubican como una bisagra entre el “antes” y el “ahora”.
Esa transformacién enfatiza temas que se sitian alrededor de: triunfo sobre el
pecado y la enfermedad; renuncia al egoismo y entrega a Dios; sentimientos de libertad, de

poder, de liberacién.
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“Dios me hizo entender cudn pecadora era yo. Y yo empecé a llorar y entendi que
Dios habia entrado en mi vida y me perdonaba los pecados que habia cometido. Por que si
bien yo habia llevadol una mala vida, no justifica para que me vuelva alcohdlica. Yo fui
tomada por el enemigo, que me llevé al alcoholismo”. |

Para Ema, la transformacion esta asociada a poder superar su dependencia al alcohol,
para la joven que perdié a su hermana, entregarse a Dios y encontrar alivio a su angustia en
el templo, significé apartarse de su rutina:

“Y lo dejé de lado, pero no es porque el Pastor me obligé, no es porque mi hermana
me obligd, o mi mamd me obligd, no. Eso fue porque yo senti tanto el amor de Dios y Dios
habia entrado en mi vida que yo dije no, no voy a ir mds a bailar, no voy a ir mds al pool,
porque la verdad es que la Iglesia me llena, y nunca senti la paz esta tan grande que de ahi.
Porque yo venia de bailar y me ponia triste porque me acordaba de mi hermana, y venia
del pool y venia bajoneada”.

Para Zulma, congregarse fue el fin de sus desajustes emocionales:

“No sé como se dio esto. Fui tomando un compromiso y mi vida cambié totalmente.
Fue un cambio tremendo. Si, me gustd el cambio que yo empezaba a tener sin saber cdmo.
A mi me daban ataques de nervios. Yo vivia con sedantes, que no me faltara un frasquito
lleno... Era tremendo, tremendo. Logré tener la templanza y el dominio propio de a poquito,
sin darme cuenta. Vos no sabés lo que fue. Tremendo. No se puede expresar que un ser
humano pueda vivir eso. Ahora que lo miro desde lejos”.

Y no es que para ella los problemas hayan acabado. Si bien su hija sand, su marido
se oponia a que concurriera a la iglesia; pero como ella lo expresa, uno de los “signos” de la
transformacién es poner en marcha nuevas energias y habilidades para poder enfrentar las
dificultades.

“Pero el Sefior me empezé a restaurar y a medida que fui conociendo la Palabra, a

medida que fui creciendo espiritualmente y fui madurando, fui comprendiendo las cosas”.

d) El pasado re-elaborado
Cuando las mujeres aceptan la visién del mundo que propone la nueva fe, su

identidad personal es reconstruida y sus anteriores creencias y conductas no sélo son



reemplazadas por nuevos ideales y practicas, sino que son re-interpretadas a la luz de la
nueva iaeologfa y de la realidad social presente.

Cuando Ema, por ejemplo, justifica hoy su alejamiento del peronismo en el que
militaba expresa que lo hizo porque "la politica no pudo cambiar su ser, no le pudo sacar
lo malo que tenia". Lo "malo que tenia" era el alcoholismo. Ese problema ahora es visto
como “haber estado en las garras del Enemigo”, o sea del diablo.

En muchos casos la vida anterior es vista como pecaminosa, impura, alejada de Dios.
Aparecen en los relatos ejemplos de vidas signadas 'por el mal comportamiento: “la
fornicacién”, “las drogas”, “la soberbia”, conductas opuestas a la humildad y la sumisién
propias de las mujeres.

Otro de los puntos sobresalientes de esa re-elaboracién del pasado, lo constituye la
critica al catolicismo, con los elementos aportados por la teologia pentecostal. Si bien son
reacias a hablar de su antiguo credo, cuando lo hacen es través del discurso aprendido.

"Los catdlicos no saben nada de la Biblia, mird cuando yo era chica mi mamad,
pobre, en su ignorancia me decia que a Cristo lo habian matado los judios y cuando vos
leés te das cuenta que fueron los romanos, los soldados romanos”

"Yo era catdlica no porque me gustara, sino porque mi mamd me obligaba. Yo por
ejemplo cuando iba a la iglesia catélica y miraba a todos esos saritos, y pensaba ‘pero
éstos me verdan?' Yo hablaba con las estatuas, pero la Biblia dice que no tienen poder para
hacer bien ni mal”

Cuando Rita sufre la dramdtica pérdida de su hija dice haber ido a buscar consuelo
al cura del barrio y que éste le dijo:

" 'Bueno hija, son cosas que suceden, cosas que pasan'. Pero el Seiior no me dijo
asi, que me olvidara de mi hija, El me trgjo la paz que yo necesitaba... Y yo le digo al
catdlico, que cree que una virgen le puede hablar, su problema no lo pude solucionar una
estatua. Yo les digo, el tinico que nos habla es Dios y nos habla a través de las bocas de
quienes hemos recibido a Cristo".

Otra informante, comenta, de manera mas elaborada, la diferencia entre ambas
religiones, a través de una vivencia mas intima, que tampoco excluye la reconstruccién

posterior:
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“Si, yo he tomado la comunién, todo, en la iglesia catdlica. Pero qué pasa, cuando
era catdlica yo sentia un vacio mas grande que cuando se murié mi mamd. Entonces yo en
la iglesia evangélica encontré todo lo que yo necesitaba, por ejemplo las amistades, los
amigos, la familia, o sea, para mi es una familia mds armada que la iglesia catélica. Por
ejemplo, a la iglesia catdlica uno va y no puede contar sus cosas. En cambio acd en la
iglesia evangelista si.”

Una maestra de la Escuela Dominical me comentaba que la Iglesia Catélica era muy

opresiva porque cargaba con muchas normas “leyes, ritos, cldusulas que hay que cumplir

pero que no estan en la Biblia, que no estdn pedidas por la palabra de Dios”.

e) Cristo es mi amigo
Otra caracteristica de los relatos de conversion es que la relacién con dios se vuelve
una experiencia mds personal con Jestis. Las conversas se refieren a €l como "mi amigo".
Subyace la idea de que Cristo las eligié. "Realmente conoci al amor cuando conoci a
Jesucristo". “Cristo me esperd, porque es muy paciente, él es un caballero". Varias
mujeres dicen sentir su compaiifa cuando realizan las simples tareas de todos los dfas: "yo
le pregunto cémo actuar en éste u otro problema 'y él me da la respuesta”. |
Cristo no sélo es una persona, sino también un amigo en que se confia. Porque tiene
una respuesta para cada problema, existe el convencimiento de que cada mujer es alguien
especial, un individuo diferente con sus propias necesidades.
La importancia de la experiencia de santidad, manifestada en hablar en lenguas y en
la sanacién de las enfermedades muchas veces es una parte crucial en los relatos, a que
~haremos referencia cuando analicemos el ritual.
Baste decir ahora que también en esos relatos se hace presente determinadas lineas
del script, que podemos resumir en esta frase: "Y en ese momento empezé a vivir mi
persona cosas increibles, empezé a entrar en mi un quebrantamiento, un arrepentimiento,

después empezl un gozo, tenia ganas de vivir".

87



f) Tradicién y experiencia

Como en los cuentos populares analizados por Vladimir Propp (1958), en los relatos
de conversién, se puede afirmar que, considerados desde el punto de vista de la estructura,
todos se reducen a un Gnico tipo."”

Es que en los relatos de conversidn, si hay idiosincrasias, éstas son de caricter
ornamental o diacritico, nunca afectan a la esencia semantica o la sucesién de episodios. En
general, los mismos acontecimientos se reiteran en todos los relatos. Es lo que Lawless
denomina Spiritual Life Stories: “un pastiche de relatos, basados taﬁto en la experiencia
personal como en las expectativas tradicionales.” (Lawless, 1988, 61) |

Cuando Rita relata su experiencia de “recibir al Espiritu” en una performance muy
emotiva, y dice cosas tales como:

. “Porque mire subi, estaba ahi en el piso, y estaba tomada de la mano de Jesucristo,
pareceria que caminaba por las calles de oro y todo resplandecia. "Mird -me dijo- eso es
para los que han decidido....."; me mostraba, cuando yo estaba asi, me mostraba asi
caminando por la anchura de las lorigitudes, de lo que hay arriba, de las calles de oro y
todas esas cosas, cuando El me llevaba. Y el hermano me queria levantar, me levantaba,
pero yo no me queria despegar de esa hermosura de lo que estaba viviendo mi espiritu, del
g0zo que tenia. Y cuando me desperté me puse a llorar, pero no a llorar de tristeza, lloraba
porque me levantaron que yo estaba con el Sefior, en ese mundo tan hermoso. Pero el
Seftor cuando vino me arrodillé acd y le dije: "Seior, jQué hermoso!". Y el Seiior me hablé
y me dijo: 'Lee Apocalipsis..." Y lo que mds dijo: 'Verds ahi".”

Lo que esta mujer esta haciendo es re-inscribir su experiencfa en un relato, que es
una construccion de la comunidad religiosa, que “autoriza” la autenticidad. La tradicidn,
fue construyendo esos relatos a lo largo de los afios, de manera oral y escrita (llorar de
gozo, sentir la compafifa de Dios, las imdgenes corporales de “estar flotando”, las calles
doradas, Ia orden de leer la Biblia). Muchas mujeres pasaron antes por situaciones similares.

Los relatos tienden un puente entre las creyentes, que se reconocen en ellos.

'7 “considerados desde el punto de vista de la estructura, todos los cuentos de hadas se reducen a un Gnico

tipo”. Vladimir Propp. “Morphology of the Folk Tale” en Internacional Journal fo American
Linguistics,Vol.24, N°4. 1958 (pag.21)
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La comunidad religiosa es la que aprueba la autenticidad del relato, puesta de
manifiesto en la estructura, los componentes y su exposicién publica en forma de

testimonio.

3.- Transformarse en una mujer cristiana

Hemos visto como los relatos de conversién muestran que la energfa vital de estas
mujeres estaba puesta en la familia, y que las crisis que las llevaron a congregarse tienen
relacién con eventos trauméticos de la vida familiar que las afectan de manera maés
profunda.

La transformacién que trae aparejada la conversién, significa una renovada
capacidad para enfrentar de otra manera los obstéculos de la vida cotidiana, en especial la
relacién con su familia. Los relatos de conversion son historias que tienden a un fin: sélo
entregdndose a la oracién y a una vida completamente cristiana una mujer puede ser
transformada, curada y “llenarse de poder”. Pero no se abren para ellas un conjunto de
elecciones mas alld de que normalmente se le atribuyen a las mujeres, los limites estin
rigidamente fijados. Los relatos afirman las nociones convencionales de matrimonio y
subordinacién de la mujer. Se alientan la paciencia, el no quejarse, ser tolerante con las
debilidades del esposo. |

Esa nueva ideologia es, como lo afirman las mismas historias, la visién sumisa e
atemporal de la buena esposa y madre. La narrativa de conversién, contra cualquier
llamado de mayores oportunidades para las mujeres (en la educacidn, el trabajo, la politica)
refuerza, junto con_otros vehiculos, un rol claramente restrictivo. En estas historias, cuando
las conversas expresan su necesidad de salir de sus hogares para trabajar, se alientan:
aquellas tareas consideradas como de mujeres, tales como secretarias, maestras, enfermeras
y misioneras. | '

“yo antes ganaba mucha plata (;?) pero después aprendi que por eso vienen los
problemas matrimoniales, yo no dejaba que mi esposo sea cabeza del hogar, ya lo dice la
‘Biblia, por que el hombre cuando la mujer trabaja y gana mds se siente aminorado. [...]
mis hijos estaban contentos porque podian comprarse mucha ropa, pero yo les decia ‘es

verdad pero eso no sirve, no ven que papd anda por un lado y yo por otro’. No estamos
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unidos, siempre que vengo a casa hay peleas y peleas.. [...] bueno, yo iba progresando,
tenia un taller de puloveres, econdmicamente iba progresando, pero por el otro
lado....cuando conoci realmente al Seiior, me di cuenta de que no es ast la cosa. Las cosas
son diferentes, nosotros tenemos que vivir en paz, en tranquilidad. Yo vivia mal, vivia
nerviosa, con dinero, pero que se lo llevaba el doctor [...] Ahora, estoy bien con mi esposo,
que es lo importante, no trabajo, pero no me falta de comer. Hay otro entendimiento, Dios
hace que la mujer sea elevada y reconocida bajo otra faceta, la que le corresponde a la
mujer, como madre, como esposa...; Cémo te puedo decir?, toda la familia vio ese cambio
en mi, tanto es asit que mi hermana se convirtié también. (Susana)

En los relatos existen, no sin contradicciones, una lucha de las mujeres para
ajustarse al rol prescripto. Inclusive, la profunda experiencia emotiva de la conversién,
implica ademds, el cambio de una mayor independencia (si hubiera existido antes) respecto
de padres y esposos, hacia una actitud de completa sumision.

Recordemos el relato de Marta, en sus propias palabras. En él estdn expresados los
elementos que venimos discutiendo: no faltan ni internaciones psiquidtricas, intentos de
suicidio, violencia doméstica y violacién. Su relato comienza con su vida actual, en la dejé
de trabajar porque se dedicé a "cuidar de mi vida y de mis criaturas”. Casada a los 31 afios
y de rigida formacion catélica Marta dice que entré en una profunda depresién cuando
nacié su primer hijo, siete afios después: "con el tiempo me enfermo de los nervios por que
todos los suefios se me iban derrumbando" La clave parece ser la conducta del esposo, que
ella hoy describe con eufemismos "mi esposo haciéndome desaires, cositas que pasan en
todo matrimonio”, pero leyendo entre lineas no eran "cositas" sino desprecio y golpes: "él
parecia buenito, engafiaba a todo el mundo, pero cuando le agarraban esos momentos
dificiles... Y yo como siempre parecia nerviosa... pero él callado la bocd me lastimaba." Su
relato fragmentado incluye una "violacién que le trajo muchos problemas en el
matrimonio” y la internacion en un hospital psiquidtrico durante siete meses, luego de sus
intentos de suicidio. Siguiendo el.patrén de los relatos de conversidn, habla del momento
en que entrd en ella un "quebrantamiento", un arrepentimiento al que le siguié un inmenso
gozo y ganas de vivit. "Entré a mi casa y lo que no queria lo empecé a querer, los pisos, la
casa, los hijos, mi vida". Cuatro meses después su marido le pidié que lo llevara a la iglesia

"si Dios te ha cambiado a vos, también puede cambiarme a mi, porque ahora tengo la
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esposa que yo queria, y no sé cémo pasé, creo que en ese lugar hay un Dios real, un Dios
vivo".

El ajustamiento al rol prescripto de buena esposa y madre se completa felizmente
gracias a la conversion del marido. La sumisién a éste que también pasa a ser "otro
hombre”" y a colaborar activamente en la iglesia, cierra el circulo, ya que Dios le hizo
querer nuevamente a su marido. Prosigue Marta:

"Fue algo muy precioso para mi vida conocer a Jesus, ahi me di cuenta que yo
antes creia pero no vivia, cuando yo tuve momentos dificiles, momentos imposibles de
solucionar, momentos como querer matarme... pero Dios no lo permitié. Comprendi que
Dios es muy buend, grande, misericordioso porque vino y pudo cambiar la situacion del
hogar. A ese mismo esposos que yo habia dejado de querer, empecé a aprender a amarlo;
me parecia mentira que pasara eso, pero eso fue lo que pasé en mi hogar. Y comencé a
querer a mis hijos como los queria antes de los nervios"... "Dios tuvo misericordia de
nosotros, nos trajo paz y gozo, por que nosotros mismos no poderﬁos cambiar”

A pesar de ser, segiin sus propias palabras, "una profesional de Belleza" y habiendo
trabajado 20 afios en su oficio, M. actualmente no trabaja fuera de su casa:

"Hoy me dedico totalmente al hogar. Mi esposo no gana mucho pero Dios le dio la
oportunidad de hacer algo mds en la empresa y estamos defendiéndonos. Yo qui&iera
trabajar y ayudarle, pero no le agrada mucho, quiere que esté en la casa, que esté

tranquila con las nenas, que las disfrute..."
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CAPITULO V
EL PODER DEL RITUAL

1.- “Quien quiera saltar, salte. Alaben al Sefior como mejor les parezca™®

Varias informantes nos contaban que lo-que mas les llamaba la atencién de las
iglesias "evangélicas” antes de la conversién, era el alboroto que causaban en el barrio. La
musica_a todo volumen y las exclamaciones ruidosas de los fieles, las intrigaba
sobremanera. Se percibia que dentro de ellas la gente era feliz. Inclusive, no falté quien nos
aseguraba que su entrada por primera vez fue producto de la curiosidad por comprobar "qué
se hacfa ahi dentro".

Apenas se traspasa la puerta, que permanece abierta de par en par durante todo el
oficio, las personas que acuden regularmente se ubican por lo general en el mismo sitio. En
cambio quien lo hace por primera vez es saludada carifiosamente por un ujier, que le busca
un asiento. Més tarde, tanto el anciano'® que conduce la cereménia o el propio pastor,
pregunta si hay una persona nueva, la que debe levantar la mano. Se la saluda y bendice,
haciéndole perder el anonimato caracteristico de las iglesias. Asf, el 0 la "nueva" se siente
que es bienvenida, tenida en cuenta y ademds es una manera de mantener un cierto control
sobre la feligresia.

“Realmente, no sé, tiene un encanto tan grande, tiene un encanto la alabanza, la
musica, la voz de la persona que estd cantando, realmente fue una tarde que ni siquiera
podia levantarme de la silla, todo el mundo aplaude porque son canciones muy llenas de
Gracia. Y yo ni siquiera podia levantarme de la silla, lloré las dos horas seguidas. ; Qué se

quebré dentro de mi? No sé, pero realmente quedé impactada. Y bueno, emocionalmente

'8 Escuchado a un pastor, al comenzar el oficio religioso.
19 ; . . . .
Uno de los cargos en las iglesias pentecostales. En la actualidad, no hace referencia a la edad.
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me senti muy bien, a nadie le interesa quién sos, no te preguntan de dénde venis, por qué
viniste, qué hacés. Uno llega, toma un asiento donde mejor le parezca y hay un momento
de la reunion que se pregunta si hay alguien que visita por primera vez y hay aplausos de
bienvenida, y hay una carnciéon que se dedica a quien llega por primera vez, y los deseos de
que Dios conceda cada peticion que uno lleve en el corazon. Ese espiritu abierto, te
reciben todos sin preguntarte nada, realmente eso fue lo maravilloso”. (Zulma)

Desde que se abren las puertas de la iglesié, se escucha musica. Los miembros de la
orquesta comienzan ensayando o ejecutando directamente musica instrumental mientras los
cantantes se preparan.

A medida que entran los fieles, el recinto se llena de murmullos. Cada uno que llega,
sea mujer u hombre besa a todos los presentes, cuando son pocos, y a los mas cercanos al
lugar que ocupari si la iglesia ya tiene mucha gente. Llegan en familias, con los nifios y
bebés, y con sus mejores ropas "domingueras". Se suceden los besos y abrazos junto al
"que Dios te bendiga" y el culto se transforma asi en un lugar donde no sélo se establece
una relacién directa con Dios sino también en un espacio de convocatoria e intercambio
entre los hermanos y hermanas en la fe.

La musica, en ese sentido cumple un rol fundamental durante toda la ceremonia y en
especial durante las alabanzas. Si bien el contenido de las letras es cristiano, la mdsica
puede tener ritmo de bolero, cumbia, baladas, rock, folklore, tango e inclusive algunas con
reminiscencias judias. La orquesta en general estd compuesta por jévenes varones de la
misma iglesia y las mujeres suelen acompaiiar en los canticos, los “coritos”, como le llaman.

Cuando llega la hora convenida comienza el oficio propiamente dicho, que es
cuando el pastor da la bienvenida, invitando a orar; aunque en realidad, seria mas apropiado
hablar de un "continuum", de un proceso con momentos mas o menos cargados de
dramatismo y emotividad.

La ceremonia sigue un patrén usual: saludo; oracion; cantos y alabanzas;
prédica del pastor y anuncios. Por lo general, al final se escuchan testimonios de los
creyentes sobre el poder de Dios respecto de curaciones milagrosas y puede incluir
testimonios de misioneros que llevan adelante su obra en regiones alejadas. Las peticiones,
esto es, el pedido a Dios para la solucién de diversos problemas, puede llevarse a cabo tanto

al comienzo como al final del culto.
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A simple vista se puede comprobar que la cantidad de mujeres presente es superior
a la de los hombres, y se tiene en cuenta el cuidado de los nifios durante la ceremonia”®.

En los servicios se van alternando patrones de involucramiento y de no
involucramiento, de atencién y de distraccién. Gente que parece no prestar atencidn,
minutos después esta absorta o hablando en lenguas.

Una vez que concluye el saludo, el anciano indica que llegé el momento de la
oracion, que la realizan todos los miembros de la iglesia y en ese seﬁtido es colectiva. Pero
cada persona ora por separado: hace peticiones distintas y sus actitudes corporales son
diferentes. Mientras tanto e] anciano también ora delante del microfono.

Respecto de orar, las informantes afirman a menudo la diferencia que tiene para
ellas “rezar” y “orar”: “El rezo es una repeticion, es algo que se aprende de memoria, que
te enseiié otra persona y que no coincide con lo que una quiere”. “La oracion es distinta,
es conforme a nuestras necesidades. Le pedimos directamente a Dios. En cambio el rezo es
rezarle a los santos que, como estdn muertos, no te pueden responder. Hay que rezarle al
Dios vivo.”

Al observador externo le puede parecer una ceremonia desorganizada y anarquica.
La ceremonia es colectiva a la vez que individual: si bien el pastor o los ancianos dirigen,
hay espacio para la creatividad individual.

Segin Harry Lefever, determinadas ceremonias comunes entre las clases mds
desposeidas poseen un particular tipo de organizacién que tiene su paralelismo en la "jazz
performance"”, donde cada ejecutante improvisa sobre un tema general, dando su impfonta
individual. La imptovisacién no podria tener lugar fuera del grupo, pero el grupo es
secundariamente importante respecto del individuo. (Lefever, 1977)

La congregacién provee el contexto, pero lo mas importante para definir la eficacia
del servicio es la calidad de la participacion individual. Durante la oracidn, esa
participacién individual alcanza momentos de gran emotividad. Los creyentes oran
inclinando la cabeza, levantando los brazos, apoyando la cara contra la pared, arrodillados,
abrazados o tomados de la mano. En ese sentido, las mujeres son las mas proclives a caer

en estados de éxtasis, de llanto, y algunas "hablan en lenguas”.

2 En general son mujeres jovenes quienes cumplen esa tarea.
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' Con respecto a la glosolalia (el hablar en lenguas) nuestra experiencia en el trabajo
de campo fue presenciar una sola vez a una mujer en el contexto de la oracién. Nuestra
impresién fue que repetia frases cortas que bien se podian atribuir a alguna lengua indigena.
Pero miés alld de esto, todos los relatos de conversién hablan del segundo bautismo, el que
se lleva a cabo cuando el creyente "habla en lenguas”. La glosolalia se convierte en un
termdmetro de la entrega y la devocién de un creyente. La persona que habla en lenguas, ha
sido tocada por el Espiritu Santo, ya que éste se manifiesta de esa forma.

Los cantos y alabanzas se intercalan constantemente y son muy importantes ya que
ademds de unir las diferentes partes del culto, su contenido hace a la base teoldgica
pentecostal, a la concepcién del mundo, expresada con sencillez y con mdsica ficilmente
identificable por lo popular. Insistimos sobre el poder de convocatoria de la mdsica,
subrayado por varias informantes; lo que no quiere decir que la gente vaya a los cultos sélo
por la musica, es obvio que existen otros atractivos para la permanencia, pero ante la
frialdad y monotonia de la liturgia catdlica es entendible la atraccién que ejerce el tipo de
participacién dado por los cantos y la comunicacién interpersonal que se lleva a cabo
dentro de las iglesias pentecostales.

Las peticiones y los testimonios son llevados a cabo mayoritariamente por mujeres
y en sus palabras se refleja la situacién personal y el contexto social en que viven.

“Yo quiero pedirle al Seiior que mi esposo consiga trabajo....y que se abran las
fabricas que cerraron, aqui, en Caseros, cerraron muchas”, dice una mujer de alrededor de
cincuenta afios, mientras desde la feligresia se aprueban sus palabras con gestos de
asentimiento.

Otra enumera sus dificultades con la crianza de sus hijos, en un barrio que describe
como “peligroso™: “Yo le digo a él que no se junte con esa bandita, que son todos malos,
que estdn en la droga y lo van a perder”

A veces es el anciano el que informa sobre el estado de salud de alguien por el que
se peticiond anteriormente, sobre todo si el enfermo es miembro conocido de la iglesia o
pariente de éste. Pero cuando se trata de pedir por problemas siempre son mujeres las que
levantan la mano y exponen la preocupacién. Los problemas presentados, en su gran

mayoria hacen referencia a la salud de algiin miembro de la familia, ancianos o nifios.

95



Infaltable el pedido de rescate para algtin joven que "cayé en la droga por culpa de Satanas”
y para que "Dios ilumine a los esposos inconversos".

Muchas mujeres describen sus sufrimientos con eufemismos: “Mi marido no
entiende la obra del Sefior en mi persona. El demonio lo tiene obnubilado. Pero yo confio
en Jestis, El hard que vuelva la paz”.

En los denominados anuncios, intercalados, como la mdsica a lo largo de todo el
oficio, la tensién disminuye y es un momento donde se produce un verdadero intercambio
de informaci6n entre los miembros de la iglesia. El pastor, el anciano, algin didcono, los
encargacios de las diferentes actividades o simplemente los fieles (a pedido de alguna
autoridad) suben al pulpito para anunciar desde casamientos o bautismos por venir, hasta
necesidades de algiin miembro de la iglesia, pasando por problemas organizativos o el
anuncio de la donacién de una casa para la iglesia de alguna localidad.

La prédica del pastor, implica la predicacién de la Palabra, en un constante
ejercicio de compafacién entre el mundo actual y lo que estd escrito en la Biblia. El
lenguaje empleado es coloquial y existe un constante diél-ogo con los fieles que responden
- con afirmativos aleluyas o aplausos que reafirman lo dicho por el pasior.

Tenemos que hacer notar, que en estos sermones, las experiencias de las mujeres
estan casi siempre ausentes. El pastor, cuando utiliza metéforas para ilustrar sus referencias
biblicas, por lo general pertenecen al mundo de lo masculino. 2

Una vez que la prédica culmina, se realiza una oracién por la ofrenda donde en
general los fieles se ponen de pie. A continuacién quienes van a ofrendar se dirigen hacia el
altar, donde hay una caja de madera en la depositan el dinero, mientras la orquesta sigue

con su musica y los fieles cantan.

2.- La sanacion

Hemos visto que el ritual pentecostal tiene un patrén fijo con un énfasis en la
interpretacién biblica pero a través de la inspiracién personal. Su dindmica se lleva a cabo

en palabras de Jonathan Smith (1987) en un “medio ambiente controlado”, en el cual lo

' Hemos notado, en la prédica de los pastores, en diferentes iglesias pentecostales, la referencia a lo
importante que es concurtir regularmente al culto. “No sean como los catélicos, que no van nunca a la iglesia”
dijo el pastor de Caseros, lo que fue correspondido por amplias sonrisas de los presentes.
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ordinario se hace extraordinario y lo mundano se mezcla con lo misterioso. Un escenario
performativo donde determinadas actividades pueden ser vividas como significativas y

poderosas y donde la transformacién personal y la curacién pueden ocurrir.

a) Cuerpos que sufren

En 1987, Nancy Scheper-Hughes y Margareth Lock publicaron su frecuentemente
citado articulo “The Mindful Body” en el que cuestionan las dualidades presentes en el
pensamiento contemporaneo sobre el sujeto. Estas autoras caracterizan los “tres cuerpos’:
el personal (las experiencias vividas por cuerpo individual), el social (los usos
representacionales del cuerpo) y el politico (el control social de los cuerpos) que se
corresponden a tres aproximaciones metodol6gicas: la fenomenologia (el cuerpo personal)
la antropologia simbdlica y estructural (el cuerpo social) y la teoria critica via el concepto
de hegemonia de Gramci y el posestructuralismo de Foucault (el cuerpo politico). Hacen
un llamado para que antropologia regrese al “mindful body”(el cuerpo conciente) que
reemplace el dualismo cartesiano dominante en el pensamiénto occidental. (Lock, 1993)

Para Scheper-Hughes la antropologia médica sitia al cuerpo en una vision distinta a
la que tiene la antropologia cultural, donde el cuerpo esta ausente y de la antropologfa fisica
y las ciencias biomédicas donde.esta presente pero mudo. Al situar embodiment en la
antropologia médica, estd convencida de cuédn inestable es el campo situado entre los
mundos bioldgicos y biomédicos y los significados socio-culturales y simbélicos. Al ver al
cuerpo como un terreno mas cercano donde las verdades sociales son olvidadas y juegan las
contradicciones, como el locus de la resistencia personal, la creatividad y la lucha, la
antropologia médica més critica subvierte Ja pregunta de Foucault: ;qué tipo de cuerpo
necesita y quiere la sociedad?, por ; qué tipo de sociedad necesita, suefia y desea el cuerpo?
(Scheper-Hughes, 1994, 232)

Para el tema que nos interesa desarrollar, el de los rituales de curacién en las
iglesias pentecostales, rescatamos el trabajo de la antropologia médica, que sitiia al cuerpo
en relacién con la enfermedad, en términos colectivos y sociales, ya sea como dramas,
performances, narrativas o rituales de resistencia cultural y politica. El cuerpo como base

existencial de la cuitura, donde no sélo se habla de la enfermedad sino de temas mas
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amplios como los de personalidad, emocién, a religién, transformacién, interaccion social,
control institucional de la experiencia, relacién de los seres humanos con la tecnologia, etc.

El cuerpo puede expresar un sentido de pertenencia y autoafirmacion como también
enfermedad, alienacidn, rabia, tristeza, pérdida, etc., en una relacidn dialéctica que expresa
la vida social. “En sistemas sociales caracterizados por un alto grado de desigualdad
institucionalizada (en forma de jerarquias de clase, género, raciales o de casta) los
sentimientos de opresidn, frustracion, y la furia sumergida son habituales, sin embargo, los
sentimientos personales y sociales son desalentados”(Scheper-Hughes, 1994, 233)

Determinadas ticticas somaticas e instituciones de cura han sido interpretadas como
“armas del débil”: la brujeria y la hechiceria, el trance y la posesién, los ataques de nervios
y la locura, los rituales de inversién, etc. Performances donde el caos y la liminalidad se
imponen trastocando el orden de una vida cotidiana opresiva.

Ong (1988). estudié los casos de posesion:entre las obreras de factorias
multinacionales de Malasia, quienes se transforman en seres violentos como protesta ante la
rigidez de la rutina del trabajo, y su devaluacién como personas dentro y fuera de la fébrica.

" Esos desérdenes periédicos son racionalizados como psiquidtricos, reforzando asi la légica
del capitalismo global y cémo esto se entrecruza con las creencias locales produciendo la
respuesta de la posesién.

De manera similar, algunas formas de expreéién de la enfermedad, discapacidad y
locura, también pueden ser vistas como actos de rechazo corporal, burla o protesta de los
sin poder contra los roles sociales y las ideologias opresivos.

Kleinman analiza las narrativas del dolor crénico en China para mostrar la
asociacion entre cambios politicos cadticos a nivel nacional, deslegitimacién personal y
colectiva a nivel local y la experiencia subjetiva de la enfermedad. Los relatos reconstruyen
eventos del pasado mostrando un sutil comentario moral y una censura indirecta al orden

social chino. (Lock, 1993; 143)

P
i1

De todas las expresiones de descontento desap10bac1on y desafio, la enfermedad es

la més comin pero también la mas problematxca Una visién critica de la enfermedad como
prictica corporal debe vencer el paradlgma psicoanalitico y psicosomético dominante, el

cual, a través del lenguaje de la. “somatizacion”, sirve a la larga para reforzar los
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estereotipos negativos y para estigmatizar a aquellos que eligen decir la verdad a los
poderes establecidos a través de sus cuerpos. (Scheper-Hughes, 1994)

El disenso, expresado a través del cuerpo habia sido interpretado hasta hace poco
como *marginal, patoldgico, cuando mucho exotico. El enfoque historico y la etnografia, |
con el estimulo de la atencidén puesta en un principio sobre las mujeres, los nifios y otros

grupos “periféricos”, ha llevado a una reformulacion de la teoria.

b) Cuerpos que quieren creer

La separacion cuerpo/mente ha sido nefasta para el estudio de la religion, donde el
analisis de muchos fendmenos corporales fueron dejados a médicos y psiquiatras.

Los trabajos que se ocupan del cuerpo en relacion con la religion, se centran en
general sobre las ideas acerca del cuerpo, especialmente los que se refieren al peso que
tiene la concepcidn del cuerpo en Occidente.

En efecto, al menos desde la época clasica y el cristianismo, el cuerpo es visto como
un fenémeno peligroso y amenazante si no se lo controla y regula por un proceso cultural.
Es un vehiculo o recipiente de lo ingobernable, las pasiones irracionales, los deseos y las -
emociones. |

En Grecia el cuerpo era comprendido como un desafio a la estabilidad publiéa, al
mantenimiento de un ambito publico civilizado. El cristianismo heredo de los griegos y
romanos una vision del mundo como un sistema dividido entre mente y cuerpo, Apolo y
Dlomsnos e intensificaron la actitud ascética hacia el cuerpo, ya que la teologia del mal,
ubica a éste como central en la caracterizacion del ser humano como criatura pexdlda ”
pecadora, de alli el rechazo a la “carne” como metafora del hombre caido y del rechazo
irracional a dios, presente en la tradicion monastica. Este cuerpo apasionado requiere de la
disciplina de la dieta, la meditacion y el constrefiimiento.”?

Muchas pensadoras feministas han resaltado la relacion entre ideologias dualistas,
que promueven la des-corporalidad y la trascendeﬁcia y la devaluacion de los cuerpos,
especialmente el cuerpo femenino. La religion judia y la cristiana, especialmente, estan

basadas en la fantasia de independencia de la materia, donde la mente, el alma o Dios son

22 Existen varios trabajos sobre la relacién entre anorexia y religion, entre ellos, el de Carolinc Walker
Bynum: Holy Feast and Holy Fast: the Rehgtou\ Significance of 'ood to Medieval Women. University of
California Press, 1987.
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vistos como cualitativamente diferentes de la existencia fisica, como separables del mundo
fisico y definitivamente superior a él. La nocién dualistica de trascendencia devalda el
cuerpo. Desde que el cuerpo estd asociado simbélicamente con las mujeres, ellas estdn
también devaluadas. Un sistema que postula la existencia de entidades trascendentes
dirigiendo la conducta y pensamiento humanos es hostil a la vida, al cuerpo y a las mujeres.
El concepto de dios, funciona en contra de Ja afirmacién de una vida humana corporizada y
postula la prioridad de la “palabra” sobre la “carne”. El hombre es a la mujer lo que el
espiritu es a la materia. La forma de sentir nuestro. cuerpo esti culturalmente contextuada y
abierta al cambio. El esquema corporal en occidente se va definiendo en una lucha de poder
que define esos simbolos. La religion ha tenido historicamente un rol prominente en la
constitucién de ese poder simbélico y atin lo tiene.” .

Sin embargo, en los Gltimos afios, se ha comenzado a llémar la atencidon acerca de
que el conocimiento del cuerpo es central en el estudio de la religién porque entre otras
cosas, muchas de las experiencias corporales, incluida la propia fisiologia, son percibidas y
expresadas religiosamente. El cuerpo es construido, desmembrado o reparado en el ritual.
Los cambios del ciclo vital: nacimiento, desarrollo, muerte, polucidn, purificacién, son a
menudo momentos claves de la accién simbélica comunal. Los sentidos son reorientados y
las percepciones del cilerpo son corregidas o reordenadas a través del contacto ritual con lo
sagrado. (Sullivan, 1990)

La importancia del cuerpo en los estudios de religién abre un amplio panorama para
la antropologia, no sélo respecto del fenémeno ritual, sino también en la comprensiéon de
cémo la religién estd vinculada a las emociones, los sentimientos, las percepciones, la
imaginacién y la memoria. (McGuire, 1990)

Por eso las reflexiones sobre el cuerpo que estamos desarrollando nos fueron
sumamente Utiles a la hora de comprender una de las experiencias fundamentales que
relaciona al creyente pentecostal con su fe: la sanacién. En efecto, a conversién pentecostal
entrafia la aceptacién de una relacién estrecha con los dones que el Espiritu Santo dispensa
a los fieles. Se espera que al menos una vez en sus vidas experimenten un contacto directo

con la divinidad a través de alguna de sus manifestaciones: el hablar en lenguas, la sanacién

B Basta recordar las batallas recurrentes entre la Iglesia Catélica Argentina y los intentos de legislar acerca de
derechos reproductivos y sexuales elementales, como el acceso a los anticonceptivos.
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y en menor medida el don de la profesia. Para ellos convertir es curar. El énfasis puesto
en la curacién por la fé valoriza a esta religion en expansion, ademas de formar parte de la
cotidianeidad de los creyentes. |

En los numerosos testimonios recogidos en nuestra investi gacion, las mujeres
entrevistadasv insisten en cémo el poder de dios se hizo presente para curarlas de males para
los cuales la medicina no tenia respuestas, como ésto fué decisivo para incorporse
activamente a la iglesia y c6mo su creencia en dios se incrementé notablemente después de
su experiencia de curacién.

En los relatos de las informantes, los sintomas van desde malestares asociados a la
angustia “tenia un dolor en el pecho que no me dejaba respirar”, dolores reuméticos “no
podia ni barrer, no podia mover mi brazo derecho”, a caso extremos de cancer o dlceras
“estaba toda tomada”, “los médicoé me habian desahuciado”.

Comprender que la experiencia de sufrimiento, dolor, enfermedad no estén “en la
mente” o “en el cuerpo”, sino que son vividas por las personas como un todo, como un
asalto sobre el cuerpo, la mente y la persona, nos llevé a pensar que cualquier estudio sobre
las curaciones alternativas debe tener en cuenta que el dolor, el sufrimiento y la enfermedad
son vividos como agresiones por el cuerpo personal, ese cuerpo que los médicos etiquetan
como “enfermo” y que tiene poco que ver con la subjetividad de la persona, con la
experiencia de estar enfermo.*

Por eso tomando al cuerpo como un agente activo, un producto tanto bioldgico
como cultural, fisico y simb6élico, que existe un medio ambiente social concreto, podemos
como Csordas (1990, 151) abrazar el paradigma del embodiment para movernos desde una
“cultura del cuello para arriba” hacia “el cuerpo en la mente”, y llegar finalmente al
reconocimiento de la “mente en el cuerpo”.

Embodiment es un término que concierne a los modos en que la gente habita un

cuerpo y asi estos cuerpos se vuelven “habituados”, en el sentido de habitus de Bourdieu,

2 Cuando hablamos de curaciones alternativas nos atenemos a la definicién de McGuire: “Curaciones
alternativas se refiere al amplio rango de creencias y practicas que los adherentes esperan que afecte su salud
pero que no es ejercida por personal medico perteneciente al sistema médico dominante”. McGuire incluye la
naturopatia, curacién por la fé, Ciencia Cristiana, psiquicos, Meditacién Trascendental, terapias ocultistas y
Nueva Era, reflexologfa, iridologia, y técnicas curativas de los indigenas americanos. (McGuire, citado por
Griffith, 1997)
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tomado de Mauss. Segiin Frankenberg el embodiment son los aspectos sociales del cuerpo,
“un cuerpo entre otros cuelpbs, sus aspectos encarnados y poll’ticos”.25

Para Csordas‘(1990, 148) “el embodiment no hace referencia ni a una conducta ni a
una esencia, sino a la experiencia y a la subjetividad y la compfcnsic’m de éstas, en sus
diferentes modos y expresion, es una funcién de la accién interpretativa”. Para estudiar el
embodiment no hay un tipo especial de datos, ni un método especial para elucidar tales
datos, sino una actitud metodoldgica que presta atencién a la corporalidad incluso en los
datos puramente verbales tales como los textos escritos o los testimonios orales. Por eso
para Csordas el drea mejor elaborada es el estudio de la salud y la enfermedad, donde la
corporalidad estd mas abiertamente problematizada. Como él mismo relata, para
comprender la curacién entre los catdlicos carismaticos “aplicé alternativamente la
fenomenologia y la semiética, la nocién de embodiment y textualidad, los conceptos de
performance y prictica...” (Csordas, 1999, 186)

Tomando el cuerpo como base existencial de las creencias, como el lugar de
compromiso con los seres sobrenaturales, podemos comprender como religién y medicina
se entretejen sutilmente. Kirmayer puntualiza que los cuerpos dolientes, nos recuerdan que
hay al menos experiencias de dos 6rdenes distintas, la del cuerpo y la del texto. El cuerpo
“insiste sobre el significado” y enfatiza cmo este significado es presentado en si mismo
como sustancia y accién mas que como siendo simplemente implementado por la reflexién
y la imaginacién. El cuerpo provee una estructura de pensamiento que es en parte, extra-
racional y desordenada, inevitablemente relacionada a las emociones, la estética y los
mundos morales. Hace un llamamiento a que la enfermedad en general sea reconocida
como performance cultural al igual que la participacién en los cultos de posesion, los ritos
de exorcismo, la sanacién tradicional y los rituales mortuorios. Posicién asumida por
Frankenberg, que postula una teorfa general de la enfermedad como performance cultural
para disefiar un puente entre la dicotomia expresivo/instrumental y por Scheper-Hughes y
Lock que discuten la enfermedad como praxis corporal. (Lock, 1993, 140)

Para comprender el impacto de la religién sobre el cuerpo debemos asumir que las

curaciones alternativas no son meramente un conjunto de técnicas, comprende un proceso

» Seminario de doctorado: The Production of Anthropology and the Anthropology of Production:
Anthropology as the Object and as Subject of Scientific Production. FF yL, UBA. 2000.
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mucho mas complejo, que implica una definicion completamenfe diferente de la realidad
médica, como la que Kleinman (1988) distingue entre padecimiento (i/lness) y enfermedad
(disease). Por illness, Kleinman entiende Ja experiencia de los sintomas y el sufrimiento. Se
refiere a como la persona enferma, “él o la que padece”, los miembros de su familia y sus
redes sociales mas amplias viven con y responden a los sintomas y a la inczpacidad.
Implica la evaluacion de aquellos procesos que se estiman sé_:rios 0 que requieren
tratamiento. La experiencia del padecimiento incluye una categorizacion y una explicacion
de las formas en que‘ese proceso las afecta de manera accesible a las personas legas del
grupo social. Cuando hablamos de illness Kleinman aclara “debemos incluir los juicios de
los pacientes acerca de como enfrentar mejor la afliccion y los problemas practicos
cotidianos que el padecimiento crea”. (4) La experiencia del padecimiento esta
culturalmente determinada y difiere segin la biografia individual, por eso es siempre tnica.

La enfermedad (disease): “es lo que los expertos han sido entrenados para ver a
través de los lentes teoricos de una forma particular de practica. (...) el médico reconfigura
los problemas de padecimiento del paciente y su familia, como asuntos técnicos estrechos,
como problemas de enfermedad.”(5) La enfermedad seria para Kieinman el problema desde

la perspectiva del médico.

¢) Cuerpos que se transforman

,Como manifestaban- las creyentes pentecostales su padecimiénto? Como algo
abrumador, impredecible e incontrolable: “tenia dolores de cabeza, me despertaba de noche,
discutia con mi marido”. “tenia horribles depresiones”, “me mareaba y me caia”; “me
habian deshauciado” y asi podriamos citar decenas de testimonios donde los condicionantes
de género y de clase, marcan las histo'rias subjetivas en un contexto de pobreza
generalizada y falta de esperanza. |

Decimos padecimiento porque creemos que los sistemas curativos alternativos se-
dirigen hacia el padecimiento mas que hacia la enfermedad. El mismo Kleinman considera
“una situacion en la que la Vis.ién moral o religiosa es compartida, formando la base para
una respuesta del grupo al sufrimiento” (1988, 29). Buscar soluciones espirituales puede ser
respuestas del cuerpo conciente al dolor y el padecimiento. Las practicas rituales son

! . . . . - . .
efectivas porque implican un conjunto de re-definiciones del sujeto, que transforman la
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unidad mente-cuerpo-sujeto, a través de las emociones, la memoria, la percepcién y los
sentidos.

La enfermedad, para los pentecostales es vista como obra de Satands y su cura
implica una visién donde el cuerpo y el “alma” nb se separan. Hemos escuchado a varios
pastores desde el pilpito, hacer referencia a que las frustraciones, la falta de trabajo, los
conflictos familiares, “enferman”. A las personas que padecen no se les pregunta por los
sintomas, sino si “estdn viviendo de la manera correcta”. De este modo la curacién por la fé
no se refiere al tratamiento de una patologia orgénica sino a cambios en el estilo de vida y
los grupos de curacién usan determinados rituales para transformar a las personas.

¢En que contexto se lleva a cabo la curacién? Tanto si partimos de que a nivel
congregacional se producirfa lo que Victor Turner llama communitas, es decir una relacién
entre individuos esponténea e inmediata, que trata aunque sea por breves momentos de
oponerse a la estructura social que establece roles 'y status rigidos, como si utilizamos el
conéepto de performance®, lo que remarcamos es el contraste entre el caricter juridico-
politico de la estructura social, y el ritual, que libera las capacidades creativas de los
individuos de las coacciones normativas relativas a su posicién en la sociedad, dandole un
nuevo sentido de comunidad y de status.

Segin varios autores, entre ellos Alexander, los rituales pentecostales serian
ejemplo de los denominados “cultos de posesién”, ya que los creyentes, durante
determinados eventos, (en un treinta por ciento de la duracién de la ceremonia) entran en
trances “extiticos” (Alexander, 1991, 86). Esos trances, se deben a que los y las creyentes

han sido “tocados por el Espiritu Santo”, la “posesién” por lo tanto es un término amplio

% La llamada “teoria de la performance” reside en una serie de cuestiones y discusiones entre académicos de
distinta procedencia: linguistica, antropologia, sociologfa, etnomedicina, etnomusicologia, psicologia social.
Cosas en comiin: la performance como un procedimiento usualmente reconocido que ordena las acciones;
tiene un propésito y quienen la juegan saben que los actos performativos son diferentes de los sucesos
ordinarios de la vida cotidiana. Todos los autores intentan separarlos de la cotidianidad para analizar e
interpretar la calidad especifica del conocimiento que subyace, que la accién humana pone de relieve durante
las performances culturales. Milton Singer define “cultural performance” como los modos en los cuales el
contenido cultural de una tradicidn es organizado y transmitido en ocasiones particulares a través de medios
especificos. Pone como ejemplos las bodas, festividades religiosas, obras de teatro, juegos, danzas y
conciertos musicales. “todas las personas, tal vez piensan a sus culturas como encapsuladas en tales
performances discretas, las cuales pueden ser exhibidas tanto a los de fuera como a ellos mismos.” Para cada
tiempo de performance se define un lapso de tiempo, un comienzo y un final, un programa de la actividad,
quienes la llevaran a cabo, un piblico y un lugar y ocasi6n. Sullivan, Lawrence. 1986. Sound and senses:
toward a hermeneutics of performance. En History of Religions, 26 (1) (1-33)
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que hace mencién al dominio ejercido sobre los seres humanos por fuerzas o entidades més
poderosas que ellos. En ese sentido la “posesién” se refiere tanto a la integracion del
espiritu con la materia, como a una fuerza o poder, o una realidad corporal y donde los
limites entre lo individual y lo comunitario son més permeables y flexibles, o al menos
negociables. (Boddy, 1994, 407) Para los pentecostales, lo sobrenatural es algo espiritual
que hace presente en el alma de los creyentes. Ese espiritu es identificado como Jests,
“tener a Jesus adentro”.

Si el s6lo hecho de entrar al espacio ritual, los creyentes se separan del mundo del
afuera; y a medida que la participacién se hace cada vez mas intensa, los comportamientos
se distinguen radicalmente de los de la estructura social de todos los dias, produciendose
una situacién liminar, en el sentido de Turner: danzan en el “espiritu”, gritan, oran, se
sacuden...

Recibir y retener al Espiritu Santo implica un estado emocional de gran
perturbacidn, se estab]gce una conexién directa con la divinidad sin intermediarios. Lo que
algunos autores llaman “estados alterados de conciencia”, “pérdida de la conciencia
corporal”, “estado de desorden fisico” (Rolim, 1987, Garpa Navarro, 2000) ;no podriamos
leerlos como fases diferentes de embodiment?

Liberarse del pecado entraiia una liberacién que no podemos separar en “fisica” o
“espiritual”. El cuerpo entre otros cuerpos, en palabras de Frankenberg, se cura, (o aprende
a vivir con su enfermedad), entra en trance, “habla en lenguas” en el contexto del ritual, en

un acto colectivo donde la comunidad de los creyentes participa activamente.

. Qué elementos se ponen en juego durante la curacién?

Si el padeciniiento se debe a la accién del demonio, Jesucristo, que es més poderoso,
manifiesta su poder a través de la cura. El pastor s6lo es un intermediario, que, en el 4mbito
del ritual utiliza la imposicion de manos y el poder de la oracién.”’

Es una performance sumamente emoétiva donde los creyentes oran continuamente
mientras el pastor apoya las palmas de las manos para expulsar los males que se apoderaron

de la persona enferma, pidiendole a Jesus que la libere.

* En las congregaciones en las que hemos trabajado no vimos la “uncién con aceite” (dejar caer unas gotas de
aceite sobre la cabeza de la persona enferma), procedimiento que es menos usual que fa imposicién de manos.
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Entra a funcionar asi, el uso de un lenguaje ritual, narraciones o palabras que se
creen eficaces, con un poder inherente, separado y sumado a su significado.

En ese sentido esas palabras operan de dos maneras. En primer lugar, el lenguaje
produce un sentido de orden, mencionando a la enfermedad y sus causas. La amenaza de
desorden, sea como resultado de un cambio social rdpido, una crisis personal o grupal son
integrados en un sentido de orden a través de la curacién. El acto de nombrar, interpretar,
las fuentes del desorden en términos aceptados por el grupo, es parte de la curacién. A
menudo, las etiologias alternativas ofrecen modelos explicatorios que se dirigen a un asunto

«

central: la responsabilidad individual por la enfermedad y el padecimiento. “;por que hay
dolor y enfermedad en el mimdo? Porque vivimos de espaldas a Dios y a su palabra”,
afirma el pastor. | o

“para curarte, primero de todo tenés que reconocer que somos pecadores, sélo ast
él acude al llamado” . "

“Cuando el hermano me hablaba, yo decia para mi ;como sabe lo que siento si no
me conoce? Pero era Dios el que hablaba por él”.

“Y el pastor le decia (a su hija) Satands, sali de esta pobre mujer, espiritu del mal,
de la droga, de la desesperacion, jjjifuerallll”

En segundo lugar, el lenguaje moviliza recursos que dan poder a la persona, es el
vehiculo por medio del cual se transmite la energia sanadora. Como el lenguaje ritual
representa y objetiva poder, es el elemento mas fuerte para empoderar a la persona enferma
y posibilitarle movilizar sus recursos personales. En las cc‘)ngregacio‘nes pentecostales creen
que el lenguaje y los objetos rituales (en este caso la Biblia) son vehiculos de energia y
poder. Son vehiculos abstractos por medio de los cuales una fuente sobrenatural de
curacion puede transmitir poder a la persona enferma que lo necesita para fortalecerse. En
palabras de McGuire, el lenguaje ritual puede ser visto como performative utterance,
palabras que realmente estdn haciendo posible una accién. (McGuire, 1987, 374)

No debemos olvidar que el sistema médico occidental promociona de manera
directa o indirecta la pérdida de poder de la persona enferma. Al transmitir el poder sanador,
el lenguaje ritual restaura en alguna medida una posicién mas equilibrada entre el

padecimiento y quien lo sufre.
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Cuando las personas puestas por el pastor bajo la advocacién de Jesis, entran en
trances, convulsiones, desmayos, mientras los y las fieles oran o siguen las palabras de
aquél con enféticos “aleluya” y “amén” estén creando y socializando un nuevo tipo de
identidad, un nuevo modo de estar-en-el-mundo.

Cuando recuerdan estos momentos, las informantes entrevistadas lo describen asi:
“A partir de eso, comenzé a entrar el mi un resquebrajamiento....Segui yendo al culto y
empecé a comprender que tenia emociones que tenia que cambiar y asi yo también
cambiaba mi salud, me sentia mas fuerte, ya no tenia esas depresiones, esos dolores en el
pecho...”

“Estaba como muerta....... de repente me caf, nadie me tocé porque estaba sola,
entonces empecé a gritar, veia como que me llevaban, pero estaba en el piso mientras los
hermanos oraban, porque ellos no hacian nada, yo no hacia nada, el que hace es el que

esta arriba’.

“Cuando yo lo senti a él, primero me dieron una ganas de llorar, pero no es un
llanto de angustia, no, es un llanto que no paraba...y yo me levanté y no tuve mds dolores
en la rodillas hasta el dia de hoy, jgloria a Dios! Mi corazén estd en perfecto estado, mi
presion arterial lo mismo. Yo, que no podia pasar ni un trapo de piso...vos me viste,

barriendo la vereda...”

"Bueno, tuve fe y confié. Porque cuando nos reconocemos pecadores y nos
arrepentimos El viene. Yo me quebranté y he llorado tanto... pero no sé, un llanto diferente

que el que llords por angustia... No, era otra cosa, un llanto que no paraba.”

“Estar flotando”, “me senti bendecida”, “perdi el control de mi cuerpo”, las
expresiones corporales se mezclan con metéforas espaciales “estaba cercana a Jesds” “El
me abrid la puerta”. Sentimientos profundos que se expresan corporalmente. A través de los
rituales las creyentes experimentan cambios en si mismas y en sus vidas. El lenguaje ritual
y la accién simbélica tienen la capacidad de transformar el cuerpo para simbolizar otros
niveles simultaneamente. La experiencia de un sentido de orden, control y empoderamiento
personal puede ser no sélo psicolégica, sino también fisica, efectiva en promover la

curacién y o manteniendo la salud. Y ésto sélo es comprensible si contextualizamos a la
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curacién por la fe dentro de los parametros que discutimos mas arriba: padecimiento,

embodiment, la enfermedad como performance cultural, etc.

d) El cuerpo entre otros cuerpos

Para los y las pentecostales la curacion reaﬂrma sus creencias, el poder de Jesus se
valida continuamente en los servicios religiosos pero se mantiene observando una vida
como “buen cristiano”. Si bien el poder que cura es externo al indiyiduo, ya que es
trascendente, la curacién es el resultado de una relacion apropiada (subordinada) con dios,
que pbne en marcha un conjuntd de transformaciones y redefiniciones del sujeto que siente
que “naci6 de nuevo”.

Los enfermos no se preguntan por los sintomas sino por si “estan viviendo de la
manera correcta”. De este modo la curacion por la fé no, se refiere al tratamiento de una

patologia organica sino a cambios en el estilo de vida.

El cambio de sfatus es efectuado pasando a través de barreras rituales. El individuo
“crece en el espiritu” a los ojos del grupo. Existe una maduracién medida en términos
espirituales. Pero la sensacion de completitud, el compromiso por alcanzar la perfeccion
cristiana, reside dentro debla persona, son experiencias transformativas’que ocurren en el

contexto personal.

Esa experiencia de transformacion personal es propagada a través del
mvolucramxento en las actividades sociales del grupo, la competencia ritual creciente, y un
gran esfuerzo por vivir de acuerdo a las ensefianzas de Cristo. A pesar de que la experiencia
en si misma ocurre en el contexto privado, la comumdad es conciente de su responsabilidad
en fomentar, guiar y afirmar la busqueda de experiencias del creyente. Es el grupo el que en

un contexto publico organizado, el que promueve la experiencia privada de transformacion.

(,Cémo se puede. medir qué conductas Hs.on id@ntiﬁcableé como producto de la
posesion del Espiritu Santo? Es imposible paré el observador de atuera. Pueden ser gritar,
llorar, batir palmas, temblar, bailar, hablar en lenguas, incluso lapsos de inconciencia. bon,_
los “buenos cristianos” del grupo quienes validan esas exhibiciones y esa validacion es
lograda viviendo una vida ejemplar y habiendo logrado cierto grado de liderazgo sobre esa

base. El contexto de la vida cotidiana es lo que se utiliza para juzgar la autenticidad del
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comportamiento durante el oficio religioso. El status es medido con criterios de la ética de
la vida cotidiana, tales como la integridad, respetabilidad, firmeza y son simbolizados en
términos de demostracién espiritual. Una vida ordenada es la manifestacién exterior del
poder del Espiritu Santo. (Wilson y Clow, s/f, 246)

Los oficios religiosos son una manera de autopresentarse ante los otros. A partir de
alli, la pertenencia a la iglesia crea una experiencia de igualdad moral entre los creyentes
que alivia un poco las consideraciones de poder, prestigio, riqueza que dominan a la

sociedad en su conjunto.

En el caso de las mujeres pobres, que son quienes mayoritariamente adoptan el
pentecostalismo, esa nueva vida que se abre ante ellas, les permite sentirse elegidas de dios,

les da fuerza y autoestima para luchar en todas las instancias de la vida doméstica y social.

El pentecostalismo propone una experiencia de Dios particularmente intensa, dentro de una
comunidad de fieles, abierta, acogedora y participativa. Las mujeres pentecostales, al
ofrecer piblicamente su-testimonio, dan comienzo al proceso de curacién. Orar en voz alta,
subir al pulpito a contar “lo que Dios ha hecho en sus vidas”, la misica, conecta a las fieles
entre s ante la presencia de Dios. Las diferencias- de género se hacen mas borrosas en la
intensa experiencia del culto, donde son valoradas por sus dones espirituales y su entrega a
Dios y no por su preparacién teoldgica, ni por sus bienes materiales.

En ese contexto, ;por qué no recordar las palabras ya citadas de Kleinman acerca de
“una situacién en la que la visién moral o religiosa es compartida, formando la base para

una respuesta del grupo al sufrimiento”?
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CAPITULO VI
LOS ESPACIOS FEMENINOS

Los estudios sobre la Reforma protestante, puntualizan que ésta significé una
desacralizacion de la jerarquia eclesidstica. “Las instituciones eclesiales continuaron
existiendo, naturalmente, pero su valor tiende a ser reducido a una dimensién funcional. Por
eso no hay dificultades trascendentales para romper con una iglesia y formar otra. La
“iglesia” no estd en la jerarquia ni en sus rituales. Ella se torna visible en el culto de los
fieles reunidos en asamblea. La congregaci6n local es la que le da sustancia al sentido
protestante de iglesia”. (Fernindes, 1998, 41)

La sociabilidad de los creyentes gira en torno al culto, que como veremos en el
capitulo dedicado al ritual, es el ambito de la emotividad més intensa. Pero la iglesia es
més que el culto, es un espacio de participacién activa, de sociabilidad alrededor de una
serie de actividades voluntarias, pero que las y los creyentes sienten como obligaciones de
una persona cristiana.

En todas las igiesias que trabajamos, estdn especificados, en un lugar bien visible,
- los horarios de cada reunién. Todos los dias, excepto los lunes, hay actividades regulares.
Inclusive hemos sido testigos de convocatorias a actividades especiales justamente los
lunes, que no hay nada fijo, lo que en palabras de Lalive d'Epinay (1968) seria que "existe
un monopolio del tiempo libre". ’

Tomemos el caso de la iglesia de Caseros. Los sdbados y domingos a 19 horas, es el
culto general, llamado también “reunién de las familias”, al que todas nuestras
entrevistadas concurren sin falta. Pero durante toda la semana, también existen otras

reuniones regulares:
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e Martes 19 a 21: Oracién

* Miércoles 19.30: Jévenes.

e Jueves 19.30: Doctrina

e Viernes 16: Reunién de Dorcas o de damas.
e Domingos 10: Escuela dominical para nifios.

Es nuestra intencién describir los espacios femeninos, es decir, aquellos
conformados exclusivamente por mujeres, que en todas las iglesias estudiadas son dos: las
reuniones de damas o dorcas, y la escuela dominical, ya que como vimos, son actividades
regulares. Luego nos ocuparemos de algunos eventos de los que participamos, que si bien
no pertenecen a la rutina de las iglesias pentecostales, tampoco son extraordinarios porque
son el resultado de las redes formadas entre iglesias de diferente denominacién (aunque
todas pentecostales) y que constituyen formas de interaccion de las mujeres, en la medida

en que son “‘espacios propios’.

1.- Reunion de dorcas

En general los grupos de “reunién de damas” de las iglesias pentecostales se llaman
Dorcas recordando el relato de Hechos 9; 36-42: en el pueblo de Jope vivia una discipula
llamada Dorcas, “que abundaba en buenas obras y en las limosnas que hacia”, era bien
conocida y respetada por el ministerio incesante a los pobres y los necesitados, tarea que
realizaba con otras mujeres. En su lecho de muerte las viudas, Horando, mostraron las
tinicas que ella habia hecho. Enseguida Dios, mediante Pedro, la resucité de entre los
muertos y muchos creyeron en el Sefior.

La historia de Dorcas es conocida por todas las asistentes, que son mujeres adultas,
casadas, separadas o viudas, ya que las mujeres jovenes concurren al grupo de jévenes.
Tiene una estructura jerarquica: presidenta, vice-presidenta, secretaria, tesorera y vocales.
Pero seglin una participante: "todas trabajan en conjunto”.

~ La propuesta de los cargos sale del pastor: "tampoco se puede elegir a una hermana

nuevita, que no tiene conocimiento, que no sabe, que recién estd creciendo en las cosas de

111



Dios" dice la presidenta, que insiste en que de todos modos su autoridad proviene de Dios,
que va poniendo esa capacidad en cada persona.

Las tareas que realizan son de beneficencia: arreglan la ropa donada y la distribuyen
a iglesias més pobres. Dan de comer a nifios carenciados. Se ocupan de preparar "ferias del
plato” para juntar dihero para las necesidades de la iglesia. Organizan visitas a hospitales,
cérceles, etc. Una tarea muy importante es ocuparse de que las hermanas que no saben leer,
aprendan.

Una informante cuenta que su primer acercamiento a la congregacién fué a través de
esos grupos de mujeres. "Me ensefiaron a crecer en el espiritu".

La presidenta también hizo mencién en una entrevista a que ella suele invitar a
mujeres al grupo para que se “vayan acercando, para que conozcan a Jesus”.

Otra mujer con la trabajamos extensamente en su historia de conversién, reconocié
que comenzd a venir a Jos grupos de dorcas porque las reuniones eran temprano, no como
los oficios, que comienzan al atardecer. De esta manera su pareja no se enteraba.

Recuerdo que cuando asisti por primera vez a una de estas reuniones, me recibieron
de manera afectuosa y oraron por mi y por mi pronta conversion.

Tal como la definié una informante: "Es una reunién de la iglesia en chiquito,
puede ser que al ser pocas...se comparte testimonio, problemas, alegrias”. Existen
momentos de oracién, dirigido por la presidenta, que cita salmos de la Biblia, se ora
también por las hermanas que trabajan en 4reas dificiles (misiones, carceles); momentos
de alabanza y de canto, como en un oficio ordinario. También se deja dinero en una cesta,
mientras se canta: "Dios bendice al dador alegre y le da el doble de lo que ha dado”.

En una ocasién se celebraba el cumpleafios de una hermana. Todas le habian
regalado hermosas tarjetas con versiculos biblicos elegidos y transcriptos por ellas, que
eran leidos en voz alta, lo que provocaba toda suerte de exclamaciones dirigidas a Dios.
“Qué he;’mosa es la palabra! No hay mejor regalo que el Seiior me esté hablando".

En un ambiente tranquilo, las mujeres luego conversan sobre las actividades de la
Iglesia, comentan alguna novedad o alguna preocupacién respecto de los hijds, pero no
percibimos que entre ellas exista la suficiente intimidad como para plantear conflictos
agudos de su vida personal. Ellas lo llaman “momento de compartir”. Para la encargada del

grupo estos momentos sirven para detectar alguna necesidad de las asistentes.
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Si alguna de las mujeres del grupo tiene un problema grave lo comenta con la
presidenta y si ella no lo puede solucionar, lleva la preocupacién al pastor, que lo tratard
privadamente. |

“En general esos temas (como los de violencia familiar) no se tratan en el grupo,
Porque no todas las iizujeres miembros del grupo, tienen madurez pavra, enfrentar esos
temas, ademds hay temas que no se pueden tratar asi, abiertamente. Vos te imaginds que
estos grupos lo forman mujeres que a lo mejor hace veinte afios que vienen a la iglesia, y a
lo mejor hay mujeres de un mes, y esos temas necesitan cuidado. Cuando la mujer que esta
encargada del grupo se entera, a veces porque le vienen a contar, a veces porque realiza
las visitas a las casas, de que hay un problema importante, trata de resolverlo como ella
- puede, y seguro enseguida me consulta a mi, y cuando eso también eso escapa a mis
posibilidades de resolverlo, se lo comunico al pastor”. (Esposa del pastor)

Las visitas a las casas, que menciona la esposa del pastor, es una practica habitual
de las encargadas de los grupos de mujeres en las iglesias pentecostales. Suelen acercarse
periddicamente para conversar, tomar mate y, especificamente cuando alguna de las
miembras de la iglesia estd enferma y necesita cuidados especiales. Y, como expresé una

asistente, cuando “se corre la voz” de que una hermana necesita ayuda.

v

2.- La escuela dominical

“Ya lo dice la Biblia que los nifios son los que mas aprenden y escuchan. Es
hermoso que desde que balbucean alaban al Sefior. Lo importante es acercarlos al Sefior a
través de la Palabra, el canto, y que entiendan que Jesis es su mejor amigo. Con el que
pueden contar siempre y en toda circunstancia”, nos dice Amelia, maestra jardinera y
encargada de la Escuela Dominical, también llamada “la hora feliz” o la hora de la alegria.

. Agrupa todos los domingos a nifios de 4 a 12 afios, aunque se da el caso de
pequeiiitos de dos afios que acuden con sus hermanos. Son hijos de creyentes y de no
creyentes convocados por la iglesia, ya que se estimula a los vecinos del barrio a que
envien a sus hijos a “jugar”. Desayunan y reciben adoctrinamiento cristiano, basado

principalmente en cantos, juegos y relatos de pasajes de la Biblia. Se agrupan por edades y
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la coordinacidon general estd en manos de una maestra, si bien colaboran creyentes sin
preparacion especifica, pero "bien preparados para afrontar nuestra tarea".

Segun nos explicaba la encargada de la escuela dominical:"lo principal es que los
chicos comprendan ‘que Jesis es su mejor amigo”, y la metodologia para llegar a ésto no es
la tipica de una clase éxpositiva sino canciones, peliculas, diapositivas, relatos adaptados
de la Biblia, etc. Por ejemplo, las encargadas prepararan folletos explicativos, restimenes de
versiculos biblicos, dibujos en cartulina para que los nifios memoricen fragmentos de la
Palabra y que comprendan "que Jestis vino a la Tierra para salvarnos" conociendo su vida
y sus obras. Las clases comienzan y terminan con una oracién.

_ Ademis realizan salidas a museos, festejan los cumpleafios, visitan a nifios en los
hospitales, salen de excursién, etc. ‘

Hemos colocado esta actividad dentro de las qde ejecutan las mujeres por que‘en la
iglesia donde trabajamosby en otras que visitamos, son las muje_rés""‘la{s que realizan esta
tarea de instruccién. Y no sélo son mujeres sino que por lo general son madres, que acuden
con sus hijos pequefios.

Que sea una actividad "femenina" es negado por todas las mujeres consultadas. "El
Sefior nos indica dénde tenemos que trabajar". Y ponen el ejemplo de colaboradores
masculinos. Nuestra observacién nos indica que los varones hacen algunas cosas muy
especificas como ejecutar instrumentos u ocuparse de los nifios més traviesos y de mayor
edad. Jamés un hombre va a preparér el desayuno, por ejemplo. Pero siguiendo con los
casos de discurso andrégino, se niega la divisién de trabajo por sexo dentro de la iglesia.
“Nosotras empezamos a trabajar en el servicio no por que nos designen. Oramos primero,
escuchamos la voz del Seiior que nos dice donde tenemos que trabajar, en qué drea de la
iglesia. Bueno, por ejemplo, puede haber varones o mujeres. Tenemos el drea de cocina y
la escuela dominical donde hay mujeres. Es una libre eleccién en cuanto a la voluntad del

Seiior, por medio de la oracién encontramos nuestro lugar”.
3.- Congreso Femenino Pentecostal

A fines de 1994 se llevé a cabo el 6to Congreso Femenino Pentecostal,

organizado por el Departamento de Damas de la.Confederacién Evangélica Pentecostal
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(CEA) una de las federaciones que agrupa a las iglesias pentecostales de Argentina. La que
nos sirvié de &mbito més exhaustivo para nuestra investigacién, la Unién de Asambleas de
Dios de.la localidad de Caseros, pertenece a ella y a la Asociacién Cristiana Evangélica de
la Republica Argentina (ACIERA). El evento fué publicitado en el periddico El Puente en
un articulo titulado “las mujeres se retinen”, un mes antes; y en un espacio publicitario del
mismo mes y del siguiente.

La convocatoria no hacia ninguna referencia a las mujeres en cuanto mujeres, en el
sentido de probleméticas comunes, especificas; menos adn algin tipo de reivindicacién de
género. |

El programa de actividades que se entregaba después de la.inscn'pcién comenzaba
con la cita de Exodo 14:13: “No temais, estad firmes”. Pasaba luego a desarrollar la agenda
de los tres dias de encuentro, que incluia ademds de los talleres, éspacios para la oracién,
las comidas y tiempo libre. Contenia los nombres de las oradoras, las “conductoras”
(coordinadoras) y de algunos pastores que oficiaron las ceremonias.

Pero sorpresivamente en el programa de actividades, bajo el titulo de "Desempefio
de la mujer en la iglesia” estaba el siguiente mensaje: |

"Dios necesita tanto de hombres como de mujeres para guiar a su pueblo. En aiios
pasados el ministerio de la mujer en el piilpito y en el ministerio piiblico, se guiaban mds
por la tradicién humana que por la palabra de Dios. El derramamiento del Espiritu Santo
en el siglo veinte ha cambiado esto porque el Sefior dio dones a los hombres, como asi
también a las mujeres. Ahora comprendemos mejor que en Cristo no hay varén ni mujer
(Gdlatas 3:28) y que somos uno en Cristo Jesus, y que todos debemos servir segun nuestros
dones, no segiin nuestro sexo. El mundo necesita urgente el ministerio de la mujer. No para
competir con los hombres, sino para complementar su trabajo ministerial. El apéstol Pablo
mostraba gratitud por las mujeres que trabajaban con él en el evangelio (Filipenses 4:3)."

Digo sorpresivamente, porque nada en el programa coincidia con estas palabras. Ni
las letras de canciones, ni los contenidos de los talleres hacian suponer que se trataba de un
encuentro de mujeres. Si existe un intento de cambiar la situacién, planteando
reivindicaciones especificas, ésto entrarfa dentro de los misterios insondables con los que

‘me tuve que encontrar en el transcurso de la investigacién y de los que luego hablaremos.
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El congreso se llevé a cabo durante un fin de semana en las instalaciones del Hogar-
Escuela de Ezeiza y asistieron 70 mujeres cuando se esperaban 300, hecho éste que motivé
un duro comentario de una de las organizadoras en la apertura, acerca de las mujeres que
se comprometen pero que no cumplen.

Funcionaron cinco talleres ademds de las actividades propias de un culto general y
la "Santa Cena", esto es, el compartir el pan y el vino, como lo hizo Jesiis con sus
discipulos. Los nombrés de los talleres, insisto, confirmaron el caricter inespecifico del
encuentro: "Conociendo méis a Dios"; "Barreras para la oracién"; "El perd6én, mandato
divino"; "Decadencia disfrazada" y "Afios de crecimiento/Afios dorados". Elegi este tltimo
porque pensé que tal vez se referirfa a los problemas de la edad en las mujeres.

| Efectivamente, los afios dorados son los de la madurez fisica, cuando somos mas
sabias. Pero lo interesante fué comprobar cuédl era la concepcién de "taller” que se
manejaria. No una instancia participativa, donde las mujeres presentes pudieran expresarse,
sino un lugar donde la esposa del presidente de la CEA di6 un discurso. Eso sf, haciendo la
salvedad de que cuando terminara de hablar "podrian hacer preguntas”.

Reproduciendo el clima tantas veces observado en los cultos, el discurso de la
expositora era sélo interrumpido por alabanzas a Dios de parte de las mujeres que
escuchaban absortas un mensaje que las incluia en pocas ocasiones; .es més, la
conferenciante decfa "nosotros”, cuando era obvio que no habfa ningin hombre. La
mayoria de las participantes tenia mas de cuarenta afios, (para ser mas exacta, sélo habia
una muchacha de alrededor de treinta). La humildad y sencillez en el vestir de las presentes
contrastaba notablemente con la expositora, de alrededor de setenta afios, vestida sobria y
elegantemente, con zapatos costosos y ademanes autoritarios. La autoridad, es bueno
recalcarlo, de ser la esposa del presidente de la CEP.

Después de hacer referencia a lo "feo" que es -prometer la presencia en una
actividad y no hacerlo, pasé al discurso que habia breparado.

Si bien aclaré que todos los afios de la vida de una persona son importantes el
énfasis lo puso en los "afios dorados” los de la vejez. Para ello, nos explicd, debi6 buscar en
la Biblia qué parte nos podia iluminar sobre el tema del taller. La encontr6 en Galatas, 6: 6
al 10: “El que es ensefiado en la palabra, haga participe de toda cosa buena al que lo

instruye”, lo que sirvié para enfatizar que la palabra de Dios es grandiosa, buscando
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ejemplos en la Biblia, para seguir afirmando que "Para mi la palabra de Dios me dd
fortaleza, paz."

Instaba a las mujeres a crecer en el Espiritu, tomando cada oportunidad, como este
Congreso. A ser mas espirituales que carnales. “Hay personas espirituales que se han
convertido hace poco. Ser espiritual es crecer, el espiritu de mansedumbre viene con el
crecimiento. Ir a solas con el Seiior para que me dé paz. Cuando siembro enojo, recojo
enojo. Tenemos que aprender a sobrellevar la carga de los otros™.

Cuando hablé de las mujeres en la edad madura, las referencias a la vida cotidiana
fueron muy pocas y para recomendar que no descuiden a su pareja por la obra de la iglesia,
ya que muchos matrimonios se separan en los "afios dorados". “; Qué le pido al Sefior para
estos aifios dorados? Reconocer el cansancio, ser honestas. Somos grandes de edad pero
sabias e independieﬁtes. Muchos matrimonios se separan en los aiios dorados. Al
principio estamos ocupadas con la familia, tenemos que cuidar a nuestros hijos, hablarles.
Cuando ellos se casan y se van, se descubre al marido como un extraiio. jCuantas parejas
de 50 afios pafa arriba se divorcian!”

La mayor parte del discurso se ocupd en citas biblicas con interpretaciones extrafias,
como la que asocié "dfas malos”, una hermética referencia del Eclesiastés 12:1, con la
droga y la delincuencia actual.

Una sola asistente al taller habl6 y fue para agradecer las palabras de la disertante,
ya que, segﬁn ella, siempre se le habla a la juventud.

Durante el refrigerio del receso, las concurrentes, mujeres de distintas iglesias
pentecostales, comentaban los diferentes talleres a los que habian concurrido. Para muchas,
era la primera salida sin su familia para una actividad que implicaba dormir fuera del hogar.
Se las veia serenas y felices, miraban las instalaciones, comentaban la presencia de tal o
cual esposa de pastor, hacfan calculos sobre la comida que habfa sobrado y relefan el texto

de la cancién incluido en el programa, titulado Alabemos al Seiior:

1.- Entra en la presencia
del Sefior con gratitud
y adorale el corazén
Entra en la presencia
del Sefior con gratitud
y alza tu voz con loor
Da gloria y honra y alabanza al Sefior
jOh Cristo! Nombre sin igual.
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2.- Estamos reunidos aqui Sefior
porque hemos conocido tu amor,
traemos en nuestros labios
un nuevo céintico de loor,

/pues tu gloria ha llenado este lugar.

3.- Cantemos al Sefior nueva cancién
cantemos al Sefior himnos de gratitud
Porque grandes son sus obras
y grande es su poder.

Cantemos al Sefior nueva cancién
GLORIA

4.- Levintate en el nombre de Cristo
Levintate en el nombre del Sefior
Toma tu puesto en la batalla,
hay una guerra que pelear,
hay una guerra que ganar
ii LEVANTATE!!

5.- Inindame Sefior con tu Espiritu
Y déjamie sentir el fuego de
tu amor aqui en mi corazén
por Ti.

6.- Yo te alabaré Sefior
con todo mi corazén.
Con todos los santos
a ti cantaré loores.

4.- Reunion de mujeres preparando la cruzada evangelistica

La reunién tiene lugar a un costado del enorme escenario que servird para que el
marido de la organizadora, el famoso evangelista Carlos Annacondia, presida la que mas
tarde serd una enorme concentracién de fieles y curiosos. S6lo fueron convocadas las
mujeres y reconozco en algunas a las esposas de pastores asf como a simples feligresas
pertenecientes todas a las congregacmnes que ausp101an el evento.

Luego de la presentacion, Marla de Armacondla da comienzo a su prédica, pidiendo
a las presentes que abran su B1b11a en Geneszs Q 18 25 Luego de su lectura, centra su
discurso en que el matrimonio es una mst1tucxon creada por Dios. “Desde hace treinta aiios,

el movimiento de liberacién femenma, viene diciendo que el matrimonio es una institucion

creada por los hombres y que como son machistas, crearon esta institucién para someter a
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las muj‘eres. Pero esto no es asi, si leemos la palabra de Dios, vemos que el matrimonio es
el estado ideal”. Matiza la seriedad del tema con el chiste de que el matrimonio es como
“el colectivo 60, los que estan abajo empujan para subir, y los que estdan arriba para
bajar”’. El problema segutn ella es que el matrimonio puede ser tanto una experiencia feliz
como mediocre. ;Por qué? “Porque no vivimos conforme a la palabra de Dios, que es la
que nos provee de principios, reglas, leyes y estatutos.”

Las mujeres presentes seguian con atencién las palabras de la esposa de un lider tan
importante. De tanto en tanto se escuchaban aleluyas y jalabado sea el Sedor!

La disertante prosiguié con una descripcién del mundo en la actualidad en términos
apocalipticos: juventud descarriada, sin visién de futuro, aumento de la drogadiccién, del
lesbianismo, la homosexualidad, la prostitucién, “cosas que el diablo hace ver como
buenas”. Relata un viaje que hizo con su esposo a Canadd haciendo hincapié en la
vestimenta y actitudes de los jovenes. Las mujeres presentes hacen gestos de desaprobacién
y coinciden con ella en que son cosas del diablo.

“Ellos no son los culpables, son sus familias. ; Cémo comienza una familia? Con la
comunion de un hombre y una mujer y debe funcionar como Dios quiere, porque es la
columna de la sociedad y como el diablo quiere destruir la obra de Dios, entonces destruye
al matrimonio”.

Comienza en ese punto a interpelar a las mujeres. “Tu, hermana, tienes un hijo que
estd por casarse, aceptas ese hecho? Y tu, ;cudndo dejards a tu padre y a tu madre y

formards tu hogar? Las mujeres contestan con sonrisas complices y gestos de asentimiento.

Retomando las palabras biblicas, analiza el sentido de “seran una sola carne”: el
matrimonio es para siempre, recalca, y se refiere ampliamente a la cuestién de la
complementariedad “somos diferentes porque estamos para complementarnos, no para que
uno sea superior al otro”.

Luego considera otro principio caro a los evangélicos fundamentalistas (que
trataremos en extenso mas adelante) el de la sumisién: “a pesar de lo que digan quienes
hablan de derechos de las mujeres, la sumisién es obrar con amor en Dios, porque Dios
dice que el hombre es cabeza de la mujer y que la mujer debe estar sujeta a su autoridad”.
Aconseja no atemorizarse, hay que someterse a la palabra de Dios y en consecuencia al-

varon.
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“Todo se logra con amor, la esencia del amor es Dios. Con su ayuda ustedes van a
poder perdonar...si Jesus perdoné ;Por qué nosotras no podemos perdonar a nuestros
esposos por sus ofensas?

iEn ese punto de la prédica, pregunta a las presentes si tienen television. Ante la
respuesta afirmativa, comienza una larga diatriba contra las telenovelas, que “ella antes
miraba”. No hay que verlas, porque producen un lavado de cerebro: “muestran mucha
inmoralidad, es un bombardeo que hace que en nuestra vida se conciba la infidelidad como
algo normal. jNo lo permitas!”

Llama a una mayor comunicacién entre marido y mujer y ante la duda frente a un
problema cotidiano, lo mejor es: “orar, lo iinico que hay que hacer es orar, la oracion el
medio para hablar con Dios, nuestro consejero infalible. La pareja no estd sola, Jests estd
en el medio de los dos”.

Acabado su discurso acerca de la familia, ]a Sra de Annacondia se retiré6 a
parlamentar con su esposo y otros pastores organizadores de la cruzada. Las mujeres
presentes se encaminaron a realizar las tareas reservadas para ellas: la atencién de los
puestos de comida y de algunos de los kioscos donde se venderian libros, casettes de
musica, posters, etc, la limpieza del lugar y la decoracién del escenario. Estaban apuradas,
ademds, porque debian ir a sus casas a cambiarse de ropa: esa noche, todas las “ujieres”
vestirfan con una falda larga de color azul, una camisé blanca y un abrigo negro o azul,

porque “debian estar bien vestidas como espejo para el mundo”.

5.- Sobre la importancia de las actividades femeninas

Es comin hallar en la bibliografia sobre mujeres pentecostales, desde una
perspectiva de género, un énfasis esperanzador puesto en el potencial que tienen los
ambitos de mujeres. Sin embargo, salvando alguppsjexcepCIOnes, que son todas de casos

estudiados para congregaciones de Evst_ados Uryidcisj:'(gfasher, 1998; Lawless, 1993; Griffth,

IS R ERI IV

1997), no existen descripciones més o menos detalladas acerca cuéles son concretamente
las actividades de las mujeres. Para el caso latinbamericano, por ejemplo Brusco, en el libro

producto de su tesis doctoral (1993), no dedica més que un parrafo de tamafio menor que un
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cuarto de pagina a las actividades de las mujeres, incluyendo las reuniones de dorcas, y las
menciones de que visitan hospitales, circeles, que implicaria “una intensa actividad social”.

Nuestra experiencia de campo nos dice otra cosa. Salvo en las actividades que
hemos descripto como dmbitos exclusivamente femeninos, “las tareas sociales”, esto es
visitar hospitales, carceles o atender algiin comedot, siempre son tareas mixtas, ordenadas y
dirigidas por el pastor o su esposa. Son tareas ademés que carecen de continuidad, porque
como dicen los resultados del exhaustivo survey de Fernandes (1998, 50) para los grupos
pentecostales de Rio de Janeiro “Comparando-se com o catolicismo ou com o espiritismo
kardecista, por exemplo, € notorio que os evangélicos fazem muita igreja, mas pouca obra
social”.

O en palabras de un pastor: “si uno ayuda materialmente a la gente, la gente se
acostumbra a venir solamente por eso, y cuando se corta la ayuda no vienen mas, nosotros
no tenemos subvencion de ningun lado, nos mantenemos solos”

Lo mas comin es que, como mencionamos vanten’ormente, el trabajo social de las
mujeres se limite a lo que un pastor describié asi: “Juntamos entre todos, nosotros la
llamamos la caja del kilo. Ponemos en una caja un kilo de aziicar, un kilo de yerba, un kilo
de arroz, una botella de aceite...Hay una comisién de damas dorcas, que observan el lugar
que mas hace falta, donde se quedaron sin trabajo y hay chiquitos”.

Pueden existir excepciones a la regla, por supuesto, pero €so no nos permite
generalizar o tener una vision optimista acerca de la participacién de las mujeres fuera del
4mbito de la congregacién, en iglesias que dan més importancia a la evangelizacién que al
compromiso social.

Una de esas excepciones la constituye el caso de Beatriz, una mujer de alrededor de
55 afios, feligresa de la congregacién pentecostal mas importante (por la cantidad de fieles
y “anexos” del templo central) de la ciudad de Olavarrfa. Esposa de un comerciante (no
converso) de la ciudad, segin sus propias palabras “sale todos los dias a trabajar por los
otros”. Recalco lo de “trabajar” porque su caso se asemeja mas a las tareas que realizaria
una militante barrial de los afios setenta o una integrante de una “ong para el desarrollo” en
los ochenta.

No teniendo que cuidar hijos pequefios (su Gnica hija estd estudiando en la

universidad, en otra ciudad) y sin descuidar la atencién de su marido, Beatriz realiza
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agotadores esfuerzos cumpliendo con las actividades de la iglesia y abriendo frentes de
trabajo “alli donde la necesiten”. Consecuente con su compromiso con los que mas sufren y
teniendo muy claro qué cosas son prioritarias en estos momentos, organizé un comedor
para dar de comer a los nifios de un barrio de la periferia. A su vez, y como dispone de un
automévil, lleva a los enfermos que no se pueden movilizar por si mismos al hospital,
obviamente situado lejos del barrio. Cuando comenzé a funcionar en el barrio la escuela de
educacién de adultos, Beatriz y la directora del colegio fueron casa por casa a informar de
su existencia y de la posibilidad que tenfan todos de terminar el ciclo primario.

Beatriz tiene un espacio en la radio evangélica FM Luz desde donde alienta a sus
oyentes con un mensaje lleno de optimismo. Si bien el estilo es engolado y recuerda a los
libros de lectura escolares, no deja por ello de hacer referencia a temas de actualidad. Por
ejemplo: “En este dia quiero rendirle homenaje a lo mds importante que tiene la nacién
argentina, que es el trabajador. El hombre que hace que la patria crezca, el que lleva el
sustento al hogar. Tampoco nos olvidemos que hay familias que no tienen un salario para
llevar adelante su casa”. También aparecen las tipicas referencias pentecostales a la
obediencia debida a los gobernantes, mezcladas con saludos a “los que mas sufren, a los

internos del penal de Sierra Chica, a los que estdn en geridtricos, a los enfermos”.

El caso de Beatriz es una excepcion que nos obliga a preguntarnos si ella participa
activamente en obras comunitarias porque forma parte de la iglesia o por el contrario, su
pertenencia a la congregacién debe entenderse como la insercién en el Gnico lugar posible,
donde hallar un sentido de comunidad cuando se han desarticulado los lazos solidarios y no
se vislumbran soluciones a corto ni mediano plazo. El ejercicio de la politica estd tan
desprestigiado, sobre todo a nivel barrial, donde reinan los “punteros” y las pricticas
clientelares, que como dice Miguez (1994, 7): “No es entonces el dmbito de la politica
capaz de generar identidades sociales fuertes, dadoras de sentido. Queda presente en el
imaginario colectivo vecinal la idea de la lpolftica%ciomo algo ‘sucio’ o ‘malo’ en que nadie

. . PER T L I ”»
que no lo necesite estrictamente esta dispuesto a involucrarse”.
i

Es de hacer notar también, que las actividades barriales de Beatriz, no eran
alentadas desde su iglesia. Es mds, en un comienzo el comedor estaba situado en un local
que su iglesia posee en la periferia de Olavarria, pero luego, se opt6 por una casa particular.

En nuestra investigacién en ese barrio y acompafiando a Beatriz en sus actividades,
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pudimos comprobar que “Fundacién para las Naciones” no otorgaba ninguna ayuda, era la
propia Beatriz quien ponia los alimentos, (de su propio bolsillo o por donaciones que

conseguia).?

Las mujeres que entrevistamos y que hemos visto en tantas observaciones, trabajan
como hemos visto, en su inmensa mayorfa en el servicio doméstico o son “s6lo amas de
casa” que “ayudan” vendiendo algunos productos caseros o ropa a domicilio, es decir, la
iglesia es su tnico espacio social fuera del parentesco. En ese contexto, las reuniones de
mujeres permiten un intercambio entre pares, la compaiifa de otras mujeres, que no

encuentran en otro sitio.

Pero la principal actividad en los “enclaves” femeninos, como hemos visto es
estudiar la Biblia, encontrar citas en ella para poder explicar aspectos de la vida cotidiana,
es un ejercicio intelectual muy importante para las mujeres. Como me decia una miembra
de Dorcas: “En las reuniones con las sefioras yo estoy en paz, todas oramos, leemos el mas
maravilloso libro, la palabra de Dios y la puedo entender, porque El nos habla a todas

nosotras, hay un consejo para cada problema’.

Es decir, es un libro sagrado que pueden comprender. Les da un conocimiento de lo
absoluto, con el que pueden guiar su conducta, dar consejo a otras mujeres e intentar
negociar su posicién en la familia.

Si bien comprendemos que los espacios femeninos pueden ser redes de apoyo, el
contenido fundamentalista de la interpretacién biblica y la propia organizacién eclesial,
desempodera a las mujeres en cuanto tales.

Empoderamiento® en sentido feminista, se relaciona con el poder, con cambiar las
relaciones de poder a favor de aquellas personas que anteriormente tenfan escasa autoridad
sobre sus propias vidas. En ese sentido el poder, no se ejerce sobre otros sino que es el
poder, la capacidad de ser, de expresarse uno mismo. Las personas se empoderan a si
mismas y lo que las politicas y acciones de las instituciones pueden hacer es crear un

ambiente de apoyo o actuar como una barrera al proceso de empoderamiento. (Sen, 1998)

=+ Algunas mujeres se referian a esas tareas como que “las hacia porque queria”, al contrario de su espacio
radial, reconocido como “oficial”.
® Traduccién no muy feliz de empowerment.



Por otro lado, algunas autoras (Morgen y Bookman, 1988, 4) distinguen a los fines
heuristicos dos significados de empoderamiento: el personal y el estructural. El personal se
refiere a Ja “auto-afirmacién individual y a la experiencia psicolégica de “sentirse
poderosa”, mientras que el empoderamiento estructural se refiere a la “movilizacién
colectiva que desaffa las relaciones de poder basicas de nuestra sociedad”. En ese sentido,
el principio feminista “lo personal es politico” ve a estos dos niveles como
interrelacionados. Pero en realidad, el empoderamiento personal no necesariamente se
traduce en empoderamiento estructural.

Magdalena leén (2001) prefiere hablar del empoderamiento individual y el
colectivo. Quienes lo usan desde el area de lo individual, con énfasis en los procesos
cognitivos, el empoderamiento se circunscribe al sentido que las/os individuos le
autoconfieren. Toma el sentido de dominio y control personal, “tener éxito por uno mismo”.
Pero, prosigue Ledn, si.- bien es importante reconocer las percepciones individuales, no se
puede reducir el empoderamiento de manera que ignore lo histérico y lo politico,
desconectdndose de lo solidario, de la preocupacién por el otro. Para las mujeres, el
empoderamiento es un proceso que lleva cuestionar las relaciones de poder que refuerzan la
discriminacién de género y la deéi gualdad social. Cuestionar las estructuras sociales donde
hombres y mujeres han participado de manera diferencial.

La historia de las mujeres evangélicas, nos muestra un periodo, el siglo XIX,
cuando la posibilidad de predicar la Biblia, de hablar en el pilpito, les permitié una salida
al mundo piblico, que las conect6 a preocupaciones sociales como el sufragismo o el anti-
esclavismo. En ese caso, ambos niveles de empoderamiento se entrelazaron.>®

(Podemos afirmar, como se hace frecuentemente, que las iglesias pentecostales
permiten la participacién de las mujeres, y de ah{ deducir su “empoderamiento’™?

En primer lugar, en las iglesias no sélo estd muy claro quien ocupa cada lugar, sino
que la terminologia apropiada que describe cada espacio también es muy clara. No hay una
presencia de las mujeres como grupo, tampoco tienen ellas autonomia organizativa, todas
las actividades femeninas estdn supervisadas por el pastor, o su mujer, quienes ademas no
se olvidan de recalcar que “la mujer servird en la iglesia 'y en otros lugares fuera de la casa,

pero que no descuidard su propia familia para servir a otros. Algunas mujeres estan todo

% yéase capitulo VIL
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los dias en la iglesia, mientras su pobre esposo e hijos resienten la obra de Dios”. (Esposa
del pastor)

En las reuniones s6lo de mujeres, nunca se hace mencién de la rica historia de las
mujeres evangélicas, de las misioneras, de aquellas inclusive que fundaron iglesias, como
veremos mas adelante con respecto a quien establecid la primera Asamblea de Dios en
nuestro pafs.

Tampoco se piensa en lo que las mujeres tienen en comin con otras mujeres. Cosa
que si sucede en algtnas iglesias protestantes como la metodista y bautista.”’

Que deberfamos remarcar entonces, ;la revalorizacién del espacio de mujeres o el
marcado énfasis en la feminidad, con el contenido que esta feminidad tiene para los grupos
fundamentalistas?

Si se llama a las mujeres a un “congreso femenino” y no pueden participar con su
propia voz en los talleres, como hemos visto, o las oradoras ni siquiera emplean el
“nosotras”, si nada en el contenido del encuentro hace referencia a problemas especificos y
se apela al discurso biblico para recordar que deben ser sumisas y obedientes a Dios y el
marido ¢ por qué deberfamos ser optimistas respecto de los “espacios de mujeres”?

_ Es verdad que es un espacio para orar, “una iglesia en chiquito”, como decia una
integrante de las dorcas. Entonces tenemos'que valorar el poder de la oracién y el refugio
que significa para estas mujeres, tener un lugar donde expresar sus emociones. No como el
espacio donde las mujeres puedan socializar sus problemas, ya que como hemos visto, los
asuntos graves s6lo se discuten individualmente, con la presidenta, y luego con la esposa
del pastor o con éste. '

A las mujeres el pentecostalismo las convoca con un mensaje “andrégino” que no
diferencia ante los ojos del Sefior si se es mujer u hombre, pero una vez dentro, la divisién
de tareas es férrea. Para las mujeres sélo tareas femeninas, o sea subordinadas. 3

Durante el transcurso del trabajo. de campo se inauguré en Olavarria unas
instalaciones nuevas en la Iglesia Wesleyana Pentecostal. En el momento culminante de la

ceremonia, subieron al pidlpito, varios pastores de la ciudad y otros visitantes para saludar y

3! He participado en varios talleres interdenominacionales protestantes donde se reflexionaba sobre el rol de la
mujer en la sociedad y la iglesia.
32 —_ . .

Cuando le pregunté a Nora, una mujer “nuevita”, al decir de la esposa del pastor, porque no se congregaba
mas en la iglesia de Caseros, me contest6: “Me harté de pelar papas. A mi me hubiera gustado cantar en el
corito”
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dar gracias al Sefior por las obras. De las mujeres, s6lo estaba la esposa del pastor, y entre
Jos fieles (no en el escenario). Como no veia a varias de mis informantes, comencé a
buscarlas, extrafiada. Estaban en la cocina, preparando la comida del agasajo, sin poder

participar, de lo que se anunciaba como una “fiesta para dar gracias al Sefior”.
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CAPITULO VII
LAS PASTORAS

1.- Evangelismo y ministerio femenino
a) El “gran despertar”.

Si bien la Reforma (como lo afirmamos anteriormente) es portadora de una
concepcién de la mujer que implica una ruptura con el mundo catélico, la idea del
“sacerdocio universal”, expresada por Lutero, de que todo cristiano bautizado puede ser
sacerdote, obispo y papa, en la practica, esa funcidn recae sobre el padre de familia, adn
cuando la mujer pueda cumplir un papel importante en la transmision de las ideas religiosas,
secundando a su marido activamente y ser una interlocutora privilegiada de él.

Durante todo el siglo XIX, se percibe en los paises o regiones protestantes, un
relativo progreso en la situacién de las mujeres, sobre todo a nivel de instruccidon (no
olvidar que para conocer las Escrituras es preciso saber leer) pero a su vez, los protestantes
“comparten ampliamente la concepcién social dominante de la distribucién del rol
masculino y femenino. Esta concepcién bloquea el acceso de las mujeres a determinadas
funciones, y sobre todo a la pastoral.” (Baubérot, 1993, 220)

- El amplio movimiento revivalista de comienzos del siglo XIX, que insuflé de aires
renovadores a las iglesias protestantes y que, sin quererlo produjo divisiones entre las
denominaciones mas importantes (justamente entre quienes lo aceptan y quienes lo
rechazan) atrajo a ruchas mujeres, déndoies la oportunidad de participar activamente
asumiendo ciertas responsabilidades no pensadas para los laicos y menos para las mujeres,
como dar testimonio puablico de su fe y predicar. Esas excepciones se justificaban
recurriendo a la nocidn teoldgica del “llamado extraordinario de Dios”.

El fervor del revival, llamado también “gran despertar”, fue particularmente intenso

en los Estados Unidos, donde muchas mujeres cumplian funciones ctiasi-pastorales, no sin
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despertar controversias. La ideologia de la verdadera femineidad, que decfa que el lugar de
la mujer era el hogar, comenzé a ser usada para justificar determinadas acciones de las
mujeres en la sociedad. Las mujeres comenzaron a predicar, testificar y orar ante una
audiencia de hombres y mujeres, mientrasbluchaban para convertir a sus maridos, hijos y
amigos. Tomandose muy en serio su papel de guardianas de la moral, estas evangelistas
tuvieron la oportunidad de hablar en pdblico y organizarse. Su actividad religiosa era
practicamente la unica permitida fuera del hogar y esa actividad fue muy Atil cuando se
decidieron a entrar en la arena publica para otros asuntos no sectarios: participaron en una
variedad de asociaciones voluntarias para luchar contra el alcoholismo, la reforma de las
prisiones, la abolicién de la esclavitud, las misiones de ultramar, la asistencia a los pobres e,
inclusive en los movimientos feministas.

Cuando el espiritu revivalista se desvanecid, las 'principales denominaciones
protestaﬁtes renovaron su control sobre la escena religiosa. Los "excesos" de poder
espiritual fueron reemplazados por una organizacién mas jerdrquica (y masculina) que
enfatizaba la importancia de la educacién de sus lideres en Colleges y Seminarios. La
religién fue sacada de la esfera emotiva y doméstica y llevada a la arena publica. Lo
religioso se volvié un asunto politico y jerdrquico, los roles y reglas mds estandarizados,
codificados y racionalizados. Asi, la religiosidad norteamericana pierde su caricter
"femenino”. Lo que no quiere decir que las mujeres no sigan siendo devotas, sino que
vuelven a ocupar la esfera doméstica, mientras pastores y predicadores constituyen una
autoridad cada vez mds politica de su comunidad. Los sermones ahora, se ocupan de
cuestiones morales mis generales, ensayos sobre la vida civil y diatribas politicas. Si la
participacién femenina "revivalista” hacia hincapié en la predicadora como madre, ahora el
pastor no solo es el "padre” de una familia patriarcal, sino que el énfasis del mensaje esté
puesto en su congregacién como hijos obedientes que deben cumplir obligaciones y reglas
muy estrictas. (Lawless,1988)

Mas alla de esa pérdida temporal de restricciones durante el revival, las mujeres
raramente ascendieron a posiciones de autoridad dentro de las denominaciones evangélicas,
cumpliendo esa ley no escrita de que las mujeres asumen un lugar mucho mas importante,
tanto en la participaciéh como en el liderazgo en las religiones populares y disidentes, se

vean a si mismas o no, como opositoras a la autoridad establecida. Las mujeres tienden a

128



surgir como pastoras en movimientos religiosos que no realizan un control sobre su clerecia
y dependen de una emocién auténtica y espontdnea. A medida que el movimiento cobra
importancia y se institucionaliza, las barreras contra la ordenacién de las mujeres, vuelven a
surgir. En palabras del pastor Saracco: “Usted sabe que el pentecostalismo tuvo un origen

negro y de mujer, después se hizo blanco y machista”.>

b) Pioneras en Argentina

El primer testimonio pentecostal en Argentina ocurrié el 9 de octubre de 1909,
cuando arribaron al pafs, provenientes de Chicago, Louis Francescon, Giacomo Lombardi y
curiosamente una mujer, Lucia Menna, dispuestos a llevar la palabra a los italianos
radicados en Argentina. (Saracco, 1989; Stokes, 1968) Incluso un hermano de Lucia Menna
fue la primera persona que tuvo la experiencia pentecostal en Argentina.

Si bien Francescon, Lombardi y Menna permémecieron poco mas de un afio en el
pais, su llegada constituye la prehistoria del movimiento pentecostal en Argentina.

En 1910, llega Alice Wood, la primera misionera que da comienzo a una presencia
pentecostal permanente en nuestro pais. Nacida cuarenta afios antes en Ontario, Canad4, y
criada en un hogar evangélico, realizd estudios teolégicos en EstadQs Unidos, donde lleg6 a
pastorear una iglesia. |

Siendo dsistente a los cursos del Missionary Training Institute, de Nueva York, fue
influenciada por las ensefianzas sobre santidad, bautismo en el Espiritu Santo y sanidad.
Durante cuatro afios fue misionera independiente en Puerto Rico y a su regreso a Nueva
York pide su admisién como misionera al Cristian and Missionary Comitte. Asi es como es
enviada a Argentina, no sin antes compartir la profunda oleada de avivamiento espiritual
que dio origen al pentecostalismo y de recibir el bautismo del Espiritu Santo.

Wood se estableci6 primero en Gualeguaychu, Entre Rios, siete afios, hasta que se
traslad6 a 25 de Mayo, en la provincia de Buenos Aires, en donde fué lider de un grupo de
creyentes de la comunidad.

La importancia del ministerio de Alice Wood radica en que fue ella quien establecié

la primera iglesia pentecostal en Argentina. Ademds, aunque nunca la iglesia de 25 de

3 .
* Entrevista personal.
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mayo tuvo una congregacion numerosa, pasaron por ella muchos de los que serian los
primeros lideres nacionales.(Saracco, 1989)

Si bien Wood era misionera pentecostal independiente, al organizarse las Asambleas
de Dios en 1914 en Estados Unidos, se afilié a ellas y siempre recibié su apoyo. (Stokes,
1968)

A pesar de estos antecedentes, jamas ninguna de las pastoras o pastores
entrevistados, la mencionaron, extrafio ocultamiento en el caso de un importante pastor de
la Unién de Asambleas de Dios, con el que hablé explicitamente del tema del ministerio
femenino. Cuando trazé la historia de su congregacién mencioné a un misionero de origen
italiano como el antecedente mas lejano en el pais. Es mds, la Unién de Asambleas de Dios
no acepta el ministerio femenino.

Este pastor, afirmé rotundamente que “no es que esté prohibido, es que aqui, la
gente es muy ignoranté, no es como los. Estados Unidos, donde una mujer pastora no

llamaria la atencion, aqui no la respetarian”.

2.- El llamado de Dios

a) La formacion versus los dones

Segun la encuesta de Saracco, realizada en 1989, el 78 por ciento de las iglesias
pentecostales consultadas considera necesaria la educacién teolGgica. A pesar de ello, en el
70 por ciento de las iglesias tal requisito no es necesario para ejercer el pastorado. Se
siguen priofizando los valores de la experiencia.
| A medida que las iglesias se consolidan van aceptando los modelos tradicionales de
formacién teoldgica, como una forma de contar con prestigio y aceptaci6n, sin embargo los
cursos son tomados por pocos pastores y su nivel es inferior al de un Bachillerato en
Teologia y quienes desean avanzar un poco mas en su preparacion teolGgica asisten al
Seminario Internacional Teoldgico Bautista o en el Instituto Biblico Buenos Aires de la
Alianza Cristiana y Misionera.

Sin embargo varias iglesias pentecostales abrieron escuelas biblicas (un 55 por
ciento, segin Saracco) donde, salvo unas pocas excepciones, la actividad se limita a una o
dos clases semanales dictadas por pastores de la iglesia, los cuales no poseen ninguna

preparacion teoldgica.
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Segin Ja misma encuesta, el sélo ¢l 35 por ciento de las iglesias acepta la
ordenacién de la mujer.

“Resumiendo, dirfamos que el perfil promedio del pastor pentecostal argentino es el
de una persona con fuerte conviccién de llamado, con un nivel primario de instruccién, sin
estudios teoldgicos formales, con vocacidn de servicio al préjimo pero al margen de toda
connotacién politica”. (Saracco, 1989, Cap.111, 8)

Abhora, si ese es el perfil de un pastor, y donde el criterio mas importante es el de la
experiencia, el de la autenticidad, ;cual es la importancia de que sea mujer u hombre?

Para Saracco, no tiene que ser importante que sea hombre o mujer, es la comunidad
la que legitima, la que reconoce los dones y cualidades. Y cémo se lo reconoce, en la
prdctica. ‘Si Dios me llamo, quién es usted para decirme que no sirvo? En el caso de los
pentecostales, se trabaja sobre lo hecho, sobre lo ya realizado.

Porque si habia una mujer que podia predicar y sentia que debia hacerlo, y queria
compartir su experiencia, a nadie se le ocurria que por el hecho de ser mujer no lo podia
hacer. Entonces, en esa experiencia, las mujeres salen a predicar, y comienzan a
congregar gente y a desarrollar una tarea misionera y pastoral, como el caso de Alicia
Wood. Ella llega a compartir una experiencia aqui, en Argentina, impulsada por ese fuego,
venia a compartirlo aqui. Después ella va a Estados Unidos y va a participar del acto
fundacional de la Asamblea de Dios a nivel mundial. ; Quién la autorizé a ella?, cquién la
nombré? Sin embargo alrededor de ella se formaron infinidad de pastores nacionales que
hasta el dia de hoy estdn. Lo mismo con otras mujeres que se desparramaron por todo el
pais. Jovencitas, predicando. El de la Patagonia es un caso muy patético. Ain con riesgo
personal, viajaban en camiones 3 o 4 dias con camioneros, haciendo dedo en la ruta, se
pueden hacer peliculas de eso. Esa gente comienza a hacer ministerio de esa manera....

Claro, cuando la cosa comienza a estructurarse... Entonces, comienzan a
levantarse esas preguntas adentro mismo del movimiento. ;Cémo se permite que una
mujer...? ; Puede la mujer del pastor...? ;jno puede? Ahi hay que reconocer, como segundo

paso, una influencia marcada de grupos conservadores, especialmente de Estados
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La influencia a la que se refiere mi informante, que yo prefiero llamar
fundamentalista, es la que acentda la diferencia en los roles de varones y mujeres, tanto en
la vida de los laicos como dentro de las congregaciones, y es como vimos, el eje de nuestro
trabajo. En el caso que nos ocupa en este capitulo, el del ministerio femenino, aparece de
tanto en tanto en las publicaciones de origen norteamericano que se venden en las iglesias

que hemos frecuentado.

b) “Lo dice la Biblia”

En estos libros y folletos, se apela a la autoridad de la palabra de Dios, que se
expresa en Corintios 11:34-35, para desalentar la existencia de mujeres pastoras “vuestras
mujeres callen en las congregaciones; porque no les es permitido hablar, sino que estén
sujetas, como también la ley lo dice. Y si quieren aprender algo, pregunten en casa a sus
maridos; porque es indecoroso que una mujer hable en la congregacion.”

Digo desalentar, porque nadie se atreve a “prohii)ir” de manera rotunda, algo que
por otro lado se da en contadisimas oportunidades en nuestro pafs. |

¢De que manera se desalienta el ministerio femenino en estas publicaciones? De dos
formas interrelacionadas: primero, enfatizando los deberes domésticos de las mujeres, su
rol decisivo como sostenedoras del hogar y, en segundo lugar, mostrando los multiples
dones para los que esta preparada, la importancia a los ojos de Dios de determinadas tareas
eclesiales realizadas generalmente por mujeres: don de profecia, de orar, de organizar los
grupos de mujeres, la escuela dominical, incluso de misionar.

“Una mujer que tenga una labor que hacer dentro de la Iglesia - una clase de la
escuela dominical, y el formar parte de un comité o de cualquier otro tipo de actividad-
tiene ya suficiente ministerio en la iglesia, aparte del testimonio que pueda rendir
personalmente en las relaciones particulares.

Hay que tener en cuenta que existen otras esferas de ministerio para ella que las de
la iglesia. Hay amigos necesitados que requieren una mano, vecinos a quienes ayudar.
Muchas mujeres encuentran una gozosa oportunidad, ministrando en sus propios hogares
por medio de los estudios de la Biblia en la vecindad.” (Hancock, 1978, 219)

| Encontramos en El Puente, un articulo firmado por la esposa de un conocidisimo

evangelista, donde la autora contesta de manera implicita a las nuevas interpretaciones del
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pasaje biblico citado anteriormente. Esa hermenéutica, contextualiza las palabras del
apéstol Pablo, abriendo el camino a la ordenacién de las mujeres.

“muchos intentan cambiar lo que Dios ha escrito en su Palabra con respecto al
hombre y la mujer... El que quiere cambiar la mente del hombre (sic) es un personaje
perfectamente individualizado: se llama Satands. Su especialidad es confundir. Y nos
quiere meter en la cdbeza que la palabra de Dios es anticuada. Que los tiempos han
cambiado. Y lo que Dios le dice a la mujer desde la antigiiedad, se lo sigue diciendo
hoy....Por eso, las mujeres tenemos que luchar fuertemente por aquello que Dios puso en
nuestras manos.;Y qué nos entregé? La responsabilidad de llevar adelante una familia.
Somos la columna qL'te' sostiene el hogar”.Ana de Annacondia. (dic 1993)

Muchas veces en la literatura evangélica se menciona la palabra “ministerio” o
“ministrar” para hacer referencia a las distintas actividades dentro de la iglesia, sin que ello
signifique pastorado, como hemos visto en la cita de Hancock.

“.;Hay algiin drea en que la mujer sea mds usada que el hombre?” Le pregunta El
Puente a un pastor (octubre de 1993)

-Enel dred de la ministracién al Sefior, Dios hizo a la mujer mds sensible al mover
sutil del espiritu. De alli que en el culto generalmente capte con mayor facilidad el espiritu
de profecia, la corriente de la alabanza y las cargas de intercesion, al igual que en los
ministerios de ayuda y hospitalidad, en la visitacion de los enfermos para consolacion 'y en

la enseiianza a mujeres jovenes, por citar sélo algunos”.

b) Si no hay un hombre...

Es interesante la afirmacion de Saracco de‘que el tema de la posicion de la mujer en
la iglesia parece no preocupar a los pentecostales argentinos. “No hemos encontrado,
afirma, ninguna discusién al respecto en las publicaciones denominacionales ni en el
temario de los congresos y asambleas”.(Saracco, 1989, 56)

En mi bisqueda en las publicaciones, fundamentalmente en El Puente, no hallé
ninguna polémica, en el sentido de enfrentamiento de posiciones divergentes, sélo contadas
referencias a ordenaciones de ministras como tras el titulo de “Bienal con homenaje y
mujeres ordenadas”, se cuenta que en la Iglesia Pentecostal de Santidad, “por primera vez

se ordené en el ministerio a tres damas. Las hermands Elsa Fiel de Agiiero, Juana de
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Burkarthd y Dora Elson de Passuelo fueron nombradas ministras licenciadas junto a los
pastores...”(abril 1992). Luego sigue la noticia con otras informaciones referidas a la
ceremonia. |

Otro caso excepcional lo constituye la siguiente nota: “Fallece su esposo, el
pastor...y ella toma la posta” El Puente, (junio de 1994)

“... la historia de Marta Moyano (51) quien sufriria la pérdida de su marido-que era
pastor-y ella, entonces, asumiria la herencia dejada. Hoy atiende dos congregaciones que
retinen, en total mas de 200 personas.

[...]Jcasi sin darme cuenta, me encontré delante de la obra, con el apoyo de los
responsables de la Iglesia. Entonces- prosiguié-busqué la cobertura de varones que peinan
canas (en Cristo) y asumi la responsabilidad.

El relato de esta pastora, coincide con las palabras de la esposa de un pastor
entrevistada en nuestro trabajo de campo: “Lo que pasa es que de todas maneras la
palabra de Dios tiene que ser predicada 'y si hay lugares donde no hay un hombre, ;por
qué no lo va a tomar una mujer? Si en esta zona hay una iglesia que se levanta, un grupo
de gente que tiene la misma fe 'y que quiere que alguien le explique, que le hable... Y si no

hay un hombre, ;por qué no lo va a hacer una mujer?”
3.- Dos estilos de ministerio

‘Durante la realizacién del trabajo de campo tuvimos la oportunidad de conocer a
dos pastoraé. Les realizamos extensas entrevistas, presenciamos los oficios regulares
pastoreados por ellas. As{ como recogimos criticas a la labor de una de ellas, sin haberlas
solicitado.”

El caso de la pastora Julia, de una humildisima congregacién pentecostal del Gran
Buenos Aires, al que llegamos por referencia de una tedloga protestante, lo podriamos
denominar de las que “piden permiso” o intentan a cada paso, con extrema prudencia, ganar

un lugar que saben incémodo, no usual, resistido.

3% En Olavarria todos los pastores entrevistados negaban que existiera alguna pastora en la ciudad. Supimos de
ella por chismes de mujeres entrevistadas.
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El caso de la pastora Loli, por el contrario, lo conocimos por el escéndalo que
provocaba en Olavarria. Loli no pide permiso, se impone Biblia en mano, desafiando a
quienes la critican por su pasado, pasado que a su vez, le permite recrear el estereotipo de

pecadora “salvada”.

3. 1.- Los relatos de conversién
a) Julia cuenta su historia

La narrativa de conversion de Julia sigue el esquema que ya hemos expuesto:
“Conoci a Cristo a los 30 aiios; a partir de una crisis que estaba atravesando. Me habian
dado un diagndstico médico, en una de mis hijas, de enfermedad irreversible e incurable Y
bueno, la enfermedad era para muerte, mi nifia quedoé ciega, queddé paralitica, quedé muda,
yo quise quitarme la vida. Realmente estaba desesperada, sin paz, sin esperanza, creyendo
que ya todo estaba perdido para mi. Y fue alli donde conoci la bendita palabra del Seiior,
cuando entregué mi corazon a Cristo, el Espiritu Santo tocé mi vida. Prometi ese dia
servirle y serle fiel”.

Llegé a la iglesia por una amiga que la llevé. La nifia se curd. Y ahi, de manera no
muy clara, comienza a relatar su entrega a Dios y que empezd a “estudiar la Palabra”. Pero
su ministerio comenzd con un fuerte llamado de Dios:

“Hace dos afios Dios me entregé la Iglesia a través de una vision y a través de su
palabra. Yo no fui pastora al principio, estuve cuidando la puerta, fui portera, bueno, hice
muchas cosas en la Iglesia, pero hace dos aiios el Sefior me entregé la obra a través de una
vision y de su palabra. Y a partir de ahi nosotros haciamos reuniones caseras,
predicdbamos en el parque, y Dios nos dio este lugar para abrir las puertas asi al publico,
que es de gran bendicion, pero no siempre yo fui... Tuve llamamiento enseguida, porque
enseguida yo me bauticé y sentia el fuego del Espiritu Santo arder. Pero el ministerio
pastoral me lo dio el Sefior hace dos aiios” .-

Julia reconoce que el camino recorrido fue muy dificil, tuvo que convencer a su
marido, convertir a miembros de su familia y que “es dificil ser mamd y ser pastora, pero
no es imposible, porque el Seiior nos apareja horarios, nos apareja todo”.

A pesar de que el llamado de Dios la legitima, al igual que muchos pastores

reivindica el estudio, pero como mujer con obligaciones domésticas como es, afirma:
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“Tener que tomarte tu tiempo de oracién, consagrarte al Sefior, tomar tu tiempo de
devocionar a la maiiana, o a la tarde, o a la hora... Ojald yo pudiera estar todo el dia, pero
no se puede. Estudiar la palabra, no sélo leerla. A veces, como es mi caso, yo fui a estudiar,
pero ahora con 5 chiquitos hago estudios en mi casa”.

Julia es conciente de que sus deberes como pastora estan restringidos por ser una
mujer. Pero como parte de una congregacidn pentecostal, tiene que sostener el discurso que
afirma que lo primero para una mujer es el hogar. Con timidez, afirma ue ser pastora: “Y
es un poco dificil, es dificil porque es luchar contra muchas cosas, no sélo contra el
enemigo sino también, quizds, yo no sé si estaria bien decir el machismo...”

Y reconoce que la oposicién se genera en:

“Bueno hay un pasaje en la escritura que dice que la mujer calle en la
congregacion. Pero, lo que pasa es que a veces se toman los pasajes para ciertas actitudes,
y no se toman como se deben tomar. Hay muchos pasajes de la escritura que se toman
solamente para casos especificos y ahi no salen de ahi. La Biblia es instruida por el Seiior,
toda la palabra, pero en esos tiempos todo ese pasaje se dio en quizds, mujeres
alborotadoras, mujeres chismosas, mujeres... como ocurre hoy en dia. Que hablaban en el
templo, que molestaban en el templo, y que quizds estaban los hombres muy atentos porque
tenian su llamado y ellas los perturbarian.

Pero Jesus nos dio bien la muestra de cémo él rompié ese lazo que habia maldito
contra la mujer. Por eso en muchos pasajes de la escritura, con la samaritana, con la
mujer adiltera, con la primera mujer que lo vié resucitado, porque él podria haberse
presentado a un hombre, a Pedro, él eligié una mujer, y por qué eligio a una mujer,
Justamente... Por eso a la Biblia hay que escudrifiarla y pedir revelacién al Sefior. No es
simplemente leer ‘la mujer calle en la congregacion’, me aferro a ese pasaje y no dejo
hablar a ninguna mujer”

En esta interpretacién tampoco Julia es original, se basa en escritos que se suelen
encontrar en textos pentecostales que, sin renunciar a la literalidad biblica, muestran una
contradiccién entre “las mujeres deben callar en la congregacion” (que hemos citado
anteriormente) y el hecho de que en otros pasajes de los Evangelios se¢ les permita orar,

profetizar y alabar al Sefior en los cultos.
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Como demostré Lawless (1988) en su trabajo sobre las pastoras de lo que se conoce
como el “cinturén biblico”, del sur de los Estados Unidos, el relato de cémo llegan al
ministerio tiene una férmula, cuyo estilo, contenido y estructura siempre se repite, y que
gira alrededor del “llamado de Dios™:

“Creo que cuando uno estd en la voluntad de Dios, cuando uno estd en comunion
con Dios, es ir7lpdsible que te puedan... te pueden querer faltar el respeto, pero de ahi a
que te lo falten, Dios no lo permite, porque si Dios te pone en un lugar, te da la autoridad,
te da la uncidn, te da todo, porque El es el que te pone, o sea yo no estoy acd porque yo
quiero. Mi mision es dificil, pero la amo. Y sé que no es imposible, a veces le digo Seiior,
dame la fuerza para cumplir con mi hogar. Yo no quiero desatender el hogar por el
Ministerio, ni quiero desatender el Ministerio por el hogar. Su historia, que comienza con
la conversién, se completa con el llamado de Dios a predicar, ese llamado, que puede ser
resistido en un comienzo, al final es aceptado y sirve como un descargo, como una disculpa,
ya que no es su voluntad sino la de Dios, y no se puede luchar contré €so.

Las mujeres pastoras saben que tendran dificultades para ser aceptadas en todos los
ﬁiveles: su familia y amigos, los miembros de la congregacién, los otros pastores. Su
historia del “llamado” les da fuerza para enfrentar un territorio que saben hostil.

“Yo lo tinico que sé es que la gente confunde llamar pastora a la esposa del pastor.
El pastorado es un llamado de Dios, es un ministerio como el ministerio de maestra de
Escuela Dominical, como el ministerio de alabar, es un ministerio el de la Iglesia, con mds
responsabilidad. Por ejemplo mi esposo, por mds que sea mi esposo a él no le van a decir
pastor, él tiene otros dones que Dios le dio”.

Por eso Julia insiste en su relato, a veces contradictorio con expresiones anteriores,
en el valor de su ministerio estd en su poder espiritual, en su capacidad de escuchar las
directivas de Dios y seguirlas y no en su preparacidn teoldgica:

“Yo cuando iba al centro de capacitacién pastoral llegaba a casa once, once y
media. Y realmente, yo creo, por mi experiencia, cada vez que quise estudiar cosas largas,
" el Sefior no me lo permitié. Porque Pablo tuvo la revelacién de la palabra a través del
Espiritu Santo, no estoy en contra de los estudios, pero no hay mejor estudio que doblar la
rodilla, escudrifiar la palabra y pedirle a Dios la revelacién. Yo lo poco que sé me lo dio el

Sefior a través de eso, de doblar la rodilla. Y siempre que he ido a un estudio no he
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quedado satisfecha como cuando Dios me lo reveld. No te digo que no estudie o que no hay
que estudiar. Pero a veces la téologt’a nos hace olvidar de buscar de Dios y de que el
Espiritu Santo sea el que dirige un culto. Acd los cultos los dirige el Espiritu Santo, no los
dirige ni la teologia, ni los seminarios, los dirige el Esp.z’ritu Santo. Y cuando he tenido la
ocasion de invitar maestros y tedlogos, realmente nos han dado una hermosa enseiianza
pero ha sido todo teologia. Cuando el Espiritu Santo se mueve, yo no sé si eso te sirve...,
pero yo cuando tengo que dar un consejo a las ovejas les digo: ustedes busquen de Dios,
busquen que Dios le revele la palabra, porque ese es el mejor estudio que uno puede hacer.
De qué sirve estar a veces metido aiios en un instituto si no hay una biisqueda constante de

Dios, y ...no sirve nada”.

b) Loli cuenté su historia

El relato comienza también con hechos terribles de la vida familiar:

“Mi hogar estaba deshecho, yo tenia un hogar deshecho, yo venia de un hogar
separado, con un monton de problemas, yo en la droga, lo que vos puedas imaginar de un
hogar deshecho, entonces cuando Dios nos une con mi esposo, que restaura mi hogar que
me llevaron a buscar a Dios, que habia algo mas superior que podz’a solucionar mis
problemas; y me empecé a reunir en la Alianza” (se refiere a la Alianza Cristiana y
Misionera)

El tono asertivo de Loli, transita por un camino conocido. Al igual que Julia, el
relato se detiene en el llamado de Dios a predicar, pero matizado con un perfil misionero y
mas dramético.

Luego de la conversidn y que su matrimonio se salvara, Loli, junto a su marido, su
hija y dos hijos, se trasladan al Chaco, aparentemente por necesidades laborales del
marido.

“...bueno, y yo conoci las cosas de Dios ahi, o sea, mi despertar, el despertar mio
espiritual fue en el Chaco, vamos a Resistencia y alld, realmente, yo tuve un encuentro
espiritual con Dios y ahi fue, mi llamado, mi llamado es abrir iglesias, yo es la tercer

iglesia que abro..”.
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Mientras Julia, humildemente cuenta que predicaba en su casa y en plazas publicas,
hasta llegar con mucho esfuerzo a tener su iglesia, la historia de Loli es un camino
ambicioso, el de llevar la palabra a territorio infiel, “abrir iglesias”, ser misionera.

“Ya te digo mi llamado es eso, por supuesto que cuando Dios llama a una persona
le capacita en las otras dreas, ya sea en esta drea ahora de ministeriar la iglesia o de abrir
y pastorear y dejar que otros estén a cargo, es un tipo misionero, yo no diria que mi
llamado es pastoral, Dios me prepara de esta forma, pero mi llamado es misionero”.

Loli, a pesar de sus éxitos en el Chaco, regresa a Olavam’a,.teniendo en cuenta de
que; como ella misma relata, esta ciudad le traia muy malos recuerdos y ella tenfa un
“hogar regio” en Resistencia.

“Era todo tan hermoso estar alli, que tener que volver...ver la gente, a veces voces
del lugar donde pasaste tantos sinsabores, tantas cosas feas que ya medio que ni querés
ver a esa gente; mi familia por supuesto que si , y bueno, pero vine..”.

Ese retorno es explicado, otra vez, por el “llamado de Dios™ “A lo mejor vos no me
lo vas a entender ;sabes 'por qué?, porque eso es espiritual, fos sentis la necesidad de
servir a Dios. Y por qué Olavarria, porque yo venia acd y me iba dolida de como estaba
Olavarria porque en Resistencia hay un avivamiento espiritual tremendo cosa que acd no
se ve. Ahora recién hay un despertar acd, y asi nacid, y abri la iglesia con cuatro
personas,(...) y después nos trasladamos acd hace cinco meses”.

Conciente de que su presencia trae resquemores entre los vecinos de la ciudad,
explica que la gente comenzé a congregarse:

“Mird, muchos por curiosidad yo pienso que fue, mas por la vida pasada que yo
tenia, fea, viste, y que siempre la gente te esta mirando, cuando vos tuviste un pasado feo te
esta mirando, y esta como va a estar a cargo de una iglesia!, por favor, fue drogadicta, con
un hogar lleno de fornicacion, de adulterio!...”.

A esta altura del relato, tengo que describir la apariencia ffsiéa de Loli y su forma de
expresarse, porque creo que es importante para que se comprenda qué cosas pueden causar
rechazo en la comunidad, ademds de su pasado.

Loli, de alrededor de cuarenta y cinco afios, es muy bien parecida, usa ropas
llamativas, pantalones y blusas de vivos colores, se maquilla y se expresa como cualquier

mujer de clase media escolarizada. No tesponde al estereotipo de la mujer pentecostal
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clasica y ella misma no se esfuerza por parecer]d. Su lenguaje carece de la entonacién
suave, delicada y piadosa de la pastora Julia. Su relato, estd permanentemente matizado por
expresiones tales como “mi amor”, “chiquita”, .“querida”, “vos sabés”, etc. Y, como
veremos mas adelante, su estilo de predicacion se apropia de los recursos retdricos de sus
.colegas masculinos.

| Al igual que otros relatos ‘masculinos de conversién de pastores famosos en los
medios de comunicacién masivos, como el pastor Giménez, ella apela al poder de Dios, que
logré redimirla de sus pecados:

“Pero vos sabes que lo que Dios limpia el hombre no lo llama sucio, la palabra de
Dios dice que El cuando limpia, limpia y el hombre no lo llama sucio, El limpia para que
le sirvamos, y bueno, yo le quiero servir de una u otra manera, y bueno, Dios empez6 a
hacer milagros, vidas transformadas, como transformé la mia y asi, hoy somos una iglesia
de doscientas personas, mas o menos aqui”. |

~ Dios no sélo la perdond sino que la llamé para que le sirviera con su iglesia. Ante
esto, ;qué pueden hacerle las criticas mundanas? Si bien la gente comin entiende su
transformacion y por eso concurren al templo, no sucede lo mismo con los otros pastores de
la ciudad:

“Ustedes saben muy bien que acd el machismo es terrible, entonces, de ahi,
formense una base de como me recibieron a mi...yo fui enseguida con todos los papeles
cuando yo vine, cuando yo abro la iglesia, yo ya me presento con todos los papeles, con
fichero de culto, todo, todo a la Federacién; estaban reunidos nueve pastores mas o menos,
.ahora se estdn reuniendo muchos mas, al principio no hubo rechazo, no se si fue porque
ellos pensarian que todo iba a terminar pronto, pero hoy si estin preocupados”.

- Su estrategia ante ellos, no es la misma que ante la feligresia, no acude a la
legitimacién del “llamado de Dios”, sino a 1a legalidad de “los papeles”.

Ella no piensa que sus problemas de aprobacién tienen que ver con el hecho de ser
mujer. S6lo cuando se le pregunta expresamente por ello, contesta:

“Mird querida, porque dios no mira el sexo. El cuando mandé a predicar dijo: y
predicad el evangelio a toda criatura, y no les dijo que vayan los varones no mas, no, El

mandd a todos”.

140



Luego comienza una extrafia explicacién para poder compatibilizar la teologia
pentecostal con su propia actuacién como pastora:

“Porque El llamo al hombre, yo creo realmente que Dios llamé al hombre, y como
es cabeza del hogar, El lo llamé para ser cabeza de la iglesia, pero el hombre no le
obedecié y como la mujer en este plaho, vos viste que\ la mujer, a nivel social, a nivel
cultural, la mujer va evolucionando, entonces Dios no puede quedarse con los brazos
cruzados, y el levanta. En cuanto a eso que me preguntaste si tuve rechazo, pero hoy yo
pienso que todo tiene su tiempo... esperaba siempre que Dios iba a ser quien hablara por
mi, soy de esa idea de que los frutos tienen que hablar de una persona, porque vos nie
podes decir mucho pero los frutos tienen que hablar por vos, tu ﬁzanera de andar, tu
manera de actuar, porque la gente ya esta cansada de que le vendan un evangelio aguado,
mediocre, entonces la gente quiere ver hechos”. |

Los “hechos” o frutos, a los que hace referencia, es el cre'c:imiento del nimero de
fieles (empecé con dos personas en el living de mi casa y ahora tengo templo propio) y a
que es apoyada por la jerarquia eclesidstica de Resistencia, donde est4 la iglesia madre de la
que la suya depende. Es importante destacar, que Loli, al igual que Julia, cuentan con el
visto bueno de un pastor, que se hace presente a menudo en los oficios religiosos. Estar
“sujetas” a la autoridad masculina las hace mas legitimas a los ojos de la feligresia tanto
como de los otros pastores, si bien Loli se preocupd en aclarar en varias ocasiones que ella
cumple con todas lds tareas asignadas a un pastor, incluso oficiar los casamientos.

“Lo fundamental, lo que yo siempre ensefio a los chicos que se van a casar es que
" uno tiene que llegar a la familia, y fundamentalmente a la cabeza del hogar, porque yo
estoy levantada como sierva de Dios en este lugar pero yo me sujeto a mi marido, yo me
sujeto a mi marido porque si yo no me sujeto a mi marido, Dios no me podria usar nunca a
mi. El no tiene el llamado, el llamado lo tengo yo, el no tiene cargo, el no tiene nada pero
el me apoya, en el silencio el me apoya, mi ministerio el lo va apoyando, y eso es muy
importante”.

Si bien Loli reconoce que ella estudid, el llamado de Dios es mas importante:

“Los dones vienen. Es un plano muy distinto. Porque acd me puede formmar un
hombre, me puede enseiiar, por eso te digo que no dejo de destacar que el hombre también

estd para eso. Pero lo espiritual, los dones, los ministerios, eso viene de parte de Dios”.
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En todo momento hace referencia a que es la (inica mujer pastor en la historia de
Olavarrfa, pero no cree que haya diferencias entre mujeres y hombres en el ejercicio del
pastorado. La diferencia la hacen los hombres, segfin afirmé.

Hicieron falta varias entrevistas para que reflexionara sobre su doble jornada de
trabajo, como ama de casa y como pastora:

“Y si querida. Yo te voy a decir lo que yo vivo. No es dificil, porque si Dios lo
mandé no hay nada imposible, pero creo que para la mujer es mds dificil. Porque yo
atiendo mi casa, tengo mi hija de 17 aiios que vive conmigo, tengo mi esposo. El trabaja en
su trabajo particular, tiene camién de transporte y ese es el medio para mantener su

Sfamilia. Nosotros vivimos con cualquier familia normal.

3. 2.- Estilos eclesiales
a) Julia en el pilpito

Cuando presencié los oficios religiosos en los que Julia se desempeiié como pastora,
lo primero que me llamé la atencién fue su humildad, incluso su tranquilidad, que
contrastaba con lo visto en las teatrales performances de sus colegas varones.

Comienza su alocucién haciendo referencia al Dios personal que estd en todos
nosotros, “no en las estatuas”, tema recurrente, dirfamos un cldsico componente anti-
catdlico del discurso pentecostal. Seguidamente cuenta su experiencia de como llegé a la
iglesia, su experiencia de conversion, su lucha por ser pastora, a partir del 1lamado de Dios.

“Pero estoy acd porque el Seiior me dice que siga, el Seiior me ha dado todo lo que |
ven en este lugar, nosotros cuando vinimos acd no teniamos nada. Veniamos de hacer
reuniones caseras, veniamos con un poco de temor -como dice Pablo- de adentro también
hay temores, de afuera y de adentro. Y Dios nos dio todo, nos dio todo. El Jfue proveyendo
sillas, fue proveyendo todo lo que ven acd es todo provisién divina”.

Pero para que no haya ninguna duda, afirma enféticamente:

“No estdan escuchando la voz de una mujer o de un hombre, estdn escuchando la
voz de Dios”.

Pero al poco tiempo pareciera matizar el lugar andrégino donde quiere que su
feligresia la coloque apelando a cualidades mas bien femeninas, un lenguaje afectivo, que

se dirige a sus “hermanos y hermanas”, llamando a la unién y la armonfa:
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TarYs

“Dios no sélo me abrié esta casa sino el corazén de la gente” “yo necesito del
amor de mi congregacion”. Porque “Donde estamos juntos, Satands no penetra”.

Luego presenta a una pastora del interior del pais, a la que le da la palabra, mientras
su hija mayor, solicita, entretiene a unos nifios inquietos que alborotan en el templo.

Al igual que en caso de Loli, que veremos a continuacién, Julia es apoyada por la
visita de un pastor,v que pareciera querer legitimarla con un llamado ferviente al
reconocimiento de su labor. |

Cuando Julia retoma la palabra, presenta a su hija mayor y sigue contando historias
de su vida, de su familia, incluso se abraza con su hermana que “estuvo 10 meses cautiva
del demonio”.

“Nadie se puede jactar de ser puro, todos somos pecadores”, dice, convocando al
perdén y la comprension.

Cuando comienza la oracién invita a que nadie “se distraiga”, pregunta si alguien
estd por primera vez o si volvié después de mucho tiempo. Con los ojos cerrados invita a
pasar a todos adelante. Ruega contra los curanderos, en el nombre de Jestis.

Durante los cénticos, se suceden los besos y abrazos. Pide por los hogares y
agradece a Dios que le envid cinco hijos.

En el momento de la presentacién de los nifios, no es ella quien la realiza, sino el

pastor invitado.

b) Loli en el pilpito

El templo de Loli, esta situado en las afueras de la ciudad de Olavarria y contrasta
vivamente con el de Julia. Es pretencioso, tiene luces de colores, es amplio con muebles
nuevos y un altar adornado con un fondo de cortinas blancas ribeteadas de raso color rosa
con un cartel con dibujos de corazones y en letras azules de caracteres géticos, la leyenda:
“Jehova ha elegido y santificado esta casa para que en ella esté su nombre para siempre”.

Sobre ese escenario es donde en el momento de la alabanza se sitda el coro y la
orquesta con sus instrumentos.

La aparicién de Loli en el “escenario” me recuerda de inmediato a la de una

cantante popular y si bien el tono de la prédica es coloquial, utiliza recursos actorales,
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cambios en Jos tonos de voz, gestos estudiados y grandilocuentes, camina alrededor del atril
con el micr6fono en la mano, donde cada tanto mira sus anotaciones.

Utiliza Génesis 32: 6-7, retomando la historia de Jacob y Esad, sobre el cambio de
bendicidn por bienes materiales. Esa introduccién le sirve para interpelar a los fieles:

“;Por qué cosas cambiaste la bendicién de Dios, vos hermano?, porque cosas ha
sido? Y la respuesta es un silencio lleno de expectacién:

“Dios no bendice a los haraganes, sino a aquellos que trabajan y se juegan por El”.

Como tiene un problema con el micréfono, dice “hay algunos que no quieren que
yo predique, que la palabra de Dios no se escuche.” Pide un aplauso para que se vaya
“ese”. _

En otro momento, remeda la situacién a la que supuestamente se enfrentan las
mujeres que acuden al culto, cuando regresan a sus casas: “Las reta el marido, seguro que
les dicen qué te dijo esa, que te llena la cabeza... y por eso no vienen mas al culto”.
Algunas mujeres asienten con gestos. Rapidamente dulcifica sus palabras aclarando que si
van a otra iglesia, no importa, el problema es cuando se quedan en sus casas.

En un momento dice que quiere orar por cada uno, para que Dios los bendiga. Y
mientras los colaboradores comienzan a plegar las sillas, la gente se acerca al escenario.
Loli baja y comienza la intercesién de manos, después de orar para que los demonios de la
incredulidad desaparezcan.

En un momento observamos como Loli se abraza con una mujer y ambas lloran.

La presencia del pastor, su superior del Chaco, cierra el oficio, no sin antes apoyar
explicitamente la obra llevada a cabo por Loli y de recomendar la compra de unos casetes

con musica cristiana que se venden en la iglesia.
4.- Un liderazgo conflictivo

Una parte importante del movimiento feminista ha estado luchando por una apertura
de las instituciones religiosas que permita el ministerio de las mujeres. En nuestro pais, s6lo

recientemente algunas denominaciones protestantes como la metodista, la luterana vy la

bautista, lo han logrado.
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En general, la participacién mas activa de las mujeres como lideres religiosas la
tenemos que buscar en las llamadas religiones “marginales”, que segiin Wessinger (1993)
serian: grupos que se separan voluntariamente del mainstream para preservarse de lo que
consideran un mundo pecaminoso (algunos pentecostales); grupos que no se aislan del
orden social pero rechazan la religiosidad de la sociedad (espiritualismo, teosofia, Nuevo
Pensamiento, espiritalidad feminista); grupos que se sienten excluidos por el racismo
(diferentes religiosidades afro-americanas); grupos que se sienten excluidos por el sexismo
(movimiento Iglesia-Mujer) y grupos que resultan de la importacion de ideas religiosas
(budistas, hinduistas).

Como vimos en ocasién de referirnos al revival, las mujeres tienden a surgir como
ministras en los movimientos religiosos que no realizan un control sobre su clerecia y que
dependen de una emocién religiosa auténtica y esponténéa. Por eso, los grupos evangélicos
de organizacién mas laxa pueden ser ' pastoreados por mujeres.

En la tradicién cristiana, la posesidn carismética ha sido la manera mas comdn,
para las mujeres, de ejercitar alguna forma de liderazgo y autoridad. El pentecostalismo,
que es altamente patriarcal en su estructura social y roles de género, permite a las mujeres
predicar y ser ministras, sobre ]a base del llamado personal de Dios. Es decir, la autoridad
religiosa de esas mujeres no estaria basada en el conocimiento experto de un corpus
religioso, sino en su pérticipacién en el poder de lo sagrado y esa participacién esta basada
en la experiencia de “sentir lo divino” por medio de los dones conferidos a su persona.

Tanto Julia como Loli recurren al llamado de Dios para reclamar autorizacién para
_ejercer su pastorado, en una cultura y en una religién patriarcal, pero ninguna de las dos
cuestiona de manera profunda esas estructuras que subordinan y marginalizan a las mujeres.

Las dos realizan una seleccién critica de sus historias de vida dentro del modelo que
Lawless denomina Spiritual Life Stories donde estarian tanto las historias de conversién
como las del llamado de Dios a predicar. Estas serfan mas una coleccién de historias que
una historia de vida acabada, donde las autoras se basan tanto en su experiencia personal
como en relatos de la tradicion. (Lawless, 1988, 61)

Porque como hemos visto, existe un guién, un esquema, que se transmite tanto en la

tradicion oral como en la literatura religiosa, donde las historias particulares tienen cabida y

145



donde ademés hay un pacto con quien lo escucha, que comparte con ellas la misma visi6n
del mundo.

El llamado a predicar es un paso mas en las historias de conversién. Un llamado
resistido en un principio, pero luego aceptado por ser la voluntad de Dios. La insistencia en
ese punto, no serfa necesaria de permitirse el ministerio femenino.>

Los relatos de las dos pastoras que hemos expuesto aqui, si bien comparten la
insistencia en el “llamado” muestran las diferentes maneras en que sus autoras se
posicionan ante un lugar conseguido con muchas dificultades y que saben precario. Esa
diferencia se vera menos sutil, cuando examinemos los estilos de ministerio de ambas.

Vimos que el relato de Julia sigue los pardmetros mas conocidos “entrega al Sefior
por una grave enfermedad de su hija”, en cambio el de Loli, es de la “pecadora salvada”,
mucho mas escandaloso, pero de mas impacto para su futuro como pastora. Sus antiguos
“pecados”, por un lado muestran un cambio mas radical en su vida que en la de Julia, por
obra de Dios, lo cual le otorga mas poder ante la feligresia: es la prueba evidente de cémo
se transforman las personas cuando se acercan verdaderamente a la fe. Pero por otro lado,
la hace objeto de criticas mas severas.

Julia es conciente de que la pueden criticar pdr ser mujer y porque algunos
malinterpretan las escrituras y se esfuerza dia a dia por demostrar que su tarea es valiosa.
Reconoce las enormes dificultades que conlleva ser pastora y lo dificil que es atender el
hogar y la iglesia.

Loli adopta un modelo masculino de acceso al poder e, imitando las historias de
ciertos pastores medidticos, su relato es una cadena de éxitos a partir del reconocimiento de
sus grandes pecados.

Como hemos visto, Loli acepta que la gente al principio llegaba a su templo
motivada por una cierta morbosidad. Usa los chismes pueblerinos para acercar almas al
rebafio del Sefior, que por otro lado hace tiempo que la perdond.

Loli no reconoce que existe discriminacién contra las mujeres en la iglesia, a ella se
la termina aceptando “por los hechos”, por los “frutos™; sin embargo con los pastores de la

ciudad muestra “los papeles”, o sea los documentos que la habilitan como ministra.

3% Hemos comprobado personalmente que en las pastoras metodistas y luteranas que hemos conocido, no estd
presente el énfasis en “la voluntad de Dios” para explicar su pastorado.
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Sin embargo Julia y Loli utilizan estrategias diferentes en el pulpito. Si tenemos en
cuenta las caracteristicas del estilo de predicacién de las mujeres pentecostales que
encontré6 Lawless (1988) en el trabajo anteriormente citado, vemos que coincide con las
encontradas en el accionar de Julia: las pastoras son en general mas tranquilas y contenidas
en las presentaciones en el pilpito que los hombres en iglesias similares o en similares
momentos del seivicio; estdin menos inclinadas a criticar a los miembros de su
congregacion, “por eso mucha gente le huye al Evangelio, porque se tenia la idea de que
Dios te prohibe todo y Dios no te prohibe nada, hay que esperar el crecimiento de la
persona”(Sermén de Julia) o a amonestarlos por su mala conducta; no invocan principios
abstractos y jerdrquicos sino que tratan de comprender los conflictos en el contexto de la
perspectiva de cada persona, de sus necesidades y propdsitos. Mas inclinadas a hablar sobre
la importancia de la cooperacién y la interaccion

Si bien ambas son madres bioldgicas, Julia en su discurso ante los fieles, se presenta
como madre de ]a congregacidn y usa ciertas imagenes maternales para ganar su confianza:
referencia a los hijos, a sus deberes de ama de casa, a sus intereses como esposa. Mientras
Julia enfatiza el valor femenino por excelencia, el cﬁidado, Loli hace hincapié en los
deberes que deben cumplir los verdaderos cristianos, denostando a quienes se faltan a los
oficios.

Manteniendo su interés en el hogar y en la familia, Julia encuentra mas aprobacién
que Loli. Su autoridad reside en mantener los valores de la verdadera feminidad. Como
hemos visto, ella no amonesta a los fieles, no impone reglas de conducta, apela al amor de
su congregacién. Es sumisa y discreta.

Al adoptar el modelo masculino de pastorado, Loli encuentra mayor reprobacion. Su
imagen ademds, no coincide con los ideales pentecostales. Su ropa (llamativa, de fuertes
colores) su actitud corporal agresiva (gestos y manera de conducirse durante los oficios), el
contenido de sus sermones, pesan de manera desfavorable a la hora de evaluar su
desempefio y se imponen al hecho de ser mujer, que de por si es un obsticulo. La conducta
“inapropiada” de su pasado, persiste en el presente de manera inocultable.

“la pastora esa que hay, que si vamos al caso un dia se lo voy a decir, que no es de
Dios que una mujer esté al frente. Los doce apdstoles eran varones, los profetas eran

varones, no es porque la mujer sea menos, primera de corintios 9 dice que la cabeza de
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Cristo es Dios, la cabeza de la Iglesia es Cristo, la cabeza del hogar es el varén. No es‘ que
la mujer no sirva, hay algunas que tienen mucha capacidad, la mujer de por si es mas
astuta, reacciona rdpido mentalmente. Pero Dios constituyé las cosas asi, por eso, esta
sefiora...no se”. Dice un pastor de Olavarria cuando insistimos en que habia una pastora en
la ciudad, cosa que en principio nego.

El empleo peyorativo de “esa pastora”, también lo encontramos en simples fieles,
que no se apoyaban precisamente en preceptos biblicos para denostarla, sino en referencias
mas o menos explicitas a su “moralidad”. ‘

Si bien, como hemos dicho, tanto Julia como Loli usan el apoyo de un pastor en su
oficios, en el caso de Julia, es otro pastor, que ella presenta como un “hermano”; en el caso
de Loli, el interés explicito es que sé lo vea como un “superior” de $u misma congregacion
que convalida ]la legalidad de su situacién puesta en duda por otros pastores.

Ninguna de':_'l'as'dos, apela a historias de mujeres pastoras, no hay “genealogias” en
las que apoyarse. |

Paraddjicamente, ambas se apegan a la retérica pentecostal que enfatiza la
subordinacién femenina para legitimar sus deseos de liderazgo. Esa continua tensién entre
la feminidad pentecostal y sus roles pastorales, deja poco espacio para trabajar a favor de la

equidad de género.
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CAPITULO VIII
SERVIR AL MARIDO COMO AL SENOR

1. Iguales ante Dios

En los anlisis histéricos de la Reforma en diferentes paises se compara la transicién
desde un mundo con una cosmovision catélica a otro donde la vida de los individuos se
rige por los principios protestantes. Los autores que se refieren al impacto de ésta sobre la
familia muestran las luces y sombras que los cambios tuvieron en la vida cotidiana de las
mujeres.

Para la vida familiar se comenzé a manejar un ideal de compafierismo estrecho y
afectuoso entre marido y mujer. Sin embargo, mientras por un lado se manifestaba una
insistencia en la subordinacién de la esposa a su marido, por el otro, la creencia de que
ambos sexos se podian comunicar con igual facilidad con Dios abria nuevas posibilidades
al accionar de las mujeres (Hamilton, 1980). En efecto, el principio fundamental de la
teologfa protestante que nos interesa destacar es el de “sacerdocio de todos los creyentes
verdaderos”: la verdadera creencia era un don de Dios que podia confiarse a una persona en
cualquier momento de su vida.

Como consecuencia de esta doctrina se vinculan tres procesos: en primer lugar, el
celibato sacerdotal fﬁe atacado, no considerindolo ejemplo de superioridad moral y
espiritual. El hombre casado podia ser tan virtuoso y alcanzar la salvacién como cualquier
sacerdote. En segundo lugar, comunicarse con Dios no exigia mediadores y por (ltimo, la
Biblia era accesible a los legos. La vida cotidiana de los individuos debia transcurrir de
manera devota. “La familia se convirtié en el elemento clave para satisfacer el imponente
objetivo que perseguian los protestantes: los hombres y mujeres ordinarios deben

comprometerse totalmente con una vida devota, tanto en su vida piblica como en sus actos
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mas intimos; en sus expresiones colidianas como en sus pensamientos mas secretos.”
(Hamilton, 1980, 74)

Es de hacer notar, que la Reforma en Inglaterra tuvo lugar principalmente entre los
pequefios propietarios rurales y los artesanos (de donde provinieron la mayor parte de los
nuevos predicadores). En esas familias, el padre era la cabeza indiscutible de una unidad
productiva prospera. Esos padres-clérigos, tomando como ejemplo a los patriarcas del
Israel biblico, eran los encargados de imponer el orden y hacer cumplir la palabra de Dios
en un dmbito donde transcurria la mayor parte de la vida de las personas: el hogar.

En los textos de la época se alababan las virtudes de la vida familiar y los
predicadores se ocupaban de la relacién adecuada entre marido y mujer, que incluian listas

de deberes, de conductas correctas y comportamientos adecuados.”” La sumisién de la

esposa no debe extenderse a nada que se halle en contra de la Voluntad y la Palabra de Dios.

Deshechada la creencia en la malignidad de la mujer de los catélicos, existia una dnica
pauta de moral sexual para hombres y mujeres. |

Si bien los padres de familia eran los jefes espirituales de ésta y su autoridad los
colocaba por encima de las mujeres, los predicadores prohibfan golpearlas, en una época
donde legalmente no lo estaba.

No se hablaba de la “mujer” sino de la “esposa’ adecuada. Debia ser antes que nada
una persona devota y en segundo término, debia poseer la cualidad de olvidarse de si
misma para poder soportar las terribles vicisitudes de 1a vida con valor y entereza.

Se refuerza la autoridad paterna, enfatizando la obediencia y el respeto de los hijos
hacia sus padres; los nifios deben ser entrenados en los principios de autoridad y jerarquia
divinamente ordenadas.

Varias autoras enfatizan que el protestantismo asimila a las mujeres en el modelo
tnico masculino, lo cual, si bien esta des-sexualizacién de roles abre nuevas posibilidades
para las }e]acioncs entre hombres y mujeres, no obstante, elimina de la esfera religiosa toda
forma de identidad y de organizacion femenina;s;f y hace a las mujeres "un poco mais

vulnerables al sometimiento en todas las esferas” (Aicc'ati, 1990; Davis, 1990)

*7 La Iglesia Catlica, que defendia de manera acérrima los valores del celibato, desarrollo su teotogia del
matrimonio en respuesta al desafio protestante.
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En efecto, la Reforma suplanté por un ascetismo seglar toda una gama de
actividades y relaciones afectivas relacionadas al culto de los santos y sobre todo de las
santas, modelo de vida tanto para hombres como para mujeres. Clausurd, ademas, una
alternativa institucionalizada y respetable a la. vida privada familiar: ]a vida comunal del
monasterio. Nathalie Davis ve en un mismo plano la deéaparicién de la Virgen y la de las
santas, importantisimos puntos de apoyo devocionales para las mujeres. Asi como
Jesuscristo era un modelo de hijo, la Virgen lo era de la madre. Si bien el dios catélico es
masculino, se ofrece a los creyentes la alternativa femenina de la Virgen, a quienen las
mujeres pedian ayuda en los momentos dificiles de la vida. (Davis, 1990)

Como dice con ironfa Nathalie Davis, para los protestantes "la obediencia al Sefior
era,. desde luego, cuestién de hombres y mujeres. Pero las mujeres tenian la carga adicional
de ser obedientes a sus maridos. La posicién reformada respecto al matrimonio facilita una
ilustracién final de]l modelo ‘juntos pero desiguales' (Davis, 1990, 157) o en palabras de

Hamilton: “una dulce amistad en el seno de una relacién de poder”. (1980, 103)

2. Lo fundamental es la familia

Hemos visto como la defensa de familia constituydé y sigue constituyendo un
objetivo prioritario de la lucha de los fundamentalistas cristianos contra el mundo moderno.
La gran mayoria de las iglesias pentecostales y carismiticas, dentro y fuera de los Estados
Unidos, refuerzan la linea de autoridad que sienten amenazada: Dios-pastor-esposo-esposa-
hijos. Esto es un modelo particularmente bien situado para promocionar los valores de la
familia nuclear, sobre todo la obediencia y desalentar conductas que tiendan a la
transformacién de las relaciones de género tradicionales. Ante un mundo en constante
cambio, la predica fundamentalista busca retornar a un pasado idealizado donde los
hombres y las mujeres “conocfan su lugar”.

La vida familiar tiene una importancia fundamental para los cristianos evangélicos,
es el tnico lugar imaginado para el transcurrir de la vida de la gente comin. Es un simbolo
de estabilidad social y de virtudes morales tradicionales. Como todo simbolo es reducido a
un slogan. La asi llamada familia tradicional ha generado tremenda pasién y su

supervivencia en el mundo modemno se ha vuelto una prioridad en los objetivos de todas las
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denominaciones fundamentalistas. Desde la prensa, los videos y la prédica de los pastores,
se realiza una encendida defensa de la "familia tradicional”. Esta preocupacién ya estaba
presente en el siglo XIX, cuando se veia a la urbanizacién y a la industrializacién como
demonios que la desintegrarian, pero se ha incrementado en los Gltimos afios.

¢Qué significa "familia tradicional” en el contexto pentecostal? Indudablemente no
es la del antiguo Istael de los profetas, ni la de los tiempos de Jests. Lo que se tiene en
mente es la familia nuclear (marido, esposa e hijos) con una estructura de autoridad y roles
entre sus miembros bien definidos. El marido es el principal sostén econémico, (su
responsabilidad en ese punto es ineludible), la mujer ocupada en las labores domésticas y
tanto ella como los hijos subordinados al padre. La familia asf concebida corresponde al
ideal de la familia burguesa del siglo X1x.%

Ese ideal burgués que se transforma en el ideal de las clases medias primero y el de
toda sociedad después, insiste en la separacién entre lo piblico y lo privado como pares
antagénicos que oponen el hogar al mundo hostil del afuera, como el lugar de los afectos,

del tiempo libre, de las relaciones personales, del amor y la sexualidad legitima.

3. Todo esta en la Biblia

“La Biblia ensefia todo, como se debe llevar un matrimonio para que no haya
problemas, ensefia al hijo como debe comportarse con el padre, el padre con el
hijo...el domingo tuve una reunion donde se traté la sana doctrina, donde se enseiia
a las mujeres y a los hombres viejos como tratar-a los jovenes, yo miraba las caras
y mas de uno se arrugaba como cuando comen limén”. (Entrevista con un pastor)

A la Biblia se apela en todo momento: en los sermones de los pastores, en las
reuniones de mujeres, en los volantes de las congregaciones, en los libros, en los periddicos,
en las obras de teatro, en las letras de las canciones.

Con respecto a los temas que nos ocupan, a veces las referencias son claras, en otros
momentos, la interpretacién resulta un tanto caprichosa, como cuando se deduce la
prohibicién del aborto en la cita que afirma que Dios aborrece “las manos que derraman

sangre inocente” (Proverbios 6:106).

38 L a familia cristiana ideal, celebrada actualmente, es decididamente burguesa en su ethos sociocultural, en
la calidad de sus relaciones y en sus definiciones de los roles familiares” (Hunter, 1985, 113)
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La familia es la primera institucién divina. Dios cre6 el matrimonio en el huerto del
Edén y lo santifico. (Génesis, 2, 18-25) sefialando que la esposa serd "ayuda idénea” para el
marido. |

En Efesios 5, 21-33, el apéstol Pablo da algunas directrices ttiles para el hogar
cristiano. El deber de la mujer casada es someterse al marido como al Seifior. El esposo es
cabeza de la mujer, asi como Cristo es cabeza de la iglesia, como la iglesia estd sujeta a
Cristo, asi también las casadas lo estdn a sus maridos en todo. Esta frase constituye el
mandamiento principal recordado una y otra vez, en la Biblia, en el pilpito, asi como en
innumerables publicaciones cristianas. Sirve ademds para aprobar esa sujecién o para
criticarla desde una perspectiva cuestionadora.

También es verdad que la Biblia previene contra los excesos, remarcando la
necesidad del amor: si bien nunca es puesta en duda su autoridad,. los maridos deben amar a
sus esposas como Cristo amé a la iglesia, amarlas como a sus mismos cuerpos. El que ama
a su mujer se ama a si mismo. El respeto debe ser mutuo: "amad a vuestras esposas y no

"non

seais asperos con ellas" "Quien halla esposa halla el bien y alcanza la benevolencia de
Jehova" (Proverbios 18,22) "'La mujer virtuosa es corona de su marido" (Provervbiosl2.4)
Es su consejera: "Abre su boca con sabiduria” (Préverbios.31.26)

En Pedro I, 3:1-7, se reitera la obediencia al marido, la obligacién de una conducta
casta y virtuosa para las mujeres y que su apariencia sea humilde, se advierte a los maridos

i . P! . .
que deben vivir con ellas sabiamente, dando honor a la mujer como a "vaso més fragil".

Las Sagradas Escrituras marcah claramente que los padres dan a sus hijos lo mejor,
que los disciplinan. En muchos pasajes del Antiguo Testamento se establece que el modelo
paternal es importante en la transmisién de los valores religiosos y la paternidad esta
asociada con la provisién, la proteccién y la ensefianza. También autoriza los castigos
corporales: los hijos deben obedecer en el Sefior a sus padres en todo, honrando al padre y a
la madre (Exodo 20:12) y cridndose en disciplina, “el que detiene el castigo a su hijo lo
aborrece; mas el que lo ama, desde temprano lo corrige” (Proverbiosl3:4). “No rehuses
corregir al muchacho, porque si lo castigas con vara no morird”, se afirma en Proverbios
23:13.

La condena a la homosexualidad (masculina) aparece tanto en el Viejo como en el

Nuevo Testamento: “no te echards con var6n como con mujer; es abominacién”
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(Leviticol8:22) 'y el castigo es terrible: “ambos han de ser muertos, sobre ellos serd su
sangre” (Levitico 20:13). En la primer Epistola de Pablo a los Romanos (/:27), se vuelve
con el tema: “dejando el uso natural de la mujer, se encendieron en su lascivia unos con
otros, cometiendo hechos vergonzosos hombres con hombres y recibiendo en si mismos la
retribucién debida a su extravio”.

En la Biblia aparecen también menciones contra el adulterio y el divorcio (Mateo5 y
19); consejos a las mujeres ancianas (Tito2:3-5) y algo que es fundamental porque regla la
economia doméstica: “‘porque si alguno no provee para los suyos y mayormente para los

de su casa, ha negado la fe y es peor que un incrédulo” (I Timoteo5:8)

4. Las publicaciones
a) los libros

La iglesia ensefia a sus adherentes como debe ser una familia de acuerdo al orden
divino. La Biblia, como hemos visto, es la fuente primordial, ya que en ella, es Dios mismo
quien la define. La literatura lo que hace es recordarnos constantemente ese origen
transhistérico inmune al cambio y fundamentalmente, nos alerta sobre cualquier desviacién.

En primer lugar debemos decir, que en nuestro trabajo de campo nos hemos
encontrado con dos tipos de publicaciones. Por un lado, existen libros, concebidos para
“lideres cristianos”, o como literalmente lo expresa una editorial como “ayudas pastorales”,
que no son escritos para los simples creyentes. Un ejemplo serfa América 500 aiios después,
de Alberto Mottesi, (1992). Estructurado como. una reflexiéon sobre los problemas que
aquejan a América L.atina, toma la historia de la regién y analiza los aciertos y errores del
protestantismo carismatico. Si bien tiene un capitulo dedicado a la familia en América
Latina, la problematica no deja de estar presente hasta en la narracién de sus éxitos con los
lideres politicos latinoamericanos, cuando el autor recuerda su encuentro con Daniel Ortega,
en 1989, a la saz6n presidente de Nicaragua..

“Como lo noté visiblemente conmovido le pedi permiso para orar por él. Yo podia
sentir la presencia de Dios. La oracién que broté de mi corazén se referia a Daniel Ortega
como padre, como esposo y como cabeza del hogar.” (Mottesi, 1992, 15)

Por otro lado, dentro de la literatura religiosa a la que tienen acceso los fieles

debemos distinguir la que proviene del exterior, abrumadoramente de Estados Unidos,
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editada en castellano y la produccién local, que no exceptia la publicacién de algunos
articulos de autores cristianos extranjeros. Es interesante, que en nuestro pafs todavia se
discuta la pertenencia del pentecostalismo al amplio abanico fundamentalista, cuando una
rapida mirada a los autores de los articulos y libros sobre la famiiia reproducidos en las
publicaciones locales, da cuenta de su extraccién, amén del hecho de que tanto pastores
como laicos, reproducen en general las ideas de sus pares norteamericanos, con leves
modificaciones contextuales.*®

En todas las publicaciones se afirma la literalidad de la Biblia. Ella es la que impide
apartarnos del camino correcto. Los mensajes, con las pocés variantes que luego veremos
se remiten a unos cuantos principios repetidos una y otra vez: la familia es la institucién
bésica de la sociedad; desde el comienzo de los tiempos Dios us6 a la familia como el lugar
mas importante para ensefiar a su pueblo a vivir una vida como El la demanda; antes de que
existieran los gobiernos Dios establecié el hogar para que un hombre y una mujer‘ se
comprometan en un ministerio espiritual, a través del compafierismo, la procreacién y la
plegaria; los creyentes deben resistir cualquier reclamo de legitimidad de relaciones
sexuales que la Biblia declaré perversas o ilicitas, por mas que se diga que los tiempos
cambiaron, o que hay que acomodarse a la época en que vivimos; lo tnico que Dios
autoriza es la unién de un hombre y una mujer; en el matrimonio, dos personas se vuelven
fisicamente una sola carne y espiritualmente un esposo y su esposa retratan la relacién entre
Cristo y la Iglesia; el matrimonio provee apoyo espiritual a lo largo de la vida y es el lugar
donde se concibe y se cuidan las siguientes generaciones; el matrimonio, de acuerdo al plan
de Dios, es un compromiso para toda la vida y es el dnico marco para el intimo
compafierismo, el canal para la expresion sexual de acuerdo a los criterios biblicos y el
medio para la procreacién de la raza humana, el marido tiene una responsabilidad dada por
Dios de proveer, proteger y liderar a su familia; la esposa debe someterse al marido y tiene
la responsabilidad de ayudarle en el manejo de la casa y en criar a las nuevas generaciones;
los padres tienen la obligacion de ensefiar a sus hijos a amar y servir al Sefior a través de la

disciplina; la doctrina y la préctica, tanto en el hogar como en la iglesia no se determina por

* Muchos de los autores (Dobson, LaHaye, Swindoll) que encontramos en las publicaciones locales son los
mismos que en los Estadds Unidos entablan un didlogo antagénico permanente con el Estado, los
movimientos feministas y de minorfas sexuales y de Derechos Humanos en general, en temas tales como el
salario familiar, los subsidios a madres solas, la adopcidn de nifios por parejas del mismo sexo, etc.



| las tendencias eclesiales, sociolgicas y culturales modernas ni de acuerdo a caprichos
personales, sino que las Escrituras son la autoridad final en materia de conducta y de fe.

Con ese marco general los temas que aparecen en los libros no pueden tener mucha
variedad. Los mensajes son uniformes y la estructura muy similar: la palabra autorizada de
quien escribe (pastor o esposa de pastor), que ademds lo hace como miembro de una familia
y trae ejemplos de sus propias vivencias como esposo/a, padre o madre; el mal ejemplo
(que cosas se hacen mal) y la cita biblica que apoya el consejo practico sobre qué cosas hay
que hacer. .

El libro La palabra de Dios y la familia, (Legget; 1982) ésté enteramente elaborado
con citas biblicas y es la traduccién de un texto norteamericano. Su indice: El matrimonio;
Esposo y padre; Esposa y madre; Los hijos; Las relaciones familiares; La comunicacidn;
Los padres viudos; La iglesia como familia; Guias de estudio. Esta guia, con planteamiento
de objetivos y preguntas concretas, orienta la lectura del libro en el hogar y en grupos de la
iglesia.

La revista Los elegidos, editada por quienes también hacen el periédico mas popular,
El Puente, recurre enteramente a traducciones de fragmentos de libros de autores
norteamericanos, la mayoria de ellos embarcados en su pais en furiosas contiendas anti-
modernas. A la manera de los manuales de auto-ayﬁda, estidn presentes las problemadticas
mas acuciantes de la mujer y el hombré en el mundo actual y, como es de esperarse las
preocupaciones del 4mbito doméstico ocupan un lugar preferencial.

Bajo el titulo “El hombre es la clave del hogar”, Tim LaHaye le habla a los
hombres:

“Las familias cristianas estdn mds firmes que nunca. Una familia en la que el
esposo es el lider espiritual, ama a su mujer y a sus hijos, y dirige la casa como lo manda
la Biblia, es una familia feliz. [...]JA medida que los padres cristianos se transforman en
mejores conocedores de la Palabra, adquieren la confianza necesaria para encauzar a su
Sfamilia en los caminos del Seiior.

“Aunque les parezca sorprendente, aliento grandes esperanzas en cuanto al futuro
de la familia cristiana, aun en medio del clima de decadencia moral en que vivimos. ;Por

qué? Porque son muchos los hombres creyentes que estdn tomando en serio su papel en el
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hogar, y que procuran cumplir concienzudamente con sus obligaciones en el seno de la
Sfamilia.”

El autor compara a la familia con una corporacién donde el hombre es el presidente.
Cuando hay que tomar decisiones importantes, el presidente (o el esposo) aunque hace uso

de su autoridad final, tiene en cuenta la opinién del vicepresidente antes de resolver.*’

b) los libros para mujeres

Si bien en todas las publicaciones hay espacios dedicados a la mujer, existen libros
especialmente destinados a ellas.

En La excelencia de la mujer. La mujer que transforina el mundo, su autora Gloria
Ricardo (1989) alerta a las mujeres acerca de los problemas que enfrentan los hijos, que
viven en un ambiente diferente al que se criaron sus madres: sida, aborto, homosexualidad,
lesbianismo, marihuana, anticonceptivos, incesto y la paternidad anénima (inseminacién
artificial por donante). El indice de embarazo de nifias hq aumentado y existe una
“epidemia de suicidios” entre la juvehtud. “Nuestros jovenes experimentan presiones hacia
el pecado que no podemos imaginar”. Ante esa situacién, invita a las mujeres a “levantarse
con la ayuda de Dios” y transformar el mundo. Pero aclara: “No estoy hablando de de
utilizar armas carnales como la mal llamada ‘liberacién femenina’, sino cualidades
espirituales que son mds efectivas”.

Citando a 2Pedrol:5, “Afiadid a vuestra fe, virtud” explica que la palabra virtud
quiere decir excelencia con otras palabras. Pedro nos manda a afiadir a nuestra fe la
excelencia en lo que hacemos. La mujer de excelencia es una mujer que: conoce a Dios, (se
conoce a Dios teniendo una relacion personal con su hijo Jesucristo); se acepta a s{ misma,
conoce la Palabra de Dios; es una mujer de oracién; ama; perdona y sirve.

Maxine Hancock en Ama, respeta y se libre (1978) orienta sus reflexiones como una
explicita respuesta a los movimientos de liberacion femenina y como tal, asume ciertos

riesgos al internarse en temas tales como la independencia de las mujeres, el control de la

14 comparacién de la familia con las empresas es muy comiin: “En Microsoft o Wall Mart nadie dice “por
que me tengo que subordinar al jefe? Sin embargo en la familia, todos se vielven paranoicos sobre la
palabra “sumisién” (Sitio en internet Focus on Family, dirigido por James Dobson, de fuerte contenido
fundamentalista)
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natalidad, la solteria, entre otros. De todos modps, no contradice en lo mas minimo, las
posiciones que estarmos exponiendo.

Ademas de los libros y revistas con articulos de autores norteamericanos, existe la
produccuién local. Algunas son revistas de vida effmera, como Para ti mujer, realizada por
la iglesia Pentecostal de Sanidad, o las producidas por la esposa del pastor Giménez, Irma
(Entre Nosotras). Marfa de Cabrera (esposa del evangelista Omar Cabrera), responsable en
Argentina de Aglow, ina organizacién evangélica de mujeres de alcance mundial, ha escrito
libros con la temética de la mujer, como Sola en el camino de la fe. Soy cristiana, mi
esposo no, donde aconseja a las mujeres que se hallan en esa situacién: "En la mayoria de
los casos, una mujer amable, femenina y llena del Esp‘l’ritu Santo gana el respeto de su
esposo, aunque éste no tenga una relacion persona'l con Jesucristo"..."La actitud de la mujer
determina la reaccién del marido. Ella con su conducta impone respeto." (Cabrera, 27).

Los mensajes, en general, siguen el contenido de sus pares norteamericanos:

“El Seiior le ha entregado a la mujer un don que debe desarrollar y es el de servicio,
el servicio de agradar al esposo como al Seiior, con el mismo amor y fervor” [...]
Estaremos felices de lo que resuelva nuestro esposo’.

Siendo la mujer creacién de Dios como el hombre, no desea ser igual que el
hombre, como cosa a qué aferrarse, sino que despoja de si misma, se hace mujer idonea y
estando en esta condicién de obediencia, dejando sus propios deseos y sus planes.

Por esa actitud Dios nos bendecird con perfecta armonia en nuestro hogar, con
nuestros hijos y todos disfrutaremos de esa paz. (Para Ti Mujer)

Dios le ha dado a la mujer un rol, ser la persona idénea para su esposo. En verdad
Dios no la formé a la mujer en primer término, ni la puso como cabeza del hogar, pero si
le dio un rol. Su rol es comprension, ternura y vigilancia, en el hogar, para la vida de su
esposo. El gozo supremo de la mujer, de la esposa, es cuando todos estdn Jelices y esta

reinando la paz. (Dora de Passuelo, en Para ti mujer)41

¢) una reflexion para cada problema cotidiano
“Este diario te lo llevds, porque aqui vas a encontrar muchos temas interesantes, yo

después me compro otro” (una informante haciéndome conocer El Puente)

' Como en otras publicaciones de vida efimera, en esta revista no hemos hallado la fecha de publicién.



El material de lectura mas popular, que no faltaba en ninguna de las iglesias que
visitamos, es El Puente, de aparicién mensual, que se define como interdenominacional,
aunque la mayor parte de su contenido tiene un fuerte tono fundamentalista y es vocero de
las iglesias pentecostales y carismaticas.* En una verdadera cruzada contra los medios de

comunicacidn, en especial la television como promotora de una vida anticristiana, el

periddico alerta contra la prostitucién, la homosexualidad, la pornografia, el aborto y otros

males que “atentan contra la familia”, en un permanente dislogo politico-teolégico para dar
respuesta a los cambios sociales.

Este didlogo adquiri6 un caricter verdaderamente encamnizado, ante algunos
episodios claves como lo fueron la entrega de la personerfa juridica a la Comunidad
Homosexual Argentina, en 1992; la primera marcha del orgullo gay-lésbico, una afio antes;
o cada vez que alglin medio de comunicacién instalaba la problemitica del aborto.

De todos modos, con la consigna general de “Dios odia al pecado pero ama al
pecador”, los articulos ofrecen el arrepentimiento: “Los homosexualés pueden ser liberados
acercdndose a Dios, reconociendo su pecado y recibiendo liberacién por medio de la
autoridad de Jesucristo.” “las iglesias cristianas evangélicas estdn abiertas para recibir a
las personas homosexuales y brindarles la ayuda gratuita que les posibilite encontrar la
armonia entre su cuerpo, su almay Dios”. Agosto 1993 -

Cuando una lee el suplemento femenino de El Puente, esti claro que se hallan
expuestos el amplio abanico de preocupaciones con que se enfrentan la mayoria de las
mujeres en su vida cotidiana. Todo esta alli. Consejos para cada ocasién, el mas perfecto
material de autoayuda. Desde directivas practicas de c6mo criar a los hijos, hasta cémo
convivir con la suegra. Articulos sobre si obligar o no a los nifios a ir a la iglesia, hasta
como soportar cristianamente la muerte de un hijo. Anuncios de retiros para novios que
piensan casarse y otros para matrimonios. Una seccién que funciona come agencia
matrimonial cristiana y a la que se puede escribir en busca de novio o novia. Advertencias a
las mujeres para que no descuiden el hogar por servir a la iglesia. Que hacer cuando Jos
hijos e hijas se quieren casar. Que pasa con las viudas, con las solteras, con las separadas.

Si estd bien que una mujer trabaje fuera de la casa. Cémo enfrentar la bulimia y la anorexia.

42 . . . . . . .
En octubre de 1993, al cumplir los cien nimeros, inaugura el suplemento Mujer, sin dejar por eso de
ocupar sus pdginas generales con temas relativos a la vida doméstica, a la sexualidad y a las mujeres.
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Muchos de los articulos estan escritos por esposas de conocidos pastores, algunas de
cuales fueron entrevistadas para este trabajo.*’ Otros, por especialistas tales como
psicélogas, terapeutas familiares, médicas, orientadoras prenupciales, que pueden ser o no
esposas de pastores, pero que son cristianas.

Cuando leemos los articulos no podemos menos que recordar a John Burdick (1993)
cuando compara al pentecostalismo, la umbanda y las comunidades eclesiales de base, en el
Brasil urbano contemporéneo, y asegura que la amplia aceptacién de las dos primeras, y en
especial el pentecostalismo se debe a que las mujeres casadas, que constituyen la gran
mayoria de los fieles, encuentran un espacio donde exponer sus problemas domésticos.
Véase dos ejemplos: ‘

La derrota del adulterio. (El Puente, junio 1994)

“El camino de salida en Luisa y su posterior reconciliacion estuvo signado por un
gran sentido de compasion, de comprension 'y de control: creo que si me hubiera llevado
por impulsos, hoy no tendria familia. A pesar del engaiio, nunca maltraté a mi esposo ni lo
insulté. El amor que me une a él me ayudd a cargar con mi responsabilidad en ese
momento, traté de aguantar el problema, remarcé Luisa.

Y parece que esta metodologia del amor dié sus frutos: “no solo nunca me separé
de mi marido (a pesar de mi primera depresion)” .

En Las manos que edifican la casa, (en el mismo ejemplar) la autora, Dora de
Passuello, dirige su mensaje a las mujeres que se sienten agobiadas por el trabajo doméstico.
Situandose ella misma como un ama de casa que tiene que realizar muchas tareas, entre
ellas, lavar ropa, reconoce que se sintié descontenta, pero:

“En medio de las quejas, escuché la voz suave del Espiritu Santo que hablaba a mi
corazon: “realmente tienes muchas bendiciones de puléveres”. Entonces dije: Oh, no!
Sefior perdéname ;Gracias por cada uno!

La leccion que aprendi esa maiiana me ayudé muchas veces a ver que como ama de
casa, mis manos pueden ser itiles para bendecir a mi familia y aun extenderse para ayudar

a otros. Manos usadas con sabiduria y anor.”

3 Recuerdo especialmente a una de ellas, colaboradora habitual del periddico, cuyas respuestas fueron mucho
mas “progresistas” ante los temas aqui discutidos que las que luego demostraba en sus notas.
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5. La congregacion

a) consejos pastorales

“Cristo en el corazén, une al marido y a la mujer, a los padres y a los hijos. ;Sin
El, el grupo familiar puede llegar a vivir como en una guerra civil!.
Hoy, millones de familias andan mal. Infidelidad conyugal, divorcios, rebeldia en
los hijos, menosprecio por las pautas morales y un clima general de inmoralidad.
Muchos programas de T.V. estdn ayudando a destruir los hogares, y socidlogos,
“educadores de la nueva moralidad”, estdn enseiiando a nuestros hijos y jévenes
que la familia estd en vias de desaparecer.
La sociedad verdadera se edifica sobre la pureza, la santidad y la unidad de los
lazos familiares. jCuando la familia se pierde, la nacién se pierde y la raza
humana es condenada! (resaltado en el ori ginal).44 _

La iglesia ensefia a sus adherentes como deber ser una familia de acuerdo al orden
de dios. A través de la palabra autorizada (y autoritaria) de los pastores en el pilpito y otros
pronunciamientos piblicos, de los materiales impresos, se modela el orden normativo de la
congregacion y de la vida familiar. El orden de la congregacién marca un modelo de
organizacion familiar: el pastor es el padre de todos los fieles, los hombres que concurren
son sus hijos obedierites y las mujeres facilitan las actividades iniciadas y lideradas por los
hombres. La familia, no el individuo, es la base de la comunidad humana. La solterfa no es

un estado permanente, es un interim hasta que se cumpla el deseo de Dios.

“Acd hay hombres y mujeres que se han criado en los brazos mios. Han nacido acd
y doy gracias a Dios, pero nunca se pelean, son unidos, donde estd uno estdn todos, sin
discutir. Los domingos van a la casa de sus padres, ya son grandes, con hijos...Usted sabe

porque es? Por la enseiianza, por la disciplina, por la doctrina” (Pastor)

En unos folletos mecanografiados a los que tuvimos acceso y que serian algo asi
como materiales de estudio de la iglesia en la que trabajamos (Grupos de Crecimiento,

carpeta N°I) encontramos en la clase siete, las directivas para la familia cristiana.

En ella se expresan las ideas que estamos desarrollando apoyadas con citas biblicas

y se aclaran las funciones del esposo y la esposa:

44 . . ) . . .2 .
Este texto era repartido en el barrio donde estd la iglesia de la Unién de las Asambleas de Dios, donde se
llamaba a los cultos regulares de los sibados y domingos, “reuniones de la familia”.
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El esposo, “lo que no es: tirano, capataz, dictador, niiio, espectador.” Lo que es:

“lider, amante (amor sacrificado), protector, proveedor, maestro, sacerdote.”

La esposa, “lo que no es: cabeza del hogar, una alfombra, la empleada, un objeto.”.
Lo que es: “ayuda idénea, el bien, corona, vaso mds frdgil, consejera, amiga, compariiera.”.
El escrito sigue con los problemas mas frecuentes que enfrentan las parejas, con consejos
para la crianza de los hijos y cdncluye el tema con “10 mandamientos para el esposo y 10

para la esposa.”
Para el esposo

Proveerds todo lo necesario para la vida y el bienestar de tu familia.
Acuérdate de tus responsabilidades en casa.
Acuérdate que la familia que juega, permanece junta, comparte horas de recreo.
Tomards en cuenta a tu esposa al hacer tus planes, recordando que ella es tu
compaiiera, no tu esclava. .
Entra a tu casa con espiritu alegre y agradecido, evitando la critica y la queja.
No despreciards a tu esposa delante de tus amigos y familiares, tampoco permitirds
que nadie critique a tu esposa en tu presencia.

7. No tomards en poco a tu esposa, sino cultiva su amor con los mismos actos que te

hicieron ganarla al principio.

8. No tendrds a ninguna otra persona por encima de tu esposa.

9. Vivirds una vida de pureza moral.

10. Dards a Dios el primer lugar en tu corazén y en tu hogar.
Para la.esposa

Ao~

AN

1. No te quejards.

2. No gastards el dinero provisto por tu esposo en cosas innecesarias.

3. Guardards tu lengua con toda diligencia, no permitiéndole que se suelte en chismes.

4. No comparards a tu esposo con otros hombres, especialmente aquellos con los que
piensas que te podrias haber casado.

5. No serds la jefa de tu casa.

6. Evitards todo espiritu de celos.

7. Ayudards a tu esposo, haciendo las cosas pequeiias que tanto le agradan.

8. Mantendrds con toda diligencia tu aseo personal 'y el del hogar, y guardards asi la

estima de tu esposo.
9. Cuidards tu virtud como lo mas valioso de tu vida.
10. Tendrds y mantendrds genuina y personal con tu Dios.
b) el casamiento de la hija del pastor
Tuvimos la oportunidad de asistir al casamiento de la hija del pastor de la iglesia de

Caseros, donde realizamos trabajo de campo intensivo. La noticia circulaba desde meses
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antes y provocaba gran excitacién entre las mujeres con las cuales me encontraba
asiduamente.

Ese sabado por la tarde llegué temprano al templo para observar los preparativos: -
dos hombres mayores cuidaban los detalles y los jévenes de la banda revisaban los equipos
de musica.

El templo estaba engalanado con una alfombra roja y decorado con ramos de flores
naturales. Se notaba la mayor cantidad de bancos y un almohadén delante del palpito.

Mientras los ujieres debatian las ubicaciones, la gente iba llegando. Comencé a
reconocer a las mujeres (el grupo de las dorcas pleno), todas estaban elegantemente
vestidas, a pesar de la pobreza en que vivian. Se las vefa contentas y expectantes.

Un anciano comienza formalmente la ceremonia a las ocho de la noche, “En el
nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo” dirigiendo sus bendiciones a los novios
por llegar. La gente bate palmas. Como nadie responde a su pregunta si hay alguien que
vino por primera vez, ordena sentarse. No se olvida de las peticiones por la salud de
quienes estdn enfermos y por los maridos incrédulos de algunas hermanas presentes.

En un momento anuncia que llegé el novio sin interrumpir las peticiones. En un
momento el anciano ordena que todos inclinen sus rostros para orar. Las alabanzas con
cantadas. Se aplaude como un espectdculo. El templo esta lleno de gente y en la puerta se
arremnolinan los que esperan a ]a novia.

“De pié, ya estd llegando la novia, cantemos un poquito mds para recibirla! Y
mientras esperamos, Sergio, el presidente de los jévenes nos va a decir unas palabras.”

El discurso de Sergio apela a citas biblicas para comparar al novio con Jesucristo y a
la novia con la iglesia. En un raro mecanismo interpretativo, afirma después que “asi como
esperamos a la novia, ast Cristo vendrd a buscarnos, tenemos que tener preparada el alma
para cuando venga”.

A continuacidn sube al pilpito el pastor que casaré a la pareja, un hombre mayor, de
aspecto afable que comenzé su tarea con humor, actitud que no abandoné durante toda la
ceremonia.

"Al novio nadie le llevé el apunte, todos esperan a la novia, Los dngeles tienen la

misma expectativa por saber si la Iglesia estd lista. Nadie sabe cuando vendrd Jesiis a
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buscarnos, puede que esta noche nos lleve, nadie sabe. Por eso ;estds listo?, ;puedes venir
detrds del Rey de Reyes?".

En la iglesia no cabe un alfiler. Se dan directivas para que ocupen los costados‘y
despejen la puerta. Se coloca iluminacién especial para filmar.

Recalc6 varias veces que la Iglesia no casa, sélo bendice para que los novios sean

felices. No es uni sacramento, aclard, para diferenciarse de los catélicos.

Refiriendose a su propia experiencia dice: “Yo llevo cincuenta afios de matrimonio.
Cincuenta afios con la mujer mas linda del mundo. Parece que no fueran tantos aiios,

sienipre con la misma mujer. Es que cuando hay amor no hay aguante”

Todo el sermén gir6 alrededor del AMOR, (con maydscuias) que nunca termina.
Cuenta anécdotas banales que son festejadas por la feligresfa. Critica a la idea de “total,
después si las cosas no van bien me divorcio”.Aprovecha la ocasién para hablar acerca de
la cantidad de divorcios y de la importancia que se le da al sexo en el mundo actual. Culpa
a la television y su chabacaneria, los males ejemplos que transmite, por ejemplo que la
gente puede suicidarse por amor. Suicidio por amor es por lujuria”

Cuando se refiere a la familia utiliza los mismos topicos que encontramos en la

literatura, las revistas y las entrevistas:

“La familia estd formada por Dios, junto con la Iglesia. Ambas son lo mds odiado
por Satands. Si se destruye la familia, se destruye la Nacion: Los imperios cayeron por la
destruccién de sus familias, por la corrupcién, la anarquia. Si queremos una nacion
armoniosa, la familia debe ser armoniosa. La familia es ética, trabajan todos juntos, se

ayudan entre si. Si la nacion funcionara como la familia seria ideal.”

Acompaiiada por los aéordes de la marcha nupcial, entra la novia, con un sencillo
vestido de encaje y flores naturales en el pelo, del brazo de su padre, el pastor. Se comienza
a filmar la ceremonia, mientras en la sala se escuchan murmullos de admiracion.

“La Iglesia no casa, bendice, para que ellos sean felices”, insiste el pastor. “Como
cristianos evangélicos, no creemos en el sacramento. Dios los unié al principio, antes de

cualquier institucion humana. Lo tinico que hace firme al matrimonio es Dios.”
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Remite a ese principio de la palabra de dios: el Génesis y rescata dos cosas: 1) los
seres humanos son distintos de todas las criaturas (acotacién antievolucionista) los hombres
y las mujeres son distintos de la creacién.

2) la creacidn a partir de] polvo. Todos los animales iban de a dos "no es bueno que
el hombre esté solo". La mujer es una ayuda idénea para él.

La critica al individualismo lo lleva a que en la actualidad “no se quiere depender
del otro. Dios no creé a la mujer para que sea independiente. Tampoco la creé de la
cabeza ni de los pies del hombre. La creé para ser amada, protegida, No es dificil amar a
una mujer, a los hombres les es dificil. Debo cuidar a mi esposa porque es parte mia.”

Prosigue citando al Génesis y remata con una broma respecto del mandato biblico:
“multiplicaos, pero cuidado con llenar la tierra".

(Quién debe mandar, el hombre o la mujer?, pregunta a los fieles. “No estoy de
acuerdo con eso de que la mujer debe estar detrds del hombre. Al lado, no tiene que ser su
esclava. Hay que caminar juntos, mirar juntos los problemas. Ambos tienen la misma
inteligencia. Cuenta anécdotas personales para concluir diciendo que “las alegrias cuando
se comparten son mds alegrias y las tristezas se hacen menores”.

Siempre mirando a los novios, continda aconsejandolos: “tendrdn problemas, pero
Dios les dard fuerzas, equilibrio en medio de la abundancia. Ustedes son dos que se unen
para complementarse, para honrar a Dios y servir a los que estdn a su alrededor.”

Pide la bendicidn, "en medio de una sociedad corrupta, la iglesia trae un mensaje
de paz.”

Comienza a sonar la musica de la orquesta del templo, las letras de las canciones
hacen referencia a la boda. '

Prosigue el pastor con citas de la Biblia, insiste en que la ceremonia es para dedicar
el hogar a Dios, para afianzar el compromiso con Jesus, el compaiierismo con la Iglesia.

“De ahora en mds nosotros, no mds lo tuyo y lo mio. Nuestros hijos, los éxitos y los
fracasos son nuestros. La promesa es igual para ambos: sostenerse, honrarse, ser fiel en
todas las circunstancias de la vida y mientras vivan.”

Cuando les entrega los anillos, hace que los novios repitan con él: “con este anillo
cbmprometo toda mi vida y accién”. Explica que un anillo sin fin significa que el amor no

termina nunca. En el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo.
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La gente visiblemente emocionada, levanta una mano para bendecirlos. Desde el
pulpito se pide por ellos en lo material y lo espiritual y para que el Espiritu Santo les dé
discernimiento. El beso de los novios produce algarabia entre los jévenes. Luego el pastor
los presenta a sus familiares que estin colocados en hilera. Saien hacia la puerta mientras se
escucha el Aleluya de Haendel. Antes de partir hacia la fiesta, saludan en el atrio a quienes

se acercan a felicitarlos.

¢) teatro de titerés

En una ocasién presenciamos una obra de titeres representada en la Iglesia
Wesleyana Pentecostal de Olavarrfa, con motivo de la celebracién del “Dfa de la Madre”.
En ella estd presente el “pensamiento oficial” sobre la familia: el esposo es un gran
trabajador, tiene dos hijos muy traviesos, su madre trata de que le obedezcan pero no lo
logra. La autoridad del padre los pone en vereda. El llega a su casa y su esposa le tiene
preparado el mate, la toalla, la ropa planchada. Su esposa lo espera bien arreglada y con

una sonrisa.

La aceptacién y aplausos que provocé la obra, coincide con la opinién de la mayoria
de las espectadoras, que hicieron suyo el discurso que emana de la iglesia. En ese sentido,
son representativos los testimonios de Martina y Alicia, dos mujeres de distinta edad y
niveles de educacién formal, que se expresan asi:

“¢ Por que hoy la mujer tiene que salir a trabajar y de repente dejar a sus hijos en
manos de extraiios?|...Jel diablo atacé a la familia,... sacé al hombre del hogar...horas
terribles...pero la voluntad de Dios no era esa, no era que la mujer también tuviera que

[T

salir a trabajar, ponerse a la par del hombre” “La madres tienen que ser sabias, como
dice la Biblia. Porque la madre sabia edifica su hogar y no la madre necia, que es aquella
que lo destruye” (Martina) »

“La Biblia dice que lo que Dios ha unido no lo separard el hombre. La primera
actitud que tiene la iglesia es de buscar la unién del matrimonio, porque en el matrimonio
somos una sola carne y estamos unidos...realmente la unién que hay en el matrimonio es

muy fuerte. Ahora si vos me decis, que yo que sé que tu esposo te dié una paliza, que te

puso un revolver en la cabeza, no te voy a decir qite vuelvas a tu casa, porque primero estd
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la vida de la persona. Por eso te digo que cada caso es especifico, pero la tendencia, lo que
marca la palabra de Dios, lo que nosotros vamos a intentar siempre es que ese matrimonio
vuelva a unirse, sea sanado. Incluso Yo te puedo decir, no vuelvas a tu casa hoy, pero
nosotros vamos a trabajar con tu marido, con vos, ver la posibilidad de que haya una

recuperacion y que se vuelvan a unir. (Alicia)
6. Escuchando radio

En otra ocasidn, escuchamos, tres informantes y yo, un programa de radio cristiano
dedicado a las “familias que escuchan el mensaje de Dios’; (Radio Lyz, FM 91.1, Olavarria),
con el énfasis puesto en la Consejeria Espiritual. El tema del dia (25/9/1996) era como
debian ser las relaciones dentro del matrimonio. |

¢Quién manda?, era la pregunta disparadora, pasando luego a describir los distintos
modelos posibles. El primero de ellos es en que el hombre se cree “un macho todopoderoso,
usa la violencia, abusa de su esposa”. La mujer tarde o temprano se rebela, busca fuera del
matrimonio y comete adulterio. Ese es un problema en toda Latinoamérica.

El segundo modelo: “cuando la mujer es la que manda y la autoridad del padre esté
ausente”. El hombre es débil, apatico. Los chicos tienen problemas de conducta porque hay
conflicto de roles, los hijos necesitan a un padre.

El tercer (y erréneo modelo) es el “ambiguo” donde “los dos mandan”. El hombre y
la mujer no quieren ceder. Cada uno quiere dominar al otro, imponer la voluntad, lo que
provoca un enonme conflicto y los hijos sufren. Lo opuesto es que cada uno hace lo que
quiere, cada uno por su lado. “Buscan la satisfaccién fuera del matrimonio”.

“Ninguna es la conducta de un matrimonio feliz. Son todas conductas de
egocéntricos”, afirma el consejero enfiticamente. La solucién es un cambio radical de
actitud: la entrega amorosa. Servirse uno del otro. “Cuando el centro es Jesiis, hay una
comunién centrada en Cristo. Somos parte de una familia celestial. Dios nos hizo uno,
porque Dios busca una descendencia para si. Dios nos adopta a nuestros hijos y a nosotros.
Cuando uno no tiene padres, no tiene arraigo, pertenencia ni identidad, espiritualmente

Dios nos adopta, nos hace parte de una gran familia: la familia celestial”.
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Culmina el mensaje citando a f]uan: 12-13 que se refiere a que somos participes
de la misma familia de Dios. “Todos los que creen reciben el poder, la gracia de ser hijos de
Dios”.

Las mujeres reunidas escuchaban con suma atencién, no faltando la que se
emocioné profundamente, recordando lo dificil de su vida matrimonial antes de conocer a
Jesus.

“El Sefior trajo la paz a mi matrimonio, no hay nada que El no pueda solucionar.
Es ast como dice el hermano en la radio, muchos problemas vienen porque las mujeres
quieren mandar’’ comenta, mientras las demés asientan.

“Si, yo antes de conocer la palabra discutia mucho, me queria imponer. Ahora soy
la ayuda idénea, como lo dice la Biblia. Porque debemos perdonar y esperar”

Ante la pregunta acerca de si es facil perdonar a un marido que nos hirié, una de
ellas dice:
“No, no es fdcil, yo estaba con una bronca...me acordaba de las cosas que me

hacia. Yo queria hacer como me decian en la iglesia, yo lloraba porque no podia perdonar.
Un dia la pastora (en realidad, la esposa del pastor) en la reunion de sefioras dijo “hay una
acd que no puede perdonar y Dios no la puede bendecir porque no sabe perdonar”y yo
sabia que era por mi...Y estuve hablando con ella y desde ese dia me di cuenta que Dios
me sand porque empecé a ver las cosas de manera diferente. Después, con el tiempo, me

senti realmente como para perdonarlo”.
7. ;Oh, Seiior!, aytidame a ser la mujer que mi esposo necesita.

La sumision afectuosa es la forma mas recomendable de convencer al marido
incrédulo, ya que éstos tendrén en la conducta de su esposa, humilde, prudente y pacifica la
evidencia de la verdad del cristianismo, sin necesidad de recurrir a las palabras para
convencerlos. Como vimos, ]a esposa del conocido predicador Omar Cabrera, Marfa, es
autora de un libro especialmente dedicado a esta problemadtica: "Sola en el camino de la fe;
soy cristiana, mi esposo no", donde comienza citando a la Biblia: “Asimismo, vosotras
mujeres, estad sujetas a vuestros maridos, para que también los que no creen a la palabra,

sean ganados sin palabras por las conductas de sus esposas, considerando vuestra
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éonducta casta 'y respetuosa. Vuestro atavio no sea el externo de peinados ostentosos, de
adornos de oro o de vestidos lujosos.”( I Pedro 3:1-3)

El tema del marido incrédulo asi como el de la necesidad de aclarar constantemente
cudl es el sentido que se le debe dar al término “sumisién” o “sujecién” es central en los
mensajes que parten tanto de las publicaciones como de las congregaciones pentecostales.
* Como veremos, ambos temas estdn relacionados porque son parte del modelo de lo que
debe ser el matrimonio cristiano y la buena esposa dentro de él. Hemos escuchado muchas
veces la terrible tensién que lleva aparejada la participacion de las mujeres en las iglesias
cuando sus maridos se oponen y cémo la alegria de pertenecer a la nueva comunidad entra
en contradicciéon con no poder mantener un hogar segin las reglas que esa pertenencia
impone.

“La familia de una es importante, te ayuda ;no? Porque todo es mejor si tu familia
va a la iglesia” decfa una mujer, en una reunién de Dorcas, que por co.fnentarios anteriores
sabemos que ni su marido ni sus hijos concurren a la iglesia.

“Bueno, pero como dice el pastor, nuestra conducta los convencerd” contesta otra.

“Pero a mi nadie me llevé, Dios me llamé, yo senti que el Sefior me estaba
hablando, nadie me obligé. Cada uno tiene su tiempo, yo a mis hijos no les digo nada, sélo
les hablé de lo bueno que es tener a Cristo en el corazon.”

Sin embargo todas estdn de acuerdo en lo dificil que es todo cuando el marido se
opone a que las mujeres concurran a la iglesia. Cuentan casos de violencia, de tener que
intervenir el pastor.

“Pasaron meses hasta que empezé a ir a la iglesia, después recién empezamos a
andar bien. Hay que vivirlo, por ahi te lo cuentan y no lo podés creer”, asegura alguien que
se alegra de la incorporacién de su marido a la iglesia.

Hemos escuchado en muchas ocasiones consejos hacia las mujeres acerca de c6mo
comportarse cuando sélo ellas se congregan. Los pastores y sus esposas insisten en que
“toda la familia debe transitar el camino del Sefior”, pero que no es la voluntad de Dios que
pierdan a sus esposos al intentar convencerlos.

Marfa de Cabrera, en su libro ya citado, dice que:

* En ingles es sélo submission, en castellano a veces es sujecién, que reemplaza al mas enfético y polémico
sumisién. (por eso se traduce la cita biblica “las mujeres estan sujetas al marido...”)
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“Nacer de nuevo se denomina a la magnifica vivencia de un encuentro personal, de
total transformacion con Jesis, el hijo de Dios, el Salvador del mundo.[...]JPor algin
misterio inexplicable, es la mujer la que con mayor frecuencia abraza esa
experiencia.|...]Cuantas cosas en su vida familiar se han complicado por algunos de esos
cambios en sus costumbres, actitudes, gustos, vocabulario, prdctica de vida y nuevas
actividades.(20-23)

En general, las informantes son reacias a hablar de los sufrimientos mientras éstos
tienen lugar. Se transforman en relatos cuando el marido, al fin se convierte. Mientras tanto,
debemos inferir las dificultades por sus ausencias a determinadas actividades de la iglesia,
el apuro por volver a la casa antes que llegue el marido, (lo que implica participar en
horarios donde él no advierta la ausencia del hogar) o mis frecuentemente, por los
comentarios de las “hermanas”.

“Cuando Ana vino por primera vez, se cruzo el marido, hecho una Jfuria, a ver qué
estaba haciendo con esos locos, meta gritos”

“Maria me parece que no viene porque el marido se quedd sin trabajo y ahora
como estd todo el dia en la casa...”

“El esposo se pone celoso del pastor, se cree que la esposa va por el pastor. Porque
para colmo, viste que nosotros nos besamos de los dos lados? Hay muchos que tienen
confusién respecto a eso. Los besos. Y el esposo al no tener pleno conocimiento y no saber
nada, porque estd hecho un tonto y no ve nada y ademds estd lleno de cosas malas, de un
espiritu malo que lo atormenta, ve todo malo. Y como el diablo ve que perdio una esposa,
se enfurece y quiere que el hombre la maltrate, que se pelee con ella. Y como ese hombre
no tiene conocimiento de Dios...” |

Estos comentarios habituales en los grupos de mujeres de las iglesias, a veces
adquieren un matiz draméatico como cuando la esposa del pastor, me relaté la visita que su
- marido tuvo que realizar a la casa de una ‘‘hermana muy dedicada” después de haberse
enterado de una terrible paliza sufrida a causa de su concurrencia al templo.

“Este hombre estaba como loco, no entendia razones, amenazaba a todo el mundo,
decia que mi marido era el amante de su mujer. Mi marido le hablo tanto ese dia y lo invité
a conocer la casa de Dios, la obra que nosotros hacemos...bueno, ahora lo tenemos con

nosotros, el Sefior hace milagros.”
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Hemos escuchado también muchas veces qlie “la conductq correcta de la mujer,
convencerd al esposo incrédulo”. ;Cual es esa conducta?

La conducta que impone respeto cs, fundamentalmente la de la mujer que no
presiona, que no insiste, que no predica en el hogar.

“La mujer, a veces cuando es nueva, y todavia no tiene mucho conocimiehto de la
palabra de Dios se va a los extremos, se pasa todo el dia en la iglesia. Como dice el pastor,
tenemos que ser sabias y prudentes. Si mi marido me dice, ‘mird vieja, hoy no podés ir a la
iglesia por esto y por esto, no hay que enojarlo. Al Sefior no le agrada, hay que ganarlo
con sabiduria, callarse y orar.”

“Antes de entablar la conversacion con él hay que pedir la guia de Dios, que Dios
ponga palabras para llegar a lo profundo de su corazén. Llega un momento que el hombre
piensa ‘debe ser cosa buena que mi vieja vaya al culto, porque yo, algo noto’. El tiene que
notar la diferencia de que yo no soy como era. Pero si yo me pongo a pelear, es légico que
piense ‘para que vas a la iglesia, eso te enseiian?”’

Como dice Marfa de Cabrera en su libro (en un estilo que mucha de la literatura de
auto—aydda envidiarfa): “El Espiritu Santo puede tomar su vida, su matrimonio, su hogar y
su pasado, y transformarlo” [...] El la transformard y hard de usted una mujer que toque
con dulzura el corazdn solitario y también sediento de carifio de su esposo” (43-44)

Acto seguido la autora se dedica a dar consejos précticos que tienen que ver con el
aseo y el arreglo personal de las mujeres porque, “Unos minutos dedicados al descanso y al
arreglo personal le devolverdn la alegria y el entusiasmo, y hasta esa chispa que a su
esposo lanto le gusta. |

Recuerde que si desea tratar a su esposo como el rey del hogdr, usted debe actuar y
vestirse como una reina”. (52-53)

Luego los consejos estdn orientados también a cuestiones practicas pero en temas
mas delicados: las discusiones en el matfimo,nio, el uso del dinero, los desajustes entre los
horarios del marido y los de la mujer que concurre a la iglesia, la relacién con los parientes
del esposo, etc. En todos los casos se recomienda no discutir, ser paciente, pedir permiso,

saber guardar silencio, en definitiva ser sumisa.
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El tema de la sumisién, ha producido enconados debates tanto en la prensa
fundamentalista como en las investigaciones sobre las mujeres adscriptas a los grupos con
esa orientacién (Brasher, 1998; Lawless, 1993; Bendroth, 1993)

A lo largo de este capitulo hemos citado su origen biblico, su presencia normativa
en la concepcién del matrimonio cristiano, cémo es traido una y otra vez en los discursos
de las iglesias y es apropiado por las propias mujeres. En efecto, ]a entrega y la sumisién
logradas por la oracién, son usadas para aliviar los conflictos y las contradicciones que
surgen en la vida familiar de estas mujeres.

La oracién continua, como ellas mismas lo dicen, cambia primero su actitud y luego
cambian efectivamente las circunstancias de sus vidas.

“Yo oraba dia y noche para limpiar mi corazén de odio. Asi cambié mi actitud
hacia mi esposo”

Para ellas el camino a la “victoria” va desde la culpa y el dolor de sentir que su
familia no cumple con las expectativas, hasta la liberacién que implica la sumisién, o sea la
incorporacién de los temas del fundamentalismo cultural, que explicitamente aconsejan
rendirse a ]a voluntad de Dios en cuanto a la sumisién a los maridos.

“Limpiar el corazén”, como dice la informante, es sobre todo dejar de ser una mujer
ordinaria y transformarse en una mujer de Dios. Lo que nosotras, las feministas
interpretamos en sus historias de vida como desesperacién, frustracién, deseos de morir (y
hasta en algunos casos rebeli6n) ante la imposibilidad de cumplir con los roles de género,
las “nacidas de nuevo” lo ven corﬁo “viviamos en el pecaao”, es decir en desacuerdo a las
ensefianzas de Dios. Ellas afirman que sus matrimonios “andaban mal” y sélo con la
postergacion de sus deseos, pudieron alcanzar la paz. La tranquilidad es la recompensa por
aceptar a sus maridos.*°

Ahora bien, cuando una relee los textos y las entrevistas, lo que aparece es una
insistencia en los roles familiares mas que en las relaciones. La armonia familiar depende
de que cada uno/a ocupe el lugar que le corresponde de acuerdo a la voluntad de Dios, que
emana de la Biblia. ‘

"El Seiior le ha entregado a la mujer un don que debe desarrollar y es el de servicio,

el servicio de agradar al esposo como al Seiior, con el mismo amor y fervor. [...]Dios le ha

4 . . P .2
% Recordar, en ese sentido, lo visto en el capitulo referente a la conversién.
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dado a la mujer un rol, ser la persona idénea para su esposo. En verdad Dios no la formé
a la mujer en primer término, ni la puso como cabeza del hogar, pero si le dio un rol. Su
rol es comprension, terﬁura y vigilancia, en el hogar, para la vida de su esposo. El gozo
supremo de la mujer, de la esposa, es cuando todos estan felices y estd reinando la paz.
(Para Ti Mujer, 4)

En ese sentido, es una concepcién semejante a la complementariedad entre lo
expresivo y lo instrumental de Talcott Parsons.

Para Parsons (1959) la familia nuclear es una unidad social altamente especializada,
superior a otras formas familiares o alternativas. En ella se produce una separacién de la
produccién econdmica que es realizada por otras unidades especializadas como la fabrica o
la oficina. |

La familia cumple sus dos funciones fundamentales: la socializacién de los nifios y
el sostén de la personalidad de los adultos. Dentro de ella hay una jerarquia con respecto a
las generaciones y una diferenciacién de roles entre los adultos de acuerdo a su sexo, en
“instrumentales” y “expresivos”. La funcién femenina es la de ama de casa, esposa y madre
y en su rol expresivo se ocuparia de ]as necesidades emocionales de los miembros de la
familia, mientras que la funcién masculina de esposo y padre es la 'proveer los recursos y de
]és tareas que conectan a ]a familia con otras instituciones, o sea el “lider instrumental”.

Cuando deciamos que el tema de la sumisién trafa debates dentro mismo de las
congregaciones feligiosas que se reflejan en la literatura, nos referimos al lugar que ocupa
dentro de ésta y la insistencia en describirla, aclarar su significado y fundamentalmente
afirmar una y otra vez lo que la sumision no es.

La sumision NO es una aquiescencia incuestionable, subtitula Maxine Hancock el
capitulo “los aspectos de la sumisién”, en él se lee:

“Las ideas o sugerencias que proponga el hombre, necesitan el efecto corrector, y
clarificante de una amplia discusién. La mujer, que es en su mayor parte ‘una ayuda
idonea’ para él, es la que evaliia los puntos de vista de su esposo, los sopesa y los discute
con él. Cuando estd en desacuerdo no hay razén de por qué no tenga que sugerir otras
posibles alternativas. La sumision no tiene que ser silenciosa, incuestionable ni

irreflexiva” (Hancock, 1978, 35)
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- Como dice Griffith (1997) la concepcidn de sumisién ha ido cambiando y hoy es
mas sutil de lo que parece a simple vista. En la actualidad se insiste en que no significa
inferioridad, que debe respetarse la dignidad de las mujeres, como puede leerse en algunas
publicaciones, “las mujeres no son un felpudo”. Sin embargo, se. deja claro que el marido es
el lider religioso y que si bien debe discutir con su mujer las cuestiones domésticas, su
opinién es la que vale, en dltima instancia.*’ |

Ante las criticas recibidas, incluso desde algunas iglesias, el mensaje de la sumision
tiende a atenuarse, como bien lo explicita el escritor fundamentalista Tim IL.aHaye:

“En lo profundo de toda mujer hay un anhelo de responder al liderazgo del varén.
Y la combinacién de amor y liderazgo ofrecida por el marido resulta irresistible. Se aclara
que muchas veces es dificil encontrar estas dos cualidades juntas en un hombre, porque es
habitual que quien tiene el don del liderazgo sea poco expresivo en sus afectos.

Sumision no significa servidumbre ni esclavitud. No sugiere en absoluto
inferioridad de la mujer o falta de dignidad. El marido sabio y amoroso ha de reconocer
que su esposa es el ser humano mas lleno de significado en su vida. Ella es su compariera,
su amante, su amiga. Cuando a la mujer se la considera de esta manera, no le resulta
dificil estar “sujeta al marido como al Seiior”, en todo. Las decisiones en conjunto dan
mas resultado que las individuales”.(LaHaye, s/f, 55) |

La sumisi6n es vista no sélo como algo por medio de la cual los maridos obtienen
ventajas. La sumisidn canaliza las habilidades femeninas, ya que se insiste en que dentro
del hogar las mujeres pueden desarrollar su creatividad. Se dignifica constantemente el
trabajo doméstico (no como lo harfamos las feministas, considerandolo trabajo impago)
sino para mostrar lo utiles e importantes que son las mujeres. Las fatigosas tareas de
cuidado, preparacion de la comida, limpieza, son reevaluadas como fuente de autoestima
para la mujer. |

“Los trabajos de la mujer son rutinarios: lavar, planchar, cocinar, limpiar, etc.
Pero con sabiduria es posible darles sentido. Cuando planches, piensa en lo bien que tu
marido se va a sentir con esa camisa bien planchada; cuando cocines, piensa que tus

manos estan preparando un plato que a la familia le gusta tanto; cuando limpies, usa tus

*7 Judith Stacey (1990, 133) titula con ingenio “patriarcado en dltima instancia”, al capitulo que trata las ideas
fundamentalistas sobre la familia, para el contexto norteamericano.
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decision.es

manos con sabiduria para hacer cambios que hagan que la casa luzca mas bonita. Manos
de ama de casa que ama lo que hace. Manos ocupadas en bendecir. En cambio la mujer
necia no es asi: ella derriba la casa. Para ella todo es rutina. No le causa interés ni le da
recompensa”. (El Puente, Junio de 1994)

Debemos sefialar también que, como ha sido estudiado para el caso norteamericano,
los fundamentalistas parten de una visién de la masculinidad como naturalmente agresiva,
de donde se desprende que las mujeres necesitan proteccion en un mundo peligroso
(Griffith, 1997).

James Dobson, *® afirma que la masculinidad agresiva del varén soltero se
domestica a través de la vida familiar. Dentro de esa concepcién de lo masculino, la mujer,
con su dulzura “natural” suaviza esa agresividad. La sumisién femeninaves una estrategia de
contencidn a esa agresividad.

Tanto en los textos, como en la prédica de los pastores se recomiendan
insistentemente el buen trato hacia la esposa, como lo hemos expresado anteriormente. Los
hombres no deben abusar de la autoridad que les confiere la Biblia.

En el articulo “Me levanté de mal humor”, del ejemplar de octubre de 1993, de El
Puente, leemos el relato de una mujer que cuenta que un dia se levanté de mal humor y

-adjudicé su estado dnimo al trajin del dfa anterior, en el que habfa trabajado mucho y al
poco descanso logrado en la noche. Sabiendo que no tenia motivos para sentirse asi acudia
a Dios en busca de respuesta. Como eso no basté llamé a su esposo pidiendo ayuda.

“Vamos a orar...ya vas a ver que pasa rdpido”fue su respuesta. “A partir de ese
momento no hizo otra cosa que mimarme y tenerme una infinita paciencia.f...] No recibi
ningun sermén, ni ninguna condenacién. No me tiré la Biblia.por la cabeza ni adopto esa
hiriente postura de padre, que suelen asumir algunos reprendiendo a su esposa como una
chiquilina [...] me traté como un vaso frdgil, quizd en peligro de resquebrajarse.

Demos gracias al Sefior, queridas hermanas por esos esposos considerados que
pueden entender nuestro a veces raro estado de dnimo. Que respetan nuestros gustos, que

valoran nuestras opiniones, que nunca nos obligan a nada...que nos respetan plenamente.

8 En su ya citado sitio en Internet Focus on Family.
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Estas actitudes son las que llenan de amor el corazon de una mujer. Son las que
hacen crecer la sujecidn, las que generan seguridad, las que inspiran respeto por el

hombre de la casa. Por aquel que el mismo Sefior ha colocado como cabeza del hogar”.
8. - De eso no se habla

Cuando quisimos indagar acerca de temas relacionados con sexualidad, aborto y
violencia contra las mujeres y los nifios tuvimos muchas dificultades.

Mas alld de las referencias que hemos mostrado antes, acerca de la violencia hacia
las mujeres que concurﬁ’an a la iglesia de parte de sus esposos “incrédulos”, éste es un tema
que avergiienza, que se oculta, que se debe inferir, detrds del discurso victorioso de los
cambios ocurridos “después de conocer al Sefior”.

Mientras en algunas publicaciones, como en El Puente, alguna vez aparece como
preocupacién de determinados pastores, la violencia no es mencionada desde el pulpito,
salvo las referencias a tratar bien, a no ser abusivos con las esposas, que aparece, como
vimos, para contrarrestar el mensaje de la sumision.

Por otro lado, como nos sucedié con otros temas, la voz “oficial”, de pastores y
esposas de pastores, (e incluso de nuestra pastora Loli) muchas veces es mas “progresista”
ante nuestro grabador de lo que luego lo son frente al pilpito, escribiendo articulos o en las
précticas concretas ante los problemas a que se enfrentan a diario.

Ante la pregunta concreta acerca de la violencia masculina, la esposa del pastor de
laiglesia de Caseros contesto:

“Hablamos con el hombre si él lo permite, entonces enviamos una persona de la
consejeria de la iglesia que le vaya a hablar. Si no, ayudamos a la mujer, para que se
sienta bien, con la oracién, que es en lo que mas creemos, en el poder de la oracién. Pero
los casos que tenemos son de maridos no conversos. Cuando lo hacen, sus vidas dan un
vuelco total. Dios hace una obra transformadora. Sus vidas ahora son totalmente
diferentes. Son tan buenos que son lo mejor que hay dentro de la iglesia”

Igual discurso tuvo la hija de otro pastor:
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“Creemos en ¢l poder de Dios para cambiar vidas, para transformar el hogar y
convertir lo que era un desastre en un lugar donde se pueda hablar. Dios trae la luz y el
cambio, especialmente en la personalidad, en el cardcter.”

“Vos me preguntds si hay violencia doméstica en la congregacion: no la puede
haber, no la hay si esa persona dio su vida a Cristo.”(Esposa de pastor)

Las mujeres que concurren a las iglesias se apropian de ese discurso, y sélo hablan
de ello como algo tremendo que sucedia “antes”. Es decir cuando no conocian a Jests. La
mayorfa de las entrevistadas no mencionan ese “problema”. Ni siquiera si sus maridos no
son evangélicos, (que fueron la mayorfa). A lo sumo dicen cosas tales como “él no entiende
que hago yo en la iglesia”, “él no estd de acuerdo”, pero lo que delata el temor a la
violencia es, como hicimos mencién anteriormente, que muchas veces los maridos no saben
que ellas van a las reuniones.

Por otra parte, el tema tampoco se menciona abiertamente ni siquiera en los
encuentros de Dorcas. Al no socializarse, nunca se va a ver como un problema publico. Por
lo tanto dudamos mucho que se solucione verdaderamente, ya que la manera de nombrarlo
también estd relacionada con los pasos a dar para su solucién.

En primer lugar, Ja concepcidén de la violencia es a lo sumo “violencia familiar” y
no violencia masculina. Es una conducta errénea sobre lo que debe ser el matrimonio segiin
los designios divinos. Nunca como un problema de poder que ejercen los hombres sobre las
mujeres, sino un problema de ambos cényuges. Por lo tanto, las soluciones son pensadas
siempre dentro de la unidad familiar y deben ser resueltas a ese nivel.

En segundo lugar, la reconciliacién no sélo es deseable sino que es posible, forma
parte de la confianza en la transformacién de los seres humanos. Los pastores son
optimistas sobre los efectos de la consejeria a los hombres golpeadores. La conducta
abusiva de los maridos es conceptualizada como pecado, como inmadurez espiritual. Para
los pastores un marido abusador no es un verdadero cristiano.

Si la familia nuclear es idealizada de la manera. en que vimos, el abuso es
fundamentalmente una confusién acerca de los designios de dios con respecto a la vida
familiar.

No se puede aludir a la violencia sin mencionar las concepciones respecto del

divorcio.
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Si bien el divorcio antes de la conversién es irrelevante como cualquier otro pecado
de 1a vida anterior, no se est4 de acuerdo con que los creyentes se divorcien. Es mas, he
sabido de casos en que no se le permitié a un pastor seguir con su iglesia a raiz de su
separacion.

No es una alternativa deseable. Las mhjeres citan como motivo para la separacion el
consumo de drogas y el alcohol. Como vimos, no el adulterio. Se piensa que las mujeres lo
pueden resolver en la intimidad de] hogar. '

“Hemos tenido casos duros de pelar, el hombre jugador empedemnido, que perdia
toda la plata. Pero las mujeres mantuvieron la relacion y el Seiior a su tiempo dio su
fruto.” Nos contaba, la encargada de la Escuela Dominical.

El estigma de la separacidn es tal, que varias mujeres no me contaron que vivian
solas. |

Como bien lo expresan Maria Campos Machado (1996), Fernandes (1998) para el
caso de Brasil, los pentecostales, a diferencia de los catdlicos, estan en general de acuerdo
con los métodos anticonceptivos.

Aunque la posicién oficial se resumiria en palabras de una de nuestras entrevistadas
de esta manera: “en la iglesia con eso no se meten, aunque los otros dias la esposa del
pastor me pregunto cémo me cuidaba” y a la chica de enfrente, que dijo que este mes no la
habia tomado, porque no tenia plata, la “pastora” (la esposa del pastor) le dijo que “pero
me hubieras avisado, yo te daba...!”

Consultada esa esposa de pastor, afirma que sélo habla del tema cuando aconseja a
las jovenes antes de casarse.

“Nosotros en la Biblia tenemos el tema de la fornicacion, que es la vida sexual
antes del matrimonio. Sobre ese tema hablamos mucho. De pronto hay chicas que se
olvidan de ese tema, o de lo que se hablé. Eso queda en cada uno. Nosotros tratamos de
que no se tengan relaciones pre-matrimoniales, eso siempre perjudica.[...] La Biblia dice
que siempre es un pecado; no solo contra Dios sino contra el propio cuerpo, sobre todo
para las chicas.”

Con respecto a los anticonceptivos, dijo aconsejar usarlos, incluso el dispositivo
intrauterino (DIU). Terminantemente se opuso siquiera a hablar sobre el aborto. “El mayor

de los pecados”.
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La responsable del grupo Dorcas nos dijo:

“Eso queda librado a la conciencia o al gusto de cada matrimonio. Mientras que el
método no sea abortivo. Porque el aborto es matar a una persona y eso es pecado” .

Entrevistamos a varias esposas de pastores e incluso a la pastora Loli, y todas ellas
hablan de las jovenes, de su preparacién para el matrimonio y de las consejerias para
parejas que se van a casar. Fuera de ese &mbito, pareciera que el tema no forma parte de la
preocupacion de las iglesias como tales. '

Entrevistar a mujeres jovenes, salvo contadas excepciones (por ser parientes de
nuestras informantes) no formé parte de nuestro trabajo. * Para las mujeres mayores de
cuarenta afios que formaron parte de nuestro universo, el tema de los anticonceptivos
parecia no preocuparlas personalmente, si hacian referencia a ello, siempre era respecto a
“otras”: sus hijas, las vecinas, los casos mas estremecedores del barrio.

Ema, como vimos tiene viviendo en su casa a su hija sin pareja y su nieto. Reacia a
hablar de ello, cuando 16 hace es para decir que el pecado de su hija, fue anterior a la
conversién. Cuando se refiere a los problemas del barrio en el que vive, no deja de notar
que:

“hay muchas mujeres con muchos hijos, eso no esta bien, los chicos se crian en la
calle. Las mujeres deben cuidarse”

Zulma, piensa que la iglesia deberia dar cursos “a las chicas”. El gran problema para

ella, es la falta de informacion, la miseria y los maridos, “que no ayudan”.
9.- En la Biblia no se habla de derechos™

Son muchas las autoras que se refieren a los cambios operados en las familias en
América Latina y por lo tanto de la heterogeneidad de las estructuras del hogar. (Moser,
1995; Jelin, 1998; Wainerman, 1994)

Sin embargo existe la tensién entre la crisis econdémica, que ha favorecido la

participacion de las mujeres en el trabajo remunerado y el hecho de que, esa participacidn,

“ Ver “Alternativas para la juventud de este mundo: ser pentecostal”. Tesis de licenciatura de Paula Migliardi,
donde la autora desarrolla estos temas. (Migliardi, 1996)

%0 <1 find no place on the Bible where our little ones are installed as co-discussants at a conference table,
deciding what they will and will not accept from the older generation”. Frase del ya citado fundamentalista
norteamericano James Dobson, (Bartkowski y Ellison; 1995)
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no ha cambiado las normas y valores atribuidos a las mujeres y los hombres. El conflicto
entre las expectativas de los hombres y las mujeres y sus responsabilidades cotidianas ha
empeorado. (Gonzalez de la Rocha, 1995, 25) ,

Cuando Cynthia Sarti analiza la familia de los pobrés urbanos en Brasil, afirma de
manera categorica que es patriarcal, basada en el principio de autoridad del hombre sobre la
mujer y de los mayores sobre los mas jévenes, “aunque haya una gran diversidad en las
formas concretas de organizacién familiar. Es el modelo que sirve de referencia a los
patrones morales, a la regla y a la transgresién. En un modelo en el doble sentido, en el de
representacion y de norma; como representacion simbdélica de la réalidad (asi se concibe a
la familia) y como modelo ordenador de la realidad (asi se orienta a la conducta)”. (Sarti,
1997, 59) |

Para nuestro pafs, la investigacion que antes citamos, de Sautu et al. (2000) que
registra la consecuencias del ajuste econémico en familias de sectores pobres y medios, en
la ciudad de Buenos Aires y el conurbano bonaerense; en el Alto Valle; en Mendoza; La
Pampa; Gran La Plata; Posadas y Santiago del Estero llega a similares conclusiones
respecto al tipo de familia que sigue siendo el ideal de las camadas pobres.

Después de enumerar los cambios sufridos por la crisis econémica y las estrategias
desarrolladas por las mujeres, las autoras expresan: “Los cambios en las relaciones
familiares y en la distribucidn de tareas reflejan parcial y tenuemente las modificaciones en
el mercado de trabajo y las repercusiones de las politicas de ajuste econémico.

“En general, o se evidencian cambios en el modelo de familia dentro de este sector,
mas ligado al patrén tradicional. Algunos resultados sefialan que las asignaciones
“naturales” de deberes y responsabilidades son objeto de silencio mas que de consenso”
(Sautu, 2000, 290)

Por otra parte, las iglesias evangélicas concientes de los cambios, no son abiertas
hacia otros posibles modelos:

“Investigadores del cambio sufrido por el nicleo familiar en las tres ultimas
décadas seiialan como causas importantes: la inclusion de la mujer en la vida laboral y la
realizacion personal, para la postergacion o renuncia a una familia.

“A pesar de la vertiginosa carrera hacia la soledad como meta que marcan las

estadisticas con el 13 por ciento de hogares formmados por una iunica persona, todavia
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somos muchos los que anhelamos conservar los vinculos de afecto y de parentesco que
embellecieron nuestra nifiez”.

El consejo: “Invitd a Jesuscristo a tu vida, llévalo a tu familia y disfrutd de un
hogar donde la paz y la alegria sean permanentes. ;No permitas que tu familia sea sélo un
dibujo!” (Publicacién en forma de folleto repartida en la i gleéi_a de Caseros)

En nuestro trabajo de campo, como hemos expresado, muchas veces las mujeres que
vivian solas, ocultaban este hecho. En ese sentido, no primaba entre ellas el orgulio de
“jefatura femenina” porque el ideal para estas mujeres seguia siendo la familia nuclear, con
el marido proveedor. St

Ana, 50 afios, que vive sola y consagra todas sus horas libres a las actividades de la
congregacién, afirmaba que ella no estaba sola “tengo un marido celestial, Jesus es mi
esposo y la iglesid es mi familia”

En otros casos lo que vemos es un esfuerzo agotador por cumplir con el rol
impuesto por la iglesia.

En los relatos de nuestras informantes aparece el dolor de no poder cumplir con las
expectativas sociales de “una verdadera familia” y una nostalgia por una época en que los
varones y las mujeres tenian un lugar definido. Fueron (como fuimos la mayoria) educadas
para depositar todas las expectativas en el matrimonio y la maternidad. No creemos que el
pentecostalismo traiga valores nuevos, en todo caso, refuerza los ya existentes, que por otro
lado no son diferentes de la cosmovision catélica dentro de la cual todas las mujeres
entrevistadas crecieron’”.

En todos los relatos de conversién, como vimos, se reencauzan los problemas

familiares, haciéndolos aparecer como obra del demonio. En ese sentido la congregacion

! Hasta tal punto vivir sin marido es un problema que Pablo Rodriguez expresa que, como parte de una
investigacidn en curso sobre la construccién del concepto de pobreza como objeto semidtico en los discursos
de miembros del voluntariado social perteneciente a-organizaciones de religiosas en la zona de La Plata y
Gran La Plata, los catdlicos vinculan la pobreza con la falta de trabajo, a tener muchos hijos y a la falta de
medios econémicos, los evangelistas agregan a las mujeres solas, sin esposo, y a carecer de ropa y comida
para los hijos. Los mundos posibles de la pobreza entre asistentes de programas sociales pertenecientes a
organizaciones religiosas. Ponencia presentada a las VII Jornadas sobre Alternativas Religiosas en
Latinoamérica. 27 al 29 de noviembre de 1997. (6)

52 Insistir en esto es fundamental. Cuando se leen los documentos oficiales de la Iglesia Catélica, sus mensajes
no difieren en lo sustancial a los emanados por los fundamentalistas protestantes. Véase por ejemplo, “Familia,
matrimonio y uniones de hecho” del Pontificio Consejo para la Familia, Ciudad del Vaticano, 26 de julio del
2000.
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ofrece a las mujeres reinterpretar las crisis y corregirlas con consejos sobre los
comportamientos de lo que debe ser una esposa segln los designios de Dios, emanados,
cual manuales de autoayuda para cristianas, desde el pilpito y a través de las publicaciones
y programas de radio y television.

“Stendo la mujer creacion de Dios como el hombre, no desea ser igual que el
hombre, como cosa a qué aferrarse, sino que se despoja de si misma, se hace mujer idénea
y estando en esta condicién de obediencia, dejando sus propios deseos y sus planes.

Por esa actitud Dios nos bendecird con perfecta armonia en nuestro hogar, con
nuestros hijos y todos disfrutaremos de esa paz”. (Para Ti Mujer)

Si sus maridos no son creyentes, el rol sumiso de las esposas los torna mds
benevolentes, como dijimos, con el buen ejemplo de las esposas, el marido incrédulo sera
salvado. Como dijo una informante:

“Yo ahora comprendo porque toma, soy mas tolerante, oro mucho para que el
demonio de la bebida lo abandone”

La tolerancia, la calma y la esperanza en que Jesds haga su obra, alivian las
tensiones y facilitan la convivencia. Reclamar otro lugar en la dindmica familiar, ocasionan
mads conflictos con sus compaifieros, que sienten amenazadas sus concepciones y pricticas
tradicionales, que estdn tan “naturalizadas” que el intento de modificarlas supone escaladas
de violencia atin mayores.

A las visiones optimistas de Brusco y Gill, que ya comentamos, que no distinguen
entre conversiéon conjunta o solitaria, Machado (1996) que si hace esa diferenciacidn,
afirma sin embargo, que “el éxito én la evangelizacién y conversién del marido, no se
tradujo en la superacion de la clasica situacién de asimetria de los roles”, pero se dejan de
lado conductas nocivas como el alcoholismo, la infidelidad y la irresponsabilidad en el
manejo del dinero.

El pentecostalismo no cambia las relaciones de género como afirma Brusco, que lo
ve como “una herramienta ideoldgica poderosa que altera radicalmente la conducta de los
roles sexuales, prombciona los intereses femeninos y .eleva el status de las mujeres”
(Brusco, 1995, 136). En todo caso lo que hace es eliminar lé, doble moral sexual,
imponiendo, en el caso de la conversién conjunta, un mismo cédigo para ambos cényuges y

haciendo cumplir, en la prictica, lo que es el ideal de la familia nuclear moderna:
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complementariedad de roles y sujecién a la autoridad del marido, quien es el responsable
del sustento econdmico de su mujer e hijos. Se revaloriza el 4mbito doméstico, lo cual es
importante para el bienestar de las mujeres y los nifios en el contexto que ya hemos
descripto.

Cambiar los roles y elevar el status de las mujeres implicaria un proceso hacia la
democratizacién de las familias, un proceso que lleve a que sus miembros se involucren en
algin tipo de debate que quiebre el autoritarismo en las relaciones conyugales y entre
padres e hijos.

Se podria decir que las mujeres pentecostales negocian con sus compaiieros para
lograr condiciones menos opresivas en el hogar.

Touzard (1980, citado por Di Marco, 1997) define negociar como discutir reglas,
asignacién de roles, de costos y beneficios, acordar con el otro nuevas formas de
interaccién en algin aspecto de la vida de relacién, en definitiva, “conciliar puntos de vista
opuestos”. En ese sentido las mujeres pentecostales negocian, pero no en una relacién de
simetria, sino como esposas en un sistema de autoridad familiar, cuya base de legitimidad
es sagrado y donde la relacién marido-mujer estd concebida como una relacion
complementaria, con la existencia de individuos no equilibrados para mantener el sistema.
La complementariedad “refleja la prioridad conferida a la armonia del sistema sobre las
necesidades y deseos de los individuos que lo componen”. (Di Marco, 1997, 38)

Las negociaciones iniciadas por las mujeres, desde una condicién estructural de
subordinacién genérica pueden adoptar dos formas: negociaciones tradicionales, basadas en
el no cuestionamiento de la asimetria de poder y la complementariedad de los roles; o
negociaciones con efectos democratizadores, que se desarrollan en el marco de la bisqueda
y /o consolidacién de situaciones de mayor simetrfa en vinculo entre esposos. (Di Marco,
1997, 39)

Una negociacién efectos democratizadores despliegan a capacidad de
transformacién de las madres e impactan en las ideologias de género de las hijas y los hijos.
Tiene que ir acompaiiada por argumentaciones QUe sustentan sus deseos y sus derechos a
iniciar algunos cambios: mayor estima, que el trabajo doméstico sea valorado, que se les

reconozco el derecho de salir a trabajar o a participar en alguna actividad.



En las :farhilias pentecostales, se llevan a cabo, y con mucho esfuerzo,
negociaciones tradicionales donde lo que las mujeres esperan, es que los hombres se hagan
cargo de sus responsabilidades, que sean verdaderamente “cabeza de la familia”, como lo
indica la Biblia y estin dispuestas a seguir las reglas de la sumisién para verse
recompensadas, ellas y sus hijos, con un poco de tranquilidad y buen trato. Aunque deban

pedir permiso y no reclamar por sus derechos.
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CONSIDERACIONES FINALES

“Quizds, seas una mujer que a causa del ritmo de vida actual tiene
que correr con sus obligaciones y esfuerzos por tener algo mas
para tu familia, algo mds para tu casa, alguna meta que alcanzar
en tu trabajo... jalgo mds! Pero este correr diario acarrea
dificultades, cansancio, depresiones, falta de paz... Por eso hoy
quiero proponerte un alto en tu correr 'y contarte sobre el camino
hermoso que yo encontré...Te estoy hablando del Seiior Jesiis, no
de una religién sino de su tremendo PODER...El puede liberarte
de las presiones que te acosan, de la enfermedad que te vence, de
la necesidad econémica que te ahoga....”(Volante pentecostal)

Como en ningiin otro campo de los estudios feministas de religion, el
fundamentalismo, por su complejidad, extensién espacial, rdpido crecimiento, la cantidad
de variables que pone en juego y las polémicas que genera, nos permite poner a prueba todo
lo trabajado desde la perspectiva de género hasta ahora.

~ En 1987, Fatima Mernissi con un conocimiento profundo de Egipto en particular y
de los pafses musulmanes en general, analiz6 los cambios demogrificos, politicos,
educacionales y laborales, ‘para poder explicar la situacién de las mujeres dentro del
contexto de auge del fundamentalismo. “La ola conservadora contra las mujeres en el
mundo musulmdn, Iejos de ser una tendencia retrégrada, es, por el contrario un mecanismo
de defensa contra los profundos cambios en los roles de ambos sexos y en el tema tan
susceptible de la identidad sexual.”(Memissi, 1987, xxvi) Este punto de vista que sitda al
fundamentalismo como reaccién antimoderna, es en general, compartido atin hoy, y para

diferentes religiones, por la mayoria de los autores que colaboran con el gigantesco
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Fun.dfunentalisnz Project, que dirigen desde 1988 Martin Marty y R. Scott Appleby y que
ya lleva varios volimenes publicados,53 con un enfoque sistemético y transcultural, y donde
varias autoras feministas han colaborado.

Desde entonces mucho se ha escrito y la situacién actual es compleja y
contradictoria. Si tomamos la compilacién de Brink y Mencher (1997), que recorre el
pentecostalismo en Colombia, las monjas budistas de Sri Lanka, las musulmanas de una
region de China, de Pakistdn, de Egipto y de Sudén, las evangélicas y mormonas de
Estados Unidos, las judias de Palestina, asi como la politica fundamentalista en la India,
vemos que como se afirma en las conclusiones, (Bauer, 1997) los articulos en primer lugar,
hacen la diferencia entre las mujeres que son afectadas por el fundamentalismo y aquellas
que participan de manera entusiasta y en segundo lugar, las autoras se ubican en una critica
a los enfoques a gran escala y lo que ellas denominan posiciones “androcéntricas”, tratando
de dar cuenta de la siguiente contradiccién: “‘si es un movimiento masculino por excelencia,
(por qué tantas mujeres se involucran en propuestas fundamentalistas?”.

Cuando Bauer critica como androcéntricos a la mayoria de los estudios sobre
fundamentalismo, afirma que hacen hincapié maés en las caracteristicas estructurales y en
sus lideres, que en el compromiso individual y en el trabajo etnogréfico a pequefia escala.

Los articulos del libro tratan de no situarse en la metéfora de la reaccion y prefieren
emplear la metafora de la agencia, esto es, utilizar las historias de vida y la etnografia,
desde el punto de vista feminista, para comprender las circunstancias locales y los desafios
que plantea el fundamentalismo en la vida de las mujeres. Los matices de las negociaciones
que llevan a cabo, més all4 de las reglas a las que son sometidas. Para ello es necesario
prestar atencién a las redes sociales, la vida familiar y las relaciones conyugales y el rol que
juegan el ritual y la ideologfa religiosa, seglin las mujeres pertenezcan al ambito rural o
urbano, la pertenencia de clase o étnica, asi como la importancia del estado o de eventos
externos. Si afecta o no su autonomia depende de factores politicos estructurales, de
tradiciones preexistentes, de factores personales, relaciones sociales y circunstancias
econdmicas de las unidades domésticas.

Lo que estas autoras estdn mostrando, en realidad, es que detras de las discusiones

sobre el tema del fundamentalismo lo que aparece es un cambio hacia la focalizacién de la

%} Ver en bibliografia los voldmenes consultados para este trabajo.
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agencia54 humana en la teorizacién feminista. Muchas investigadoras han comenzado a ver
a ésta ubicada dentro de estructuras de subordinacién y tratan de comprender los modos en
que las mujeres resisten el orden dominante masculino subvirtiendo los significados
hegeménicos de las practicas culturales y re-utilizdndolas para sus propios intereses y
agendas. .

La reflexidn sobre la agencia en la teoria feminista, forma parte de la tendencia en
las ciencias sociales, muy influyente en los tltimos afios, de dar importancia a los juegos
complicados de poder y resistencia con que se describe a la accién humana. Poder y
resistencia que marcan una relacion entre la subjetividad y la estructura social.

Agencia y agentes, son conceptos que tienen que ver con el poder, usados
habitualmente en los debates acerca de la relacién entre los individuos y la estructura social,
de su habilidad para elegir y en dltima instancia de su libertad para enfrentar las
determinaciones externas. En ese sentido, es fundamental la obra de Pierre Bourdieu (1977;
1990), sin embargo el concepto de agency en el feminismo anglosajén se usd y se usa
muchas veces sin hacer referencia a este autor.>

En los estudios feministas de religién el significado de la agencia se polariza en dos
extremos: quienes enfatizan de tal modo las restricciones que imponen la normas y
estructuras de género que no hay espacio para pensar la agencia como capacidad de
reflexién que sirva a acciones positivas de las mujeres. Por el otro lado, algunas feministas
encuentran “resistencias” en todo momento y lugar, haciendo que la subordinacién
femenina practicamente desaparezca.

En el caso del pentecostalismo, ese optimismo lo podemos ver paradigmaticamente
en la obra de Elizabeth Brusco, que ya hemos comentado en estas paginas, donde no sélo se
dice que el pentecostalismo sirve a los intereses practicos de las mujeres (algo en lo que
podemos coincidir) sino que con respecto a los espacios femeninos, la autora afirma,
criticando a autores como Cucchiari (1990) y Gill (1990) que ven a los lugares de las

mujeres como atin estructurados por debajo de los de los hombres: “Estos autores discuten

* Del inglés agency.

55 Si bien Bourdieu quiso escapar al dualismo entre estructura y agencia, la estructura social incide sobre la
subjetividad de los individuos a través de la constitucién del “habitus™ incorporado en nuestro proceso de
socializaci6n en la temprana niilez. Ese habitus es inconciente porque los actores lo incorporan como algo
natural. Pero nuestras acciones tienen limites que son establecidos por la estructura, sélo se nos permiten
“improvisaciones reguladas”. (Bourdieu, 1990)
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que la estructura organizacional de la iglesia evangélica no incluye a las mujeres en los
roles de liderazgo mas- altos. Por un lado ésto ignora la naturaleza paralela de las
organizaciones masculinas y femeninas dentro de Ja iglesia y el hecho de que las mujeres
lideran sus propias organizaciones. Se asume autométicamente que lds organizaciones de
las mujeres seran menos importantes que las controladas por los hombres, mis alld del
hecho de que aquellas son a veces iguales sino mas poderosas que las de su contraparte
masculina.” (Brusco, 1995, 138) Afirmacién asombrosa a la luz de nuestras investigaciones.

Ahora bien, después de afirmar lo anterior, Brusco pareciera que vuelve sobre sus
pasos para concluir que lo importante, para medir el impacto del pentecostalismo
colombiano en la vida de las mujeres no se debe buscar en el esfera publica, sino en el
ambito doméstico, pues coloca al hogar como el centro de la vida tanto de mujeres como
de hombres, en un sistema de creencias compartido. Eso, en el contexto del “machismo”
colombiano afecta positivamente la situacién de las mujeres y los nifios, como ya hemos
exp]icado.56

Pienso que antes de pasar a discutir la “agencia” o la “reaccién a” debo confesar que
durante el transcurso de la investigacion sobre las mujeres pentecostales mi vision de la
problemdtica fue cambiando. Del optimismo inicial sobre los cambios operados en ellas
después de la conversion, reconozco que pasé gradualmente a un cierto escepticismo. En
primer lugar, varias veces me encontré con antiguas informantes que ya no se congregaban
mas en iglesias evangélicas. Algunas de ellas, iban rotando por diferentes congregaciones,
porque segin sus palabras, buscaban una donde “se sienta mds el mover del Espiritu”.
Otras habfan vuelto al catolicismo, pero de indole carismético o confesaban no ir més a
ninguna iglesia.’’ En segundo lugar, debo reconocer que en un principio, adherf un poco
acriticamente a los postulados de algunas estudiosas norteamericanas acerca del potencial
transformador que tendria la participaciéon de las mujeres en las congregaciones
pentecostales. Creo, como intentaré demostrar en lo que sigue, que ambos problemas estan

relacionados.

56 Véase Capitulo 1.
37 Machado (1996, 99) afirma que investigando a algunas mujeres de! movimiento carismitica catélico,
comprobé que antes habian pasado por el iglesias evangélicas.
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Hemos visto que el rapido crecimiento de las iglesias pentecostales en América
Latina, sobre todo a partir de la década de los ochenta, hizo pensar a muchos estudiosos que

“América Latina se estaba volviendo protestante”5

, sobredimensionando los aspectos
rupturistas del cambio religioso. Hoy la posici6n es mas cautelosa. -

Tanto Mariano (1999) como Miguez (1997) tienden a hacer menos apocalipticas las
predicciones de la década de los ochenta. En tanto el primero advierte sobre el creciente
acomodo del neopentecostalismo a las caracteristicas culturales de la sociedad brasilefia,
perdiendo de ese modo su caricter rupturista, Miguez llama la atencién sobre el gran
nimero de individuos que se acercan a las iglesias pentecostales pero que no permanecen
en ella. Posicién que era compartida ya en 1991 por el periédico interdenominacional El
Puente, en la editorial del mes de setiembre, y reiterada en otras ocasiones, donde se
mostraba la preocupacién por la poca permanencia de los fieles en los templos.

Esta situacién nos lleva a la pregunta acerca de cémo medir, como investigadores, el
involucrz;miento religioso. Usamos un criterio emic? Si lo hacemos, caeremos en la
ingenuidad de creer que todas nuestras informantes son convencidas pentecostales, ya que
muestran un discurso tan armado que no nos permitird discriminar acerca de lo que los
investigadores llaman “curioso, amigo, interesado, novicio, com?erso, miembro activo,
lider”. (Mauss, citado por Frigerio 1999, 81); o, como mencionabamos en el capitulo 1V,
“entre conversién y reclutamiento y entre conversién y compromiso religioso”.

Como me decia un pastor de la Iglesia Evangélica i’entecostal de Olavarria: “lo que
pasa es que hay mucha gente que dice ‘yo creo en Dios’, pero creer es distinto de seguir a
Dios. Acd los miembros se dividen en tres clases, primero estdan los miembros oyentes, que
son los que recién han llegado y todavia no tienen un compromiso con la iglesia; después
estdn los probandos, que son aquellas personas que estdn en la iglesia y se estd viendo
cémo andan, qué hacen; y por iltimo estdn los miembros plena comunién que son esos
cincuenta que le dije antes, esos son los que participan plenamente de la iglesia, realizan

prédicas, son jefes de grupo”.59

38 Titulo de libro de David Stoll (1990). Este autor no es el Gnico en tener esa vision tan optimista. Vedse una
critica a esa posturas en Mariano (1999).

39 Notese el masculino utilizado por el pastor, para él sélo los jefes de grupo (hombres) son los mas
comprometidos.
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Cuando en el capitulo 1 apelabimos al concepto de compensador, nos
preguntabamos si las mujeres que se acercaban al pentecostalismo en busca de un
compensador especifico (alivio de enfermedades, ‘crisis personales, etc) encontraban una
religion o no, o en términos de Stark y Bainbridge, compensadores generales. Tenemos que
contestar-que sélo en algunos casos. Como dice Frigerio (1999, 79) “los individuos no
estdn ‘optando’ por una religién [...] sino que buscarian soluciones a problemas que
aprenderian, con el tiempo, a interpretar religiosamente dentro de la propuesta del grupo.
En Jos casos exitosos, esta interpretacién religiosa se extenderia a todos los dmbitos de la
vida del sujeto. Simplificando, la gente procura principalmente magia (por eso
generalmente antes fueron a curanderos o videntes) y encuentra en algunos casos, religion”.

Hemos visto, que en varios relatos de conversidn, las mujeres comentan no sélo su
pertenencia anterior al catolicismo, sino su paso por otras experiencias religiosas, incluso
umbanda, espiritismo y otras formas de ocultismo. Serfan, en términos de Strauss (1977)
“seekers”, buscadoras activas que intentan transformar sus vidas en algo mas tolerable. Los
cambios en las afiliaciones religiosas deben pensarse como parte de un proceso
contradictorio de cambio social en un contexto donde los mas pobres luchan dia a dia por
sobrevivir. Esto estd acompafiado por formas variadas de membresia. Las mujeres
encuentran medios de compatibilizar ser creyente con otras formas de identidad y de hacer
mas porosas las diferencias entre las distintas formas de pertenecer.

Permitaseme una anécdota ilustrativa al respecto: una de mis informantes, cuya
historia de conversién hemos relatado, y cuyo discurso pentecostal se me presentaba sin
fisuras, (incluso con los consabidos tépicos anti-catélicos) tropezé practicamente conmigo
a la salida de un local de la organizacién catélica Caritas. Como era evidente que la habia
reconocido, me dijo: “bueno, a usted le parecerd raro, pero cuando una no tiene para
comer no se va a andar fijando jno?”.

Pero mas alla de la diversidad de estrategias de sobrevivencia a la que deben
recurrir las mujeres pobres, jcudl es el compensador especifico, que encuentran en el
pentecostalismo? Hemos afirmado que las mujeres, llevan a cabo su “conversion” en medio
de una crisis vital donde ellas son més vulnerables por las normas de género que imperan
en la sociedad. No son todas las mujeres, por supuesto. Son aquellas para quienes la familia,

sigue siendo el espacio social primario, son quienes eligen sostener los roles domésticos en
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una sociedad que cambia dfa a dia. Son las mds aisladas socialmente; porque, como dice
Woodhead (2002, 1) “la participacién religiosa de las mujeres debe ser entendida en
relacion a la habilidad de las religiones en proveerles un espacio social que no estaria
disponible para ellas de otra manera”. Recordemos ademds que muchas son migrantes del
interior y con una mala inserci6n en el barrio. ‘

En las sociedades modernas, altamente diferenciadas, en las que las mujeres son
identificadas con la esfera privada, podemos esperar un mayor grado de participaciéon en
religiones tradicionales, que refuerzan los valores domésticos y ofrecen un dnico espacio
social abierto a las mujeres mas alla de las familias.

La congregacién pentecostal otorga beneficios a las mujeres en la casa y la iglesia, a
pesar de las restricciones que impone una religién patriarcal, reconocer esto no es coincidir
plenamente con Brusco, sino tratar de comprender a las mujeres como sujetos racionales y

no meras marionetas del patriarcado.

En nuestro trabajo hemos traido a consideracién cémo el fundamentalismo cultural
hace hincapié en los valores familiares con un discurso carente de ambigiiedad acerca de la
familia de acuerdo al mandato divino, en una época de profundos cambios de esos valores.
Cambios que producen la tensién al interior de las familias, entre el proceso de
individuacién, tipico de la moderidad que valora al sujeto que tiene dominio sobre si
mismo y que toma sus propias decisiones y la familia patriarcal, en la cual el jefe de familia
tiene el control y decisién sobre los otros miembros. (Jelin, 1995)

Jelin también reconoce que la autonomia personal de los jévenes y las mujeres
tienen el lfmite marcado por los beneficios y satisfacciones que traen aparejados los
vinculos de solidaridad, de compromiso y afecto. Lo que me recuerda a cuando Rayna
Rapp (1982, 168) comienza un articulo sobre la familia, en una de las primeras antologias
feministas sobre €l tema, comentando la situacién que ya por entonces se daba, en cualquier
debate acerca de la familia dentro del movimiento de mujeres: alguien se pone de pié y afirma
que la familia nuclear debe ser abolida porque es degradante y opresora para con las mujeres.
Por lo general, alguien més (a menudo una representante del Tercer Mﬁndo) le pisa los talones
diciendo que el ataque a ]a familia representa una posicién tipica de blancas de clase media y

que otras mujeres necesitan a sus familias para poder sobrevivir. Evidentemente, concluye
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Rapp, ambas tienen razén. Ellas no estdn hablando de las mismas familias y debemos tomar
muy seriamente lo que las mujeres dicen acerca de sus familias y especialmente, como estas
experiencias varian por clase social.

Las investigaciones en Argentina, como hemos mencionado, son cautelosas respecto
de los cambios operados en familias de sectores populares. “La poblacién de menores
ingresos es la que mas frecuentemente organiza su vida cotidiana “en familia”, en tanto la
de mayores ingresos expresa con mayor frecuencia la tendencia a la individuacién.”
(Wainerman y Geldstein, 1994, 222)

Si a pesar de los cambios producidos con la incorporacién de las mujeres al trabajo
extradoméstico, prevalece la autoridad masculina en la toma de decisiones, Ia
subordinacién de las mujeres y la violencia, qué podemos esperar de las mujeres a que
hacemos referencia en nuestro trabajo?. La mayoria de ellas amas de casa, aisladas y con
historias de desesperacién y angustia. En todas ellas prevalece una cultura familiar que
todavia enfatiza la estabilidad matrimonial frente a la ruptura y la pasividad, aceptacién y
obediencia como reaccién a la dominacién masculina.

Como afirma Gelstein (1994, 172) al analizar las familias con jefatura femenina,
para que se produzca la separacién matrimonial, sin duda es importante la independencia
econdmica, pero “esta no es una relacién suficiente ni simple. Por el contrario, estd
mediada por la autoestima que se adquiere durante el desempeiio de un trabajo remunerado
que es percibido como un aporte fundamental al bienestar familiar. También por la
‘apertura’ que trae aparejada la participacion en el mundo puiblico y su exposicién a la
influencia de otras mujeres y de otras instituciones més alla de la familia”.

Las mujeres que se acercan a una congregacién pentecostal han mostrado en sus
narrativas de conversion, la importancia dada a los problemas maritales y su lucha contra
variadas formas de infelicidad doméstica. Estas mﬁjeres aspiran a tener “buenas familias”,
en ellas no hay diversificacion de intereses y el bajo nivel de escolaridad y su baja insercion
laboral, acentdan su dependencia al marido. Depositan todas sus expectativas de felicidad
en el matrimonio, se definen, en su inmensa mayoria, por su conexion marital.

La iglesia alienta a hablar de los problemas familiares para inscribir el relato en las

transformaciones adquiridas. Las mujeres dejan el hogar y entran en la iglesia, donde tienen
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la posibilidad de reinterpretar las crisis familiares de manera tal que no se sientan culpables
y tengan la esperanza de que siendo “‘verdaderas cristianas”, las cosas pueden cambiar.

Deciamos en el capitulo anterior que las mujeres negocian-con sus compaiieros
condiciones menos opresivas en el hogar, pero que esas negociaciones no cambiaban las
relaciones de poder ni el discurso tradicional es alterado, al contrario, la legitimidad de la
autoridad del marido est4 asentada en bases sagradas.

En las iglesias las mujeres halian una respuesta para cada ocasién, sus problemas
personales encuentran explicaciones sobrenaturales y lo que es més importante, se refuerza
su autoestima. Recordemos la importancia de los cultos como foros receptivos para el
cuerpo y la importancia de testificar. En ellos se producen acciones poderosas,
transformaciones prodigiosas a través de la plegaria. Pueden presentarse ante Cristo como
un ejemplo de regeneracién vital y sanacién. Ayudando a los cambios en el hogar se tiene
la ilusién de estar llevando esos cambios a la sociedad. Mantenerse firmes en unos valores
cuando toda la sociedad estd cambiando: la doctrina de la sumisién hace a las mujeres mas
femeninas y valorables. Ellas son mujeres poderosas con un rol crucial que jugar en la
redencién. ;Estrategias para afrontar una feminidad cambiante?

Si bien en la congregacion en su conjunto, el género funciona como tinico simbolo
que califica o descalifica a una persona para poder participar en algunas tareas, a nivel de
retorica hombres y mujeres son iguales ante dios y lo que es muy importante, para los
fundamentalistas, mejorar la relacién con dios a través del estudio de la Biblia, es tan
importante como participar en el ritual. Como hemos visto, en ambos espacios las mujeres
tienen su lugar.

La iglesia pone recursos institucionales y teoldgicos para afrontar las crisis de las
mujeres, en una comunidad abierta, acogedora y participativa, socialmente mas legitimada
para las mujeres que otro tipo de participacién. Sin embargo, esta participacién no las
ayuda a reconocerse como grupo. A diferencia de otros tipos de participacién de las
mujeres de sectores populares, las iglesias pentecostales no son un escenario donde se
puedan aprender responsabilidades pudblicas ni donde se llegue a la “idea de comunién con
lo sagrado que pasa antes que nada por la valorizacién del principio ético que lleva al fiel a

pensarse no como un individuo aislado que apela a dios, sino como parte de un sujeto
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colectivo que se constituye de este modo para experimentar la presencia de dios.” (Prandi,
1992, 83) -

En ese sentido, creemos que las iglesias pentecostales no refuerzan el sentido de
ciudadania, a diferencia de otras organizaciones de la sociedad civil, incluso religiosas,
como las"catélicas Comunidades Eclesiales de Base donde, a pesar de lo que varios autores
han sefialado, acerca de que los problemas de las mujeres no tienen cabida 0 sin embargo,
pensamos que en ellas se incorpora el lenguaje de los derechos, lo que significa un paso
imprescindible para que los individuos se piensevn como grupo. Esto es importante cuando
hablamos de las mujeres, ya que como hemos visto, entre sus multiples carencias esta su
escasa participacion en el mundo publico. .

A pesar de nuestro escepticismo respecto del grado de empoderamiento que logran,
pensamos que las mujeres encuentran una forma de poder, centrado de una nueva identidad
que evoca imagenes de fortaleza espiritual al sentirse elegidas por dios, lo que puede
posibilitarles la construcciéon de un proyecto de vida, de una biografia aceptable, un lugar
donde articular sus esperanzas, miedos, deseos y convicciones morales. Lo cual no es poco

en la época terrible que les tocd vivir.

€ (Mariz, 1994; Burdick, 1993)
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