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INTRODUCCION

a preocupacion por el pentecostalismo en América Latina comien-

za primeramente por Chile y luego por Brasil. En el caso de Chile
encontramos unas primeras referencias especialmente llamativas

con las predicaciones al aire libre, donde grupos de hombres y mu-

jeres iban por las calles, carreteras y caminos para incentivar a los oyentes
a “venir a Cristo” (Frosdhham 1926). En este escenario fue caracterizada
como la religion de los mds pobres (Browning 1930; Clark 1956), aprecia-
cion que no solo emitieron observadores protestantes extranjeros, sino
también sacerdotes catolicos chilenos, el padre Alberto Hurtado (Hurta-
do, 1941) o el arzobispo de Santiago José¢ Marfa Caro (1942). Luego, previo
al Concilio Vaticano I comenzard un intenso periodo de discusion sobre el
pentecostalismo en Chile por distintos sacerdotes catolicos (Munioz 1956;
Damboriena 1957; Poblete 1960; Rosier 1960; Velozo 1960; Pinera, 1961;
Vergara 1960 y 1962). Durante la década de 1960 ubicamos importantes
investigaciones. Una primera gran investigacion es histdrico-comparativa
entre el protestantismo chileno y el peruano, fue realizada por el investiga-
dor holandés J. B. A. Kessler (1967), donde se aborda parcialmente el pen-
tecostalismo chileno. Emilio Willems (1967) seguira el estudio antropolo-
gico del pentecostalismo luego, con una comparacion entre Chile y Brasil.
Sin embargo, el trabajo mds relevante de este decenio fue el de un
socidlogo suizo, que marcard por tres décadas las investigaciones sobre
pentecostalismo en América Latina, especificamente el Cono Sur, y nos
referimos Christian Lalive d’Epinay, quien estudia el pentecostalismo
chileno entre 1965 y 1966, libro que publica en francés, inglés, espanol
y portugués, es el conocido Refugio de las masas. Estudio socioldgico
del protestantismo chileno (1968). El impacto de la obra fue inmediato.
Opacd a otros autores como Willems y Kessler, porque sus publicaciones
se hicieron en inglés y alemdn. La obra de D’Epinay impact6 en la socio-
logfa brasilena (Camargo 1968; Muniz 1969; Labarca 1968), no obstante,
los estudios en Brasil continuardn durante la década de 1970 (Montero
1999; Mariano 2008). En Chile y Argentina, dadas las crueldades de las dic-
taduras militares, la persecucion de los socidlogos y los actos bibliocdus-
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ticos, las investigaciones sobre pentecostalismo se suspenderdn, por lo
menos, por casi dos décadas (Mansilla 2012; Mansilla 2014; Orellana et al.
2019). En Chile, las escasas investigaciones se realizan, durante la década
de 1980, en el @mbito de la antropologia (Guerrero 1994; Tudela 1993). De
este modo, la influencia de D’Epinay se extenderd hasta la década de 1990.
En cuanto a la sociologia, seguird con la misma tonica (Palma 1988; Cana-
les et al. 1991). La amplia difusion del texto de D’Epinay se debio a dos
elementos relevantes: @) el patrocinio que recibid del Consejo Mundial
de Iglesias (cMr), lo que permitio difundir su obra entre los investigadores
sobre el protestantismo; b) recibio el apoyo de las Iglesias protestantes y
pentecostales del Cono Sur (Chile, Brasil y Argentina), muchos pastores
y tedlogos recibieron el libro del autor, suerte que no corrieron los otros
investigadores, al quedar relegados entre los especialistas. De hecho, el
libro menos conocido es el de Kessler, porque quedo limitado al idioma
inglés. Aunque no es una investigacion teorica, no obstante, su trabajo
histdrico es sobre protestantismo y pentecostalismo chileno y peruano
relevante.

La obra de D’Epinay estd enmarcada en el funcionalismo estructural
durkheimiano-marxista y estd complementado con Weber, con sus ideas
de una ética modernizadora y secularizadora aplicada al pentecostalismo.
Se trata de investigaciones que resaltan la vision del pastor por sobre la
de los laicos; queda subsumida en lo masculino la vision femenina; se
considera solo la vision adulta y no la de los jovenes; se aprecia una vision
romdntica de la cultura rural resaltada en lo tradicional. Se trata de “un
funcionalismo ortodoxo en el que los miembros de la sociedad no figuran
como agentes experimentados, creadores y capaces de controlar reflexi-
vamente sus conductas” (Giddens 1993: 161), sino sujetos pasivos: imagi-
nario que también encontramos en la obra de Bastian en relacion con el
pentecostalismo (1994; 1997). En Bastian el protestantismo es revolucio-
nario mientras que el pentecostalismo es reaccionario. Para el caso de la
obra de D’Epinay, se trata de una concepcidn epistemoldgica, propia de
la época de experiencias histdricas como la segunda posguerra mundial,
la Guerra Fria, la Revolucion cubana, y en la busqueda de dos bloques
economicos-politicos que dividen el mundo entre amigos y enemigos. En
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esta busqueda de aliados y/o paises para subyugarlos, América Latina y
el Caribe experimentaron ese proceso politico-econdmico-cultural. Eso
influy en la concepcidn tedrica, al concebir al sujeto como aquel deter-
minado por fuerzas externas e internas: en las primeras estdn las sociales
(economicas, politicas y culturales), que el sujeto no puede controlar; y
en las internas, el sujeto estd controlado por sus instintos y sus pasiones
(Mansilla 2008; Mansilla y Mufioz 2015; Mansilla et al. 2016). En este senti-
do, el pentecostalismo es concebido como religion tradicional y popular,
los creyentes estan controlados por las emociones y determinados por las
condiciones sociales 0 economicas que rigen la conducta humana. Los
sujetos descritos, y que son parte de la religion popular, son como nifios
antes de su conversion, gobernados por sus instintos, ahora por sus emo-
ciones; antes por el grupo de amigos, ahora por el pastor. En consecuen-
cia, el pentecostalismo es instrumento politico ya sea del socialismo, de
las dictaduras o del imperialismo norteamericano. Son concebidos como
criaturas endebles y con incapacidades cognitivas limitadas. Aunque su
torpeza no es innata, sino que no disponen de los recursos educacionales
ni econdmicos para enfrentar y resistir las estructuras. Por consiguiente,
se convierten al pentecostalismo para fortalecerse a través de los recursos
simbolicos y comunitarios, y desde ahi enfrentan los vicios, la miseria y la
violencia, pero ahora son victimas y presas del pentecostalismo porque
son engafiados y enajenados y, por consiguiente, engafan y enajenan a
otros débiles, especialmente pobres, indigenas y campesinos pobres ur-
banos (Mansilla et al. 2018). Esta concepcion ontoldgica y epistemoldgi-
ca estd presente en las investigaciones sobre el pentecostalismo entre la
década de 1970 y 1980 (Radovich 1983; Robr 1997; Van Kessel 1980); se
enfatiza el pentecostalismo como una secta etnocida y propia de la teorfa
de la sospecha, en cuanto instrumentos de las dictaduras o del imperialis-
mo norteamericano.

Obviamente, D’Epinay responde a una época epistémico-tedrica,
pero luego los investigadores reproducirdn sus conceptos de “refugio”,
“huelga social”, “secta”, “pastor cacique” o “pastor patron”. Las metdforas
aplicadas y explicadas por D’Epinay se constituyeron en mitos sociologi-
cos, incluso fueron continuados por otros investigadores europeos en su
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andlisis sobre el pentecostalismo latinoamericano (Martin 1991; Bastian
1994). No obstante, socidlogos y antropologos que estudiardn el pente-
costalismo en América Latina paulatinamente comenzardn a ser influidos
por otras lecturas y las investigaciones comenzardn a despegar y apare-
cerdn nuevas investigaciones. En términos generales, podemos sintetizar
las teortas sobre el pentecostalismo en América Latina en cuatro modelos
teoricos, y algunos, como la religion popular, vienen en franco estanca-
miento como teorfas, porque no hacen nuevos aportes y de alguna mane-
ra conllevan a lo que Clifford Geertz habfa descrito como una crisis de la
antropologia de la religion. La causa de esta crisis se debe a que constan-
temente se recurre a los clasicos de siempre y no se busca en autores de
otras ciencias complementarias, como la literatura, la historia o la teologfa,
nuevas propuestas teoricas (Geertz 1994: 87). Porque las reproducciones
tedricas vuelven estériles y recursivas a las investigaciones, lo que conlleva
a una crisis de los estudios sociales de las religiones. Esta crisis puede ser
coextendida a la sociologfa y antropologia del pentecostalismo y, lo que
es peor, una crisis asi genera también esterilidad y desincentiva las investi-
gaciones referidas a los estudios de las religiones.

Nuestro objetivo en este trabajo es hacer una revision de las principa-
les teortas de las ciencias sociales aplicadas al pentecostalismo latinoame-
ricano, seleccionando a los autores y autoras mds reconocidos de México,
Ecuador, Chile, Argentina y Brasil. En términos generales, las teorfas apli-
cadas al pentecostalismo latinoamericano se pueden sintetizar en cuatro
presupuestos: religion popular, teorfa de la comunicacion, movimiento
social, y de las emociones.

TEORIA DE LA RELIGION POPULAR

Al pentecostalismo se le concibe como religion popular en relacion con el
catolicismo y con el protestantismo. El andlisis del pentecostalismo desde
la religion popular viene desde la década de 1960 (D’Epinay 1968; Tenne-
kes 1985; Galilea 1991; Bastian 1994, 1997; Rosta y Droogers 1995; Rondén
2007; Samandu 1991; Fortuny 1998). Se describe como la religion de las
clases populares, caracterizada por la creencia en sanaciones sobrenatura-
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les, por importancia asignada a los suefios y a lasvoces premonitorias, por
la existencia de poderes sobrenaturales malignos; ofrece solucion para to-
dos los problemas de la vida cotidiana y transformacion de los patrones de
conducta, ideas, valores y actitudes imperantes en el medio social como: el
machismo exacerbado y el alcoholismo (D’Epinay 1968; Tennekes 1985).
Existen distintas explicaciones del porqué el pentecostalismo es una re-
ligion popular: por una primacia de la emocion por sobre la razon vy el
predicador de la palabra es un personaje popular como los zapateros y
panaderos (D’Epinay 1968; Galilea 1991; Orellana 2006). Tanto Durkheim
como Weber sostuvieron el cardcter realista y materialista de la practica
religiosa, entendiendo que su finalidad no estd depositada puramente en
el mds all, sino también en solventar problemas del mas acd. Entienden
que la resolucion de los problemas no tiene que ver tanto o solo con el en-
cuentro de la solucidn, sino una respuesta de sentido. Esto es, encontrarle
sentido a la enfermedad, al dolor y a la pérdida. Encontrarle significado
al hambre, al desempleo y a la falta de vivienda o habitacion. Tal como
lo destacara Geertz, la importancia de la religion no es relevante, en tan-
to resuelve problemas, sino en cuanto les asigna sentido (Geertz 2005).

En otra dimension la religion popular se vincula con la méxima expre-
sion cultural de la pobreza (Canales e al. 1991; Bastian 1994); mientras
que el protestantismo serfa la religion de la clase media. Realizar estas
clasificaciones adquiere un cardcter, no solo reduccionista, sino también
clasista. Es posible darle valor al concepto de cultura de la pobreza desa-
rrollado por Oscar Lewis en el contexto de la miseria y la pobreza en una
sociedad destacada por su trdnsito de una sociedad rural a otra urbana,
pero generalizar la pobreza como una cultura, es una absoluta reduccion,
pues implica simplificar tres conceptos tan amplios, diversos e irreducti-
bles como cultura, pobreza y pentecostalismo.

Hans Tennekes, teniendo claro que existe diferenciacion al interior
de una misma religion, agrega que la religiosidad popular “se caracteriza
por una concepcion monista de Dios y de las demds entidades sobrena-
turales, y por una utilizacion mdgica de los mismos para obtener fines
empiricos” (Tennekes 1985: 78). Como toda religion o todo grupo man-
tiene una relacion normativa e instrumental con la(s) divinidad(es) con
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las cuales vincula a sus feligreses. Uno y otro énfasis dependen de las con-
diciones de vida que le impelen a acercarse de una u otra forma. Es decir,
esa magificacion de lo divino o ese cardcter manipulador de lo sagrado no
son inherentes a la religion popular. Aunque su cardcter manipulador sea
el mds visible. De igual modo, el cardcter monista de Dios no significa que
no adquieran centralidad otras divinidades. En el caso del pentecostalis-
mo, Dios pareciera estar ausente, la presencia de Jesus es circunstancial,
en cambio, la presencia del Espiritu Santo es fundamental. De igual modo,
la presencia del diablo en el culto y en la cotidianidad de un pentecostal es
fundamental. El culto pentecostal se trata de una ritualidad cultico-festiva
mds centrada en limitar el poder del mal que en atraer el bien. Invocar la
sanidad de un enfermo no implica solo evocar a Jesus, sino conminar al
diablo a irse del cuerpo. La invocacion es un proceso inacabado, en cuan-
to la conminacion hay que hacerla permanentemente. De igual modo, no
solo se apela al nombre de Jesus, sino a sus simbolos: la sangre de Jesus,
la Cruz de Cristo, la muerte de Jesus, el sufrimiento de Jesus, a la pobreza
de Jesus, etc. Se apela a aquella dimension de lo divino que se vincula con
el dolor, el sufrimiento y el sacrificio humano.

La religion es una construccion social, cultural e historicamente si-
tuada. En efecto, se trata de un discurso situado y dindmico, que es y pue-
de ser alterado circunstancialmente, como el dolor o la alegria, la prospe-
ridad o la miseria, o bien en tiempos de miedo o bienestar. Estos cambios
son mds factibles de observar en las denominaciones o en algin templo
centenario que incluso ha sido pastoreado por una familia pastoral (abue-
lo, padre y nieto). Es posible observar no solo la diferencia discursiva de
ellos frente a determinadas temdticas, como por ejemplo la pobreza, la
miseria, la sexualidad o la familia, sino también el cambio que se genera a
través de las décadas en que dirige el mismo pastor. Hoy por hoy, en la era
de la globalizacion, los cambios son mds rapidos, por tanto, la religion, el
liderazgo, las instituciones y los creyentes se vuelven mds flexibles, dind-
micos y plasticos en sus creencias.

En consecuencia, las investigaciones que conciben el pentecostalis-
mo como religion popular se hicieron en el contexto de la modernizacion
y permitieron definir al pentecostalismo en un momento en que no exis-
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tia como objeto de estudio para la sociologia ni la antropologia chilena
y latinoamericana. El pentecostalismo fue descubierto por los cientificos
sociales europeos y, en ese contexto, representaba la tradicion, el pasa-
do, el cristianismo folklorizados, mientras el catolicismo era la religion
oficial y el protestantismo la religion modernizada y moderna. Son los
investigadores europeos quienes descubren al sujeto pentecostal; epis-
temoldgicamente es un sujeto pasivo y constrefido por las estructuras
sociales y politicas. Un sujeto determinado que, dada su conciencia de la
invariabilidad de las condiciones sociales, entonces recreaba una dimen-
sion simbdlica, en donde las dindmicas, los cambios y las revoluciones son
posibles. Frente a una concepcidn invariable de lo social era dificil ver lo
social, cuando fendmenos como la pobreza y la miseria estaban presentes
en la vida y en la memoria familiar desde siempre. Por ello, los cambios,
las transformaciones y las revoluciones solo eran posibles en la dimension
simbdlica y de ahi a lo individual y, en efecto, lo social.

Por ello, las investigaciones describen un sujeto emocional, encanta-
doy encantador, mdgico y magificador. Un sujeto fatalista en lo social pero
esperanzado desde lo espiritual. Un sujeto que escucha el llamado divino
a través de la naturaleza o recursos oniricos y abandona todo, incluso has-
ta su familia, para anunciar que Cristo salva, sana, bautiza y viene. Es la
concepcion clasica de un individuo pentecostal, un simil de un peregrino
puritano de Buydn, un peregrino pentecostal, alguien que viaja solo, aban-
donando su familia, su pasado y sus tradiciones. Esta vision del individuo
tiene una doble dimension. En primer lugar, los pentecostales enfatizaron
un individuo pesimista, desencantado de la sociedad, de su familia, de
sus tradiciones, de su pasado y de st mismo. Por lo tanto, la conversion
era asumida como un peregrinaje, una negacion y una lucha contra toda
la tradicion y la cultura. Por otro lado, la antropologia y la sociologia evi-
denciaron una afinidad electiva con ese individualismo desencantado del
mundo, destacando a un individuo aislado, sin rostro y sin familia.

Las tres grandes diferenciaciones que propone la teoria de la religion
popular son:

1. Religion oficial-religion popular: esta vision tiene implicancia so-
cioecondmica, verticalista y jerarquizada, en términos de que existe una
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oficializacion religiosa centralizada y legitima detentora de dicha religion,
perteneciente a los sectores altos y medios. Frente a otra religiosidad de
sectores pobres, excluidos y marginales que reconstruyen y adaptan esta
religiosidad oficializada, en conjunto con otros valores psicosociales y so-
cioculturales propios. Una concepcion asi no puede ser aplicada a todo el
pentecostalismo, ya que hoy por hoy es también una religion transversal,
aunque su representacion figurativa sea igual a un tridngulo (que tiene
como base una poblacion mayoritariamente pobre), en tanto podemos
encontrar muy pocos grupos pentecostales en los sectores altos, y mds en
los sectores medios. Lo que importa es que ya no se puede definir como
una religion fundamentalmente de los pobres, porque, si bien en el pasa-
do los pentecostales se autodefinian como religion de clases, hoy ya no
es asi aunque sigan siendo los pobres los que mds se conviertan. Hoy por
hoy también hay que considerar al neopentecostalismo que ha afectado
al pentecostalismo clsico, por consiguiente, la religion como recurso de
movilidad social se vuelve mds factible. La religién no es solo consuelo
frente a la miseria, sino también esperanza de movilidad social. De igual
modo el neopentecostalismo ha desplazado el diezmo y la ofrenda como
don de cooperacion y reciprocidad a bienes de inversion espiritual y so-
cial: “invertir en el reino espiritual para cosechar en el espacio social”.
Ante el desencanto del trabajo como recurso de movilidad social, a inver-
sion mégica se vuelve plausible.

2. Razon-emocion: cuando se define al pentecostalismo como una
religion que realza la emocion como caracteristica central, se lo hace prin-
cipalmente como debilidad, como vacio y ausencia de racionalidad. Aun-
que esto no es caracteristica exclusiva de estas investigaciones, ya que,
desde la misma modernidad, y en particular desde el protestantismo, las
emociones fueran vistas como una dimension débil y fragil del ser huma-
no, por tanto, no solo deben ser controladas, sino también circunscritas al
mundo privado. Como destaca David Le Breton, la emocion es vista como
una falta de autodominio y experiencias de una sensibilidad exacerbada;
un fracaso de la voluntad, una impotencia del autocontrol, una imperfec-
cion lamentable en la adopcion del camino recto propio de una existencia
razonable, es un trastorno de la expresion de las conductas (Le Breton
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1999). La emocion si es un elemento central de la religion pentecostal
y por lo mismo en sus ritualidades, pero no como debilidad, sino como
otra dimension humana (Corten 1996; Cesar y Shaull 1999). De hecho, la
centralidad de la emocidn se evidenciaba en los ritos de catarsis y éxtasis,
lo que hacfa atractiva y eficiente la religion pentecostal frente a las crisis
sociales.

3. Moderno-tradicional: la religiosidad tradicional es vista como lo
primitivo (Tennekes 1985: 80) lo mdgico, mitico, supersticioso, animista
y de esencialismo religioso (D’Epinay 1968: 68). Pese a que investigacio-
nes anteriores ya habian destacado que el pensamiento mitico no es una
caracteristica evolutiva del pensamiento humano, como de lo primitivo a
lo moderno o de la religiosidad a la religion (Cassirer 2003), sino que los
mismos conceptos de primitivo y tradicional son construcciones moder-
nas. Como destaca Giddens, la tradicion es en si misma una construccion
moderna (Giddens 2000); por consiguiente, en estos estudios se utiliza
el concepto de religiosidad asociado a lo tradicional, identificado con lo
dogmdtico, con lo ignorante y lo atrasado, y por ello el pentecostalismo
serfa religiosidad y no religion.

Eran momentos en que la naciente sociologia en América Latina esta-
ba ansiosa de que los resabios tradicionales desaparecieran o disminuyera
en su grado mdximo. Una de estas manifestaciones era la religion llamada
popular y, particularmente, el pentecostalismo. La religion popular era
concebida como un elemento sobreviviente del mundo tradicional en
ocaso, destinado a desaparecer junto con €l, es decir, una especie de ar-
caismo que tarde o temprano terminaria por autodisolverse. También era
vista como un recurso adaptativo generado por el mismo proceso de tran-
sicion a la modernidad y destinado a morigerar las arritmias de un proce-
so de cambio necesariamente acelerado. En este contexto, la religiosidad
popular era vista como una prolongacion del mundo rural en la ciudad, en
el sentido de una proyeccion y compensacion del mundo tradicional que
muere y se abandona, pero, pese a todo, ha sido traido a la ciudad por la
poblacion migrante (Morandé 1987: 154).

4. Campo-ciudad: obviamente las tres dimensiones anteriores —
religion oficial-religion popular; razon y emocion; y modernidad vy tra-
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dicion— se relacionan en un contexto del fuerte proceso de migracion
campo-ciudad dado en casi toda la region desde la década de 1930 hasta
1980. Periodo en que no solo crece el mundo pentecostal, sino la po-
blacion migrante y flotante viene con sus propias creencias consideradas
tradicionales, primitivas o supersticiosas. Por consiguiente, sobre ambos
grupos pesaba el estigma de grupos atrasados; en efecto, ser pentecos-
tal y campesino en la ciudad significaba ser un sujeto atrasado, que solo
los procesos de modernizacion podian cambiar y hacerlo dejar atrds sus
creencias populares.

Con cada una de estas dimensiones, por las cuales se define el con-
cepto de religion popular, el pentecostalismo no seria religion popular, en
tanto el concepto queda estrecho y anacronicamente definido, partiendo
de la separacion por un lado y de la superposicion por otro lado de las
dimensiones de la razon y de la emocidn. Mds atn cuando, hoy por hoy,
nos encontramos con el giro emocional de la dimension humana y social,
donde las emociones ya no implican deficiencia, sino que razon y emo-
ciones son dimensiones relacionales. Al respecto, Pablo Semdn destaca
sendas criticas hacia el concepto:

Muchas veces se ha supuesto que lo popular representaba en relacién con
la modernidad un momento transitorio de un camino forzoso: alli serian
liquidados los rasgos de tradicionalismo y adquiridas las competencias y
recursos que sancionarfan su inclusion en la modernidad. El evolucionismo
implicito de este planteo se complementa con la suposicion de que los mo-
dos de vida de esos grupos sélo son el negativo de la modernidad elevada
ala categoria de imperativo: a los grupos populares les sobra supervivencia
del pasado y les falta la racionalidad y los bienes que los tomen ciudadanos
(Semdn 1997: 134).

De igual modo Delgado se pregunta por qué historiadores y antro-
pologos le concedieron tanta credibilidad al término de religion popular;
contribuyendo a su reificacion, permitiendo dotarlo de unos contenidos
que lo interesado de su génesis y su fragilidad semantica nunca debieron
merecer (Delgado 1993). No obstante, pese a la fragilidad del concepto,
algunos autores se resistian a abandonarlo, “no se abandona un concepto
solo porque algunos autores consideren que carece de poder analitico.
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La mejor opcidn es dibujar el mapa de significados que rodean al con-
trovertido término, de tal manera que al menos se aclaren las confusio-
nes conceptuales” (Rosta y Droogers 1995: 83). Si alguna utilidad le resta
aun la teorfa de la religion popular es su aplicabilidad al catolicismo en
cuanto existe una religion institucional y otra difusa, que puede llamar-
se religiosidad popular (De la Torre 2001). En cambio, no es aplicable al
pentecostalismo, en tanto se trate de una religion que bebe de distintas
fuentes: catolicismo, protestantismo, indigenas, afroamericanas, etc. De
hecho, donde mis crece el pentecostalismo es entre los grupos indigenas
y afroamericanos, y estas religiones no deben ser consideradas populares.

TEORIA DE LAS COMUNICACIONES

Un segundo modelo tedrico referido al pentecostalismo viene de la teoria
de la comunicacion, resaltado por David Martin (1991) y otros investiga-
dores latinoamericanos como Renee de la Torre (2000) y Rodrigo Moulian
(2004).

Para Martin, el pentecostalismo es un sistema de comunicacion don-
de se habla lo religioso desde el idioma de la gente y tiene que ver con
el lenguaje de signos y cadigos social y culturalmente situados. Se habla en
lenguas extrafas, se dan testimonios y bendiciones, se producen sanida-
des por contacto fisico, se generan momentos de lenguajes y relaciones
extdticas, se dan testimonios de experiencias de milagros, se entregan
profecias, se cuentan suefios y las personas se movilizan por esos sueios
(Martin 1991). Uno de los elementos mds significativos es que el pente-
costalismo naci6 como la expresion lingtiistica y comunicacional de los
sin voz, de los oprimidos y explotados. Lucharon para que los pobres,
analfabetos, indigenas, personas afroamericanas y campesinos tuvieran
acceso a la palabra desde el pulpito, y cuando no lo lograron lo hicieron
desde las calles y luego construyeron iglesias y situaron a los excluidos de
la palabra en esos lugares. De este modo, como destaca Martin, la comu-
nicacion de lo sagrado y lo profano extraido de la Biblia se constituy6 en
el lenguaje de la gente comun y corriente. Las personas adquieren digni-
dad y las identidades historicamente estigmatizadas como los indigenas y
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los pobres se derrumban simbdlicamente con la lectura biblica individual,
pero ademads se vive en la relacion congregacional y se profundiza, porque
indigenas pobres y muchas veces analfabetos llegan a ser pastores y su
autoridad es respetada, legitimada y obedecida, lugar que nunca hubiesen
encontrado en el catolicismo o el protestantismo (Martin 1991).

La propuesta de Martin es interesante, sin embargo, obvia algunos
puntos relevantes, en tanto que en todas las denominaciones pentecos-
tales se excluy6 a las mujeres de los espacios mds importantes para co-
municar: el pulpito y la administracion pastoral; las situaron en el lugar
central de la palabra mdgica y mistica, del éxtasis y la catarsis, del hablar
en lengua o predicar en la calle. Sin embargo, aunque en varios paises de
América Latina o varias denominaciones como Las Asambleas de Dios en
Brasil (Freire 2013; Vilhena 2017), Argentina (Tarducci 2005) o Chile con
el caso del pentecostalismo nacional (Mansilla y Orellana 2014) nacieron y
se desarrollaron gracias a la palabra de la mujer, estas fueron luego exclui-
das y olvidadas. De este modo, el pentecostalismo, siendo un sistema de
comunicacion que privilegio a los sin voz, dejo a las mujeres sin voz y se
constituyo, al igual que las otras religiones, en una religion de “palabra de
hombres” y las mujeres “quedaron sin palabras”, excepto en los espacios
domésticos e invisibles de la iglesia.

Renee de la Torre parte haciéndose varias preguntas,’ para responder-
las desde un enfoque comunicativo, destacando el papel que las practicas
de comunicacién, mediante discursos, rituales, simbolos e interacciones
cotidianas, juegan en la creacion, preservacion y transformacion de la rea-
lidad religiosa de la Iglesia Luz del Mundo de México. Este enfoque brinda
la capacidad de entender la cultura de manera dindmica, como procesos
de produccion, circulacion y apropiacion de significados sociales. Ademds

! Las preguntas que se hace la autora son: éde qué manera se articulaban los distin-

tos discursos identitarios para producir una sola realidad social?, iqué sentido y qué
valor funcional adquirfa cada uno de ellos en el desarrollo de la vida cotidiana de la
comunidad religiosa?, ¢cudl era el nuevo significado que la amalgama de referentes
identitarios adquiriria en esta drea sociorreligiosa?, éera una manifestacion meramen-
te simbolica o tenia alcances practicos en el desempefio social y politico de la comu-
nidad? (De la Torre 2001).
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de realizar un vinculo entre lo material y lo simbdlico, entre un ego y un al-
ter, como el acto mismo de construir comunidad; pero también una préc-
tica socialmente regulada e historicamente situada (De la Torre 2001: 28 y
39). La construccion identitaria de los pentecostales se hace desde el len-
guaje, fundamentalmente simbolico, donde se construyen fronteras claras
entre el nosotros y los otros. Las identidades mitico-judaicas, indigenas y
nacional-mexicana se reeditan bajo el paraguas de la identidad pentecos-
tal. Epistemologicamente, la identidad es presentada como una construc-
cion discursiva pldstica, permeable y flexible, pero anclada en la tradicion
y en la invencion de la memoria mitica e historica. Por ello el sujeto pen-
tecostal elaborado por De la Torre es un sujeto lingiiistico que habla (pre-
dica) y hace (practica), que se construye y reconstruye discursivamente.

En la propuesta de Renee de la Torre hay tres dimensiones discursivas
que son distintivas del movimiento pentecostal de La Luz del Mundo, a di-
ferencia de otros movimientos pentecostales latinoamericanos: identidad
indigena, identidad nacional y su asuncién politico-partidista. En cuanto
alaidentidad de género, asume una cosmovision en donde se valoran los
suefios, las ritualidades, el color de la piel y todo eso leido y reinterpre-
tado desde la Biblia. Construyen una comunidad cerrada, vigilada, y que
brinda a los sujetos elementos de sentido relevantes para querer entregar
su libertad a cambio de control. Otra particularidad es la importancia que
tienen los lideres patrios, sobre todo los indigenas, algo muy poco vis-
to en América Latina; generalmente eso es visto como idolatrfa. Incluso
las denominaciones ni siquiera valoran a sus lideres fundantes, por tanto,
creyente y ciudadano van de la mano. En ese sentido, el hecho de que la
Iglesia Luz del Mundo se identificara con el PRI, instituciones religiosa y
politica nacieron casi simultdneamente y comparten la persecucion reli-
giosa y la politica en su inicio. De ahi la simbiosis y la negociacion histori-
ca. En efecto, el sistema comunicativo de La Luz del Mundo se encuentra
transvasado por estos tres discursos, que aqui se manifiestan de manera
clara; mientras que en otros paises de América Latina son mds difusos o
coyunturales.

Por ultimo, Rodrigo Moulian considera los ritos como procesos co-
municativos en los que se produce la mediacion entre diferentes dimen-
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siones de la vida social que implica considerar un cardcter performativo
a la comunicacion ritual, caracterizando a los ritos como textos. Bajo ese
prisma considera el culto pentecostal mapuche como tipo ritual. Especi-
ficamente la adoracion como unidad de sentido del texto y la administra-
cion espiritual como su unidad de propdsito. Se presume que el culto,
la adoracion, la predicacion, se dan dentro de un marco normativo de
accion, pero que los ejecutantes poseen una autonomia relativa que le
brinda al pentecostalismo su especificidad religiosa, bajo la centralidad
pneumatologica. Vista asi, la ritualidad cultica es un medio de actualiza-
cion de la fe, como mision evangelizadora, como medio de edificacion
de la vida cristiana, como via para la salvacion del alma, como respuesta
a las necesidades y como un modo de transformacion de la propia vida
(Moulian 2004).

La riqueza de este enfoque consiste en concebir el pentecostalismo
como una cultura que se teje dentro de otra cultura interrelacionada, pero
sin concebirla con el prejuicio funcionalista de subcultura o contracultura,
sino mds bien como un proceso enmaraiiado de significados producidos
socialmente, tal como lo concibieron Weber y Cassirer. Adhiere también
a una antropologia simbdlica desarrollada por Geertz, Turner y Rosaldo
que, para interpretar los significados, participa en las distintas actividades
del grupo y comparte con diferentes personas para entender, compren-
der e interpretar a través de los distintos procesos sociales, simbolicos y
culturales, incluso politicos de la religion. De este modo, el investigador
también es conmovido y afectado emocional y afectivamente por los in-
vestigados, porque se enfoca en distintos sujetos en diferentes espacios y
tiempos sagrados. Esto implica concebir la cultura pentecostal como un
texto (Geertz, Weber, Cassirer), y para ello hay que aprender a decodificar
a través de la etnografia (Geertz) y las observaciones participantes, los sig-
nificados, que nunca son univocos ni homogéneos. Los significados son
consensuados, negociados, contextualizados y, muchas veces, ininteligi-
bles a los ojos del observador externo. Esto se puede lograr en la medida
del trabajo etnografico para decodificar e interpretar los simbolos religio-
s0s segun su contexto, y para ello es fundamental la participacion en los
ritos culticos y cotidianos que generan confianza, solidaridad, respeto y
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reciprocidad. Es decir, la teorfa y la metodologia adquieren profunda e
inextricable importancia que conlleva a la concepcion epistémico-comu-
nicativa, en donde el lenguaje y los codigos lingiisticos de los grupos pen-
tecostales son importantes, y para comprenderlo hay que pasar mucho
tiempo entre ellos. Por ultimo, apelar a la cultura como una construccion
social y cultural es afirmar que los pentecostales adhieren a un condi-
cionado estrato social, geografico y cultural y desde alli viven la religion,
aportan a los cambios y reproducen relatos, mitos y practicas sociales.
Pero, lo mds relevante no es tanto lo que la cultura pentecostal aporta a los
sujetos, sino lo que los sujetos aportan a la cultura pentecostal.

Tanto De la Torre como Moulian logran hacer una labor profunda de
decodificacion por su trabajo desprejuiciado de lo pentecostal, olvidando
las teorias cldsicas sobre el pentecostalismo, pero sobre todo, por su in-
tenso y permanente trabajo etnogréfico. Se trata de unos recursos teori-
cos metodoldgicos que permiten interpelar las narrativas de quienes par-
ticipan, pero también la presencia del investigador afecta la narrativa del
participante, de igual modo el investigador tiene el poder y la capacidad
de actuar y decidir qué preguntar, qué observar, a quién preguntar y sobre
todo qué escribir. En una religion muy vigilada como La Luz del Mundo,
decir algo se trata de decir “lo religiosamente correcto”, en cambio en
otros espacios pentecostales, los creyentes estdn deseosos de hablar, con-
tar y relatar lo vivido. De este modo, el etndgrafo entra en la iglesia con la
voluntad de participar lo mds posible. No va solo a observar: va a cantar,
aplaudir, a orar, vigilar, ayunar, a comer, y asiste a paseos congregacionales
0 a las conferencias. Debe estar en todos aquellos lugares donde le per-
mitan estar, pero sobre todo en los viajes y paseos; son tiempos-espacios
donde la informacion fluye. Desde fuera se piensa que la mujer pente-
costal, especialmente la pastora, es silente, invisible y sin capacidad de
decision, pero no es asi. La mujer, sobre todo la pastora, es el silencio del
poder y el poder silencioso. Por ello, ser hombre o mujer en una investiga-
cion también se ve limitado, pero el participar en las reuniones de mujeres
es un gran espacio para encontrar buena informacion. De este modo, es-
tos autores lograron mostrar la vida cotidiana de los pentecostales, en sus
espacios culticos y distintos ritos religiosos y sociales.
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TEORIA DE LOS MOVIMIENTOS SOCIALES

Una tercera postura es la propuesta de Movimiento Social, abordada por
Susana Andrade e Hilario Wynarczyk.*

Para Andrade el protestantismo indigena, especificamente el pen-
tecostalismo, estd dentro de los nuevos movimientos religiosos que sur-
gen como respuestas a las necesidades mds profundas de las personas,
explicando como estos movimientos ayudan a entender las causas del
sufrimiento, la pobreza, el mal y las formas de combatirlos recurriendo,
generalmente, a interpretaciones morales y a la conducta personal de los
creyentes. Incluso Andrade utiliza el concepto de nuevos movimientos
religiosos (NMR) para distinguirlo de conceptos menos apropiados como
secta o iglesia. De esta manera, el concepto de NMR serfa menos ideolo-
gico y peyorativo, y vendria a representar la transformacion del campo
religioso latinoamericano. Estos movimientos mantienen un crecimiento
sin precedentes y poseen contenidos teologicos diferentes, como las doc-
trinas de los demonios o de la prosperidad. Manifiestan actos de protesta,
resistencia e inconformismo, en donde las nociones de pacifismo y obe-
diencia comienzan a ser revisadas (Andrade 2004).

El concepto central que trabaja Andrade es la conversion; a dife-
rencia de otros autores, para ella, en el contexto donde investiga (lo
quichuas de Chimborazo en Ecuador), no se trata solo de una reali-
dad individual, sino comunitaria y politica, dindmica y movilizadora de
identidad étnica. A diferencia de otras investigaciones latinoamericanas,
Andrade tiene la ventaja de ver en el protestantismo y en los pentecos-
tales en particular a sujetos activos y transformadores, tanto del indivi-
duo converso como del contexto social donde se encuentran. Ve a los
quichuas conversos como sujetos activos y conscientes de su situacion
sociocultural. Se trata de sujetos, movilizadores de simbolos religiosos
combinados con recursos culturales indigenas con el fin de transformar

o

Algunos autores latinoamericanos hablan de nuevos movimientos sociales en los que
se considera a los neopentecostales algo que nosotros fundamentalmente no abor-
damos en este trabajo, pero se puede consultar: Frigerio 1993; Masferrer 1997, 2000;
Mariano 1999; Villaman 2002.
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sus comunidades. Sin embargo, el indigenismo evangélico no implica
un retorno a la tradicidn sino una conminacion recursiva con la socie-
dad urbana y modernizada, donde importan los recursos escolares y tec-
noldgicos, asi como utilizar la religion como recurso movilizador para
salir de la pobreza y emerger con mejores condiciones laborales, mate-
riales y econdmicas (Andrade 2004). De este modo, a diferencia de otras
investigaciones antropoldgicas, la cultura no se entiende sobre pautas
de comportamiento, sino como pautas de significados (Giménez 2009:
2), una dindmica, plural y plastica donde la conversion pasa de ser un re-
curso normativo a uno instrumental. La discusion de Andrade no se en-
trampa en el dilema tradicional/moderno, secta/iglesia, enganado/em-
belesado o victima/victimario, sino sujetos constructores de su realidad
sociocultural. De este modo, al igual que en otros contextos, en cuanto
ala conversion, se la entenderd como una movilidad religiosa dramdtica
que implica un cambio procesual de la historia de vida (Garma 2004:
224), que construye relatos que ensombrecen el cuadro de los tiem-
pos precedentes para justificar la nueva adhesion (Hervieu-Léger 2004:
128). Implica una transformacion radical de la identidad y de la orienta-
cion vital, suponiendo el trdnsito de un universo discursivo a otro (Prat
2007: 109). No obstante, la conversion no significa la desaparicion de la
identidad anterior, sino que permanece en forma latente o dormida y
se hace visible cuando las circunstancias lo demanden (Fortuny y Loret
1998: 150). Por otro lado, la conversion implica procesos rituales muy
significativos (Douglas 2007, Turner 1988), pero ademds se da una diver-
sificacion de las ritualidades, sobre todo las aflictivas (Turner 1988). Y es
en estas ritualidades donde el pentecostalismo tiene mds efectividad, ya
que los cultos son verdaderos tiempos de catarsis a través de la musica,
el llanto, los abrazos o la oracion, pero también de solidaridad, genero-
sidad y acompafnamiento con el que sufre. En consecuencia, el mundo
evangélico viene a ser un movimiento social, cultural y politico, pero no
es que el protestantismo hay protestantizado al mundo indigena, sino
que los indigenas indigenizaron al mundo protestante o, mas especifica-
mente, quichuanizaron al protestantismo y al pentecostalismo (Andrade
2004), ast como en Bolivia el pentecostalismo se aymariza.
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Para Wynarczyk la emergencia de los movimientos sociales religio-
sos significa aseguramiento para asentir el avance de los intereses de sus
adherentes o beneficiarios en contextos donde sienten que sus derechos
son calculados o se perciben a st mismos excluidos y victimas, en virtud de
privilegios detentados por otros. Estos movimientos estin vinculados con
situaciones de percepcion, de privacion relativa por parte de un colectivo.
Wynarczyk destaca dos dimensiones del movimiento social: en lato sensu
y en estricto sensu. Por ello define lo evangélico a partir de la segunda di-
mension, mds especificamente como un movimiento social religioso por
la elaboracion de metas, estrategias y tdcticas de carcter religioso; como
protesta destinada a cambiar determinadas relaciones de poder que pro-
duce un grupo en desventaja en la distribucion de los beneficios de los
sistemas sociales y el reconocimiento de interés excluido de la politica
(Wynarczyk 2009: 20-22).

Esta postura también es muy interesante porque implica concebir
lo evangélico no como un grupo de iglesias desarticuladas sino reunidas
en torno a temdticas comunes, sobre todo las grandes denominaciones y
las Iglesias neopentecostales. Evidencia su cardcter politico de protesta
y propuesta, reivindicando las problematicas de los pobres, inclusion so-
cial y reconocimiento juridico. En este sentido el protestantismo como
movimiento social, en palabras de Touraine, actuaria bajo tres principios: el
principio de identidad, el principio de oposicion y el principio de totalidad
(Touraine 1995). De igual forma el movimiento social evangélico dispu-
tarfa la lucha por la legitimidad no solo en el campo religioso (Bourdieu
2009: 77), sino mds bien serfa una disputa inter-campos: campo religioso,
campo politico y campo juridico. Es relevante esta concepcion tedrica en
tanto desmitifica al mundo evangélico, y en particular el pentecostalismo,
como la huelga social y refugio. No obstante, sus debilidades estarfan en
el énfasis que adquieren movimientos religiosos de grandes urbes, de-
nominaciones relevantes a nivel nacional, grandes iglesias y ciudades y/o
regiones con altos niveles conflictuales, en desmedro de denominaciones
pequenas y marginales. En segundo lugar, adquiere relevancia el sentido
estratégico del rational choise por sobre lo religioso, mds que una rela-
cion con el discurso normativo y emotivo de lo religioso.

latino@mérica 74 (México 2022/1): 11-42



MiGUEL ANGEL MANSILLA Y Luts ORELLANA URTUBIA

No obstante, el elemento destacable del abordaje de Wynarczyk como
movimiento social es que el mundo evangélico, fundamentalmente el de
corte neopentecostal, abandona su postura puramente evangelizadora
y ve en la politica no solo un nuevo campo misionero sino también un
campo de recursos de poder. En consecuencia, pastores y laicos se cons-
tituyen en lideres canalizadores de utopias religiosas secularizadoras, en
cuanto los evangélicos ya no piensan solo en el cielo, la venida del Mesias
y del milenio, sino que desplazan sus suefios mesidnicos-mileniales con el
fin de luchar por una utopia sociopolitica, una Argentina para Cristo, no
a través de la evangelizacion, sino a través del acceso al poder para influir
en los espacios politicos, para alcanzar espacios de poder y redistribuir en-
tre los desposeidos de poder y tradicion politica, especialmente los evan-
gélicos, pero también para negociar el capital politico obtenido con otros
grupos politicos que tienen reales posibilidades de acceso al poder. De
este modo pasan de ser un grupo discriminado y marginado a ser grupos
que luchan y negocian bienes politicos en los mismos espacios de poder.

De este modo, la teorfa de los movimientos sociales aplicados al
mundo de los evangélicos, especialmente al pentecostal y neopentecos-
tal, muestra su ruptura con las investigaciones cldsicas de huelga social y
refugio, de secta y religion popular. Muestra una diversidad pentecostal
que rechaza una politica tradicional en un doble sentido: que los conciben
solo como “objeto de votos” y que la insercion politica solo se hace o se
puede lograr con capitales politicos heredados a través de familiares o
cuotas de poder entregado por los partidos politicos. En efecto, los (neo)
pentecostales intentan arrebatar cuotas de poder para que ellos ingre-
sen a los espacios de poder tradicional. Lo interesante es que a través de
los movimientos sociales también se expresan lo altos niveles de conflic-
to que existen al interior de los mismos movimientos, ya sean sociales,
culturales y politicos, asi como también el permanente recambio de los
lideres, pero sobre todo siguen siendo espacios de poder masculinos y
patriarcales. No obstante, dadas las crisis politicas, de los partidos y de las
democracias en América Latina, de seguro los (neo)pentecostales tendrdn
grandes posibilidades y oportunidades de acceder a la politica y negociar
con lideres politicos no tradicionales populistas, y accederdn a distintos
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ministerios de gobierno para adquirir experiencias politicas. Asi también,
esas mismas experiencias de acceso a espacios de poder les permitirdn
generar redes en el continente, con el fin de instaurar “bancadas evanggé-
licas”, para presionar por cuestiones mds bien de beneficios simbdlicos,
como el dia nacional de las iglesias evangélicas en cada pais, el dia de la
Biblia o 1a presion para que se hagan oraciones o se lea la Biblia en espa-
cios publicos y escolares que tensionard las relaciones con otros grupos
sociales secularizadores y laicos. Pero también, el acceso al poder politico
por parte de los neopentecostales significa el peligro del cierre de espa-
cios politicos para otras minorias religiosas o para la diversidad sexual.

TEORIA DE LAS EMOCIONES

Hay dos publicaciones sobre el pentecostalismo que nos vienen de la Teo-
logia de la Liberacion protestante y de la sociologia, y que nos ayudan a
entender por qué es una religion que aun sigue y seguird creciendo. Los
autores analizan el pentecostalismo desde la teorfa de las emociones.
Aunque un tanto desconocido en América Latina porque sus investi-
gaciones fueron realizadas en Brasil y publicadas en portugués y francés
por ser un tedlogo canadiense (de los pocos que cita su trabajo es Beltran
2010). Corten, en su libro Os pobres e o Espirito Santo: o pentecostalis-
mo no Brasil (1996), destaca que el pentecostalismo es la religion de los
pobres y ademds es el lenguaje de los pobres. Es la religion de las emo-
ciones y por ello llega mds que cualquier otra religion al continente lati-
noamericano. Ahi donde logra llegar incorpora los elementos relevantes
de la religion local, ya sea del catolicismo, de las religiones afros o de las
indigenas, y se vuelve sincrética. De este modo, logra posicionarse, pero
se vuelve intolerante con las religiones locales, para deslegitimarlas y legi-
timarse como la Unica religion posible para los pobres. Segun Corten, el
pentecostalismo logra competir y desplazar a la Teologfa de la Liberacion
en el plano teoldgico, pues ambas son teologias romanticas y ambas se en-
focan en el pobre, especificamente sobre el sufrimiento. La diferencia esta
en que el pentecostalismo presenta cuatro aspectos, segiin Corten (1996:
208-210): a) el pentecostalismo en vez de situar el sufrimiento en el plano
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cognitivo, lo situa en el plano emocional; b) construye el acceso igualitario
de la palabra en la comunidad a través de la glosolalia, el testimonio y la
musica; ¢) Jesus ama al pobre, pero no la pobreza, por consiguiente se
manifiestan las posibilidades de superacion de la misma; &) por ultimo, el
pentecostalismo ofrece una reconfiguracion de la violencia en donde los
pobres (salvados por el pentecostalismo) serdn redimidos del terror, la
catastrofe y la violencia, sustentado en la creencia premilenarista. Por tal,
el pentecostalismo logra, mas que desplazar, reemplazar a la Teologia de la
Liberacion y al marxismo como opcion de los pobres. En primer lugar, por-
que el pentecostalismo logra reemplazarlo partiendo del plano simbolico
y social, la identidad de clase, ser pobre. El pobre, cuando se convierte al
pentecostalismo, ingresa en el plano de la oposicion, “pobre pero rico” re-
emplazando el dicho popular “pobre pero honrado”. De ese modo, la po-
breza, para el creyente, ya no es una condicion social, sino espiritual, por
tanto, la pobreza es una condicién temporal, ya que ahora cuenta con el
Espiritu Santo que brinda los recursos simbdlicos para salir de la pobreza.

La pobreza es el fundamento social y politico de todas las discrimi-
naciones del ser indigena, afroamericano, mujer o migrante. De hecho,
el mismo pentecostalismo es discriminado porque es una religion de los
pobres. Pero, el pentecostalismo a través de la conversion, la riqueza sim-
bolica la constituye en una realidad ontoldgica. En la dimension espiritual,
las mujeres son poseedoras de poderes invisibles e inaccesibles como las
glosolalias, las profectas, la imposicion de manos y ritualidades extdticas y
catdrticas. Estos recursos permiten la creencia de una dotacion de pode-
res, aunque despreciados y desvalorizados socialmente, que empoderan a
mujeres, pero también a hombres, para hacer frente las adversidades so-
ciales. Disponen del poder de la sanacion, aunque ella mismas contintien
enfermas; disponen del poder lingiiistico para atar y desatar los poderes
demoniacos que conllevan la pobreza, la marginalidad y la miseria. La dis-
criminacion y la violencia la enfrentan como demonios que poseen a las
personas. De este modo se rechaza la violencia, pero es desplazada del
mundo social al simbolico y asi, en vez de fomentar la violencia comunita-
ria, propicia la convivencia en tanto se culpa de la violencia al diablo y no
a los violentos.
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De este modo al pobre se le asigna un gran valor simbolico-social,
porque ¢quién ama a los pobres?, équién respeta a los pobres?, équién
quiere ser pobre?; el pentecostalismo supera la pobreza y la traslada a
la dimension simbdlica, lo que implica dotar de recursos, primero sim-
bolicos y luego sociales, para superar la pobreza real y, por otro lado, el
neopentecostalismo transforma la pobreza en una verglienza, un pecado,
algo no querido por Dios, por tanto hay que salir de ella cueste lo que
cueste y lo mds pronto posible. Desde el neopentecostalismo, a diferen-
cia del pentecostal, no se sale trabajando, sino invirtiendo: invirtiendo en
ofrenda, diezmos y creando su propio espacio laboral, o motivado para
crear su microempresa. Por consiguiente, el neopentecostalismo viene a
ser atingente a las ideas de la derecha; y el conservadurismo politico y
reaccionario a las ideas de la izquierda, siempre defensor del pobre, pero
desde la clase media, romantizando al pobre revolucionario y al revolucio-
nario pobre.

De igual modo Waldo Cesar y Richar Shaull destacan del pentecos-
talismo brasilefio y esto resulta interesante, porque ambos autores, €s-
pecialmente Shaull, estuvieron vinculados a la Teologia de la Liberacion,
que desde una perspectiva cldsica criticarian al pentecostalismo al ser una
religion de la conciencia emocional, mientras la Teologia de la Liberacidn
lo es de la conciencia racional. Al respecto sefialan que tanto mujeres
como hombres que viven en medio de la pobreza, desagregacion social
y violencia, descubren que su lucha cotidiana estd puesta en el contexto
de otra realidad,

esta es la realidad del Espiritu Santo, aquella que circunda y permea todos
los aspectos de su existencia. A través de la experiencia pentecostal, auto-
concebidos como parte de la realeza divina, conocen la gracia y la compa-
sion de Dios. Por consiguiente, todo lo que estd a su alrededor lo conciben
de una manera distinta. La nueva experiencia transforma sus vidas, frecuen-
temente imbuidos de alegrfa y esperanza. De este modo estan fortalecidos
para reconstruir sus vidas y luchar contra los poderes que circundan sus
vidas” (Cesar y Shaull 1999: 294).

De este modo, si bien el pentecostal pobre carece de poder social,
politico y econdmico, dispone de recursos simbolicos. Ahora, se cree po-
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seedor de un poder superior a todos los otros poderes para enfrentar la
discriminacion, la miseria econdmica, laboral y prejuiciosa. El pentecos-
tal descubre que el poder es un principio ontoldgico de lo social; quien
carece de algin tipo de poder estd expuesto a la exclusion social y a la
discriminacion. Poner a lo espiritual como poder ontoldgico, donde to-
dos pueden tener acceso al poder es tremendamente esperanzador. Mds
aun cuando el poder espiritual es concebido como la base de todo poder
social, politico y econdmico que, aunque sea una ilusion, un mito, dota a
los pobres de recursos simbdlicos y sociales, para una posibilidad de aper-
tura al mundo, al futuro y una brecha de ruptura de las determinaciones
sociales.

CONCLUSIONES

En este articulo revisamos cuatro perspectivas tedricas utilizadas para
analizar el pentecostalismo latinoamericano: religion popular, teoria de
la comunicacion, movimiento social y de las emociones. La mas extensiva
ha sido la perspectiva de religion popular, las demds han sido aplicadas al
pentecostalismo con mayor o menor difusion porque vienen de modelos
teoricos externos. Lo complejo es que una variedad de trabajos sigue ad-
mitiendo al pentecostalismo como religion popular. Entonces reducen al
pentecostalismo como religiosidad y al catolicismo como religion. Por ello
se hace necesario buscar y crear nuevos conceptos y nuevas perspectivas y
teoricas, para evitar reduccionismos o amplificaciones conceptuales.

Para innovar tedricamente hay que olvidar a los cldsicos. Olvidar a los
cldsicos no significa despreciarlos, por el contrario, porque los admiramos,
valoramos sus contribuciones, queremos aprender e innovar de ellos, al
igual que ellos lo hicieron: para lograr esto ultimo debemos olvidarlos y
CONSEruir un nuevo camino, una nueva mirada, una nueva perspectiva:
atrevida e innovadora. Innovar teoricamente no debe ser una opcion, sino
un deber cientifico, se trata de un compromiso con la ciencia. Como de-
cia Weber, en el terreno de la ciencia solo posee personalidad quien se
entrega pura y simplemente al servicio de una causa. Esta causa deberfa
ser la promocion de la ciencia, que la ciencia sea fértil en cuanto a explicar
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fendmenos sociales y culturales; que la ciencia invente sus problemas de-
veldndolos, haciéndolos emerger, y que nadie los hubiese conocido si no
hubiese sido gracias al esfuerzo y al compromiso del cientifico.

Los estudios sobre religion no tienen el mismo estatus que estudiar
otros fendmenos sociales y culturales como la educacion, la politica e in-
cluso como la misma teoria. Pese a lo anterior, o mas bien debido a ello, no
debemos escatimar esfuerzos como cientificos para ser creativos e innova-
dores en el plano teorico. Siempre somos tributados epistemologica, ted-
rica y metodoldgicamente por la sociologia y la antropologia en general.
Desde de la sociologia y antropologia de las religiones debemos contri-
buir con aportes teoricos significantes a las ciencias sociales, a los estudios
de las creencias. Mds hoy, cuando las religiones adquieren visibilidad e
importancia publica, ya sea por la individualizacion y el proceso de desins-
titucionalizacion de las grandes religiones, y también por la necesidad de
lo sagrado, lo espiritual, tan patente en el mundo contemporaneo. En con-
secuencia, no basta que un fendmeno sea relevante socialmente, sino que
hay que hacerlo notable cientificamente. La innovacion teorica deberfa ser
la causa mds importante que un cientifico social deberia abrazar.

En un contexto tan intenso, aunque pasajero, pero que ha demostra-
do la fragilidad del ser humano y de la sociedad, especialmente de Amé-
rica Latina, en donde la pandemia traerd efectos nocivos para la proxima
década, que posiblemente no sea la década perdida, pero si frdgil e in-
cierta, el pentecostalismo seguird siendo una de las respuestas sociales,
simbolicas y econdmicas para los pobres. En tanto no solo brinda consue-
lo sino esperanza. Posiblemente sean recursos simbolicos y sociales muy
despreciados para el funcionalismo materialista y economicista, pero el
ser humano, antes que todo, necesita un sentimiento de dignidad para
creer en un mundo abierto a las posibilidades del esfuerzo humano e in-
dividual. Por consiguiente, la teoria que permitird entender y comprender
al pentecostalismo serd, por ahora, la teorfa de las emociones.

Hoy por hoy el pentecostalismo es una religion heterogénea, diversa
y plural. No es solo ni puramente la religion de los pobres, como antafio,
sino que es también de sectores medios y va siendo de los sectores altos,
como el caso del neopentecostalismo. Sin embargo, sigue siendo mayori-
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tariamente ya no “la”, sino “una” religién de los pobres, de los indigenas,
de los migrantes, de la poblacion afrodescendiente. Es una religion con-
servadora en lo politico, pero dindmica en lo social. Una religion que ge-
nera rechazo por su conservadurismo en el plano sexual, de la diversidad
y del pluralismo, pero estd en los albergues de drogadictos, de alcoholi-
cos, en las cdrceles, en los comedores abiertos y en las ollas comunes. Es
la religion al alcance de los pobres y que sirve al pobre.
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