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La situacién religiosa de Ameérica Latina esta cambiando desde
hace aproximadamente 40 afios. Hoy, por primera vez en la
historia moderna de Latinoamérica, la lIglesia catélica ve
amenazada seriamente su hegemonia por la proliferacion de
sectas y movimientos religiosos varios. Con tal desregulacién del
ambito religioso, se esta creando un verdadero mercado
competitivo en este campo. El autor se interesa por entender las
consecuencias de dicho cambio en los entornos rural y urbano.
Lejos de corresponder a un proceso de secularizacién y de
individualizacién de las creencias, los nuevos movimientos
religiosos facilitan la formacién de nuevos actores comunitarios
con base en una religiosidad emocional v fusional que permite
organizar la sobrevivencia de los pobres y los marginados. También
promueven el surgimiento de nuevos actores politicos
confesionales que entran en competencia con la Iglesia catélica en

la blisqueda de su reconocimiento por el Estado, los cuales
sirven a la vez de clientelas para el neocorporativismo social que
acompania a las transiciones democraticas en curso. A pesar de su
fragmentacion en centenares de organizaciones rivales, lo que
parece predominar es un modelo pentecostal de religiosidad
que impregna al conjunto de los actores religiosos. Lo anterior
es interpretado por el autor como una religiéon genuinamente
latinoamericana que escapa tanto a las regulaciones del
catolicismo postridentino como a las determinaciones
del protestantismo histérico, y encamina a América Latina hacia
una modernidad propia, enraizada en la alteridad del
comunitarismo heredado.
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INTRODUCCION

Desde tiempos inmemoriales, América Latina ha sido
una tierra de dioses y de idolos. Piramides al Sol y a la
Luna, vestigios de templos y de cuevas sagradas nos re-
cuerdan la riqueza simbdlica de civilizaciones del eter-
no retorno, del tiempo sagrado cuyo calendario estaba
movido por los dioses. Con las conquistas ibéricas, aque-
llas manifestaciones sagradas, fruto de grandes civiliza-
ciones, han sido sustituidas por el dios de un cristianis-
mo que encubri6 a las hierofanias antiguas. Templos y
catedrales cristianos se construyeron en el lugar mismo
de los antiguos centros ceremoniales precolombinos.
Aunque destruyeron el espacio del culto indio, estos
edificios aseguraron a la vez la continuidad simbélica

‘con(la geografia sagrada } el imaginario religioso ante-

rior. Potentes Cristos redentores y hermosas virgenes
protectoras poblaron este imaginario colonial, asegu-
rando, por medio de un sincretismo barroco dindmico,
una continuidad con el universo simboélico ancestral. Si
los nombres de las divinidades cambiaron, los lugares
sagrados perduraron @Tﬁr]ai___adivinjsiguié inspi-
rando a las masas para explicarles el sentido de la vida
y de la muerte, del amor y del odio, de la paz y de la
guerra. Santo Tomads sucedi6 a Huitzilopochtli y la Vir-
gen de Guadalupe a la Tonantzintla o la de Copacaba-
na a la Pachamama, la diosa andina de la tierra. Tras las
independencias, las divinidades espanolas fueron des-
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plazadas por otras, criollas, mas potentes, que se volvie-
ron simbolos de las pacionalidades emergentes. Estas
nuevas divinidades nmﬁﬁcer alas
que protegian a los espanoles, sino incluso confron-
taron al mas poderoso de todos los dioses, Moloch, el
dios del Leviathan, la deidad del Estado todopoderoso. .
Durante mas de siglo y medio, las virgenes y los Cristos
reyes combatieroif al Estado republicano segularizador
y consiguieron hacerle aceptar un modus vivendi, una
convivencia obligada para asegurar la paz entre divini-
dades antagénicas.

Durante cuatro siglos y medio los pueblos de Amé-
rica Latina vivieron como lo habian hecho desde siem-
pre, con un panteén ricamente poblado, donde los
santos habian reemplazado a las divinidades de la natu-
raleza. El pante6n antiguo estaba administrado por
una bglgmda.sa.g:ad&sacerdoms y de virgenes del
Sol. En el nuevo, les siguieron los pasos los varones de
san Agustin, de santo Domingo o de san Francisco y las
virgenes de Maria Auxiliadora y de santa Teresa. Aun-
que aquéllos ejercieron prerrogativas en la gestion de
dﬁmg;s i icos de salvacion) este privilegio re-
conocido no impidi6 la multiplicacién de las practicas
rituales relativamente autéonomas, dentro o fuera de
los templos, en los altares para los muertos, bajo los ar-
boles protectores o en las cuevas misteriosas. Con todo,
Ameérica Latina habia entrado al siglo Xxx, sin que se
produjera un cambio sustancial en la manera en que
sus pueblos se relacionaban con lo divino.
existian entornos geogrificos diferentes y dioses dis-
tintos, dominaba una misma manera de practicar la
religion. El actor religioso ante la divinidad suprema

del panteén necesitaba la mediacion y un mediador.

De ahi, el privilegio de la ipagen sobre la palabra y del
sacerdote sobre el libre albedrio del sujeto religioso.

Estos comportamientos y estas mentalidades del entor-3 , 4
no religioso habian recorrido los siglos y otorgaban if,;\.»oy,,,,
cieral paisaje religioso de la region, a = »
pesar de su diversidad de dioses y de manifestaciones "~ &
religiosas. No existian diferencias s i de com-
portamiento entre los seguidores de la Virgen de Gua-
dalupe y los de Nuesira Senora Aparecida, entre los de

la Virgen de Regla y del Cristo Redentor de Copacaba- 4
na. En cada espacio nacional, infinidad de divinidades -
tejian, en orden piramidal, el eSpacio sagrado catélico,
dandole coherencia aparentemente inquebrantable al
campo religioso. Ameérica Latina era tierra de “neocris-
tiandad” catélica, y este catolicismo toleraba multitud

de manifestaciones religiosas sincréticas y subalternas,
integradas en un tipo de proceso progresivo e inagota-

ble de continua cristianizacion de las practicas religio-

sas naturales. Lo que predominaba era cierta homoge-
neidad de los comportamientos y de las men‘talidade:g
religiosas. -

CAMBIO DRASTICO ]/V?Gfﬁ

Hoy, esta realidad parece sufrir un cambio drastico. U

Desde hace unos 40 anos, apa religioso de\América
Latina se esta transformango muy tapidamente. Dece-
nas de nuevos movimientos religiosos han surgido en L‘UQ
todos los paises de la region. Estos movimientos han

conquistado, poco a poco y de manera creciente, un es-
pacio hasta entonces monopolio absoluto de la Iglesia
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catélica romana. Las mds recientes estadisticas revelan : NEBULOSA DE HETERODOXIAS
que en ciertos paises (Guatemala, Chile) y regiones :

‘\“(Chlapas) hasta un cuarto o mas de la poblacion ya no Centenares de nuevos intermediarios entre los hom-
{} participa de la mediacion sagrada tradicional y escapa bres y los dioses han surgido reivindicando el papel .
ib al control de las jerarquias catélicas. Aun cuando la asumido hasta ahora de manera casi exclusiva por el cle-
Iglesia catdlica romana parece gozar todavia de legiti- ro catélico. No es que antes no hayan existido brujos,
midad historica, todo parece indicar que la tendencia a chamanes y muchos otros mediadores de lo sagrado; a
?- N la@tomizacion religiosa ya creciendo y que en ciertos menudo surgieron también profetas y mesias anun-
\ () © paisés o regiones se €ncuentra virtualmente desplazada 3 ciando el reino de los mil anos. Pero unos y otros ter-
de su papel central en lafr eﬁi&ion el campo religio- (\,ﬂ minaron siendo vencidos o sometidos por los dioses b
\ 4‘ so, Desde algunos a_ﬁos alrds, se presen La.n claros indi- Ch}- cat6licos del pante6n cristiano. En cambio, los miles de o7 et
w4 cios de que por primera vez desde los tiempos de la ) nuevos dirigentes religiosos latmoamencanos actuales ! b
w Conquista, la Iglesia catélica romana esta perdiendo el %‘ parecen tener todos los medios para resistir y durar en é“ Lo
; control sobre el campo religioso y sobre los dioses, Sus su empresa de autonomia religiosa. Por cierto, la ma atetet
desesperadas y redobladas cartas pastorales y enciclicas ria de sus dirigentes son de extraccién popular, humil-
condenando duramente a las sectas reflejan esta impo- des y carentes de instruccién, como la grey muy limita-
lencia para contrarrestar unaccortiente de autonomia da que movilizan localmente; sin embargo, los hay que
religi sorprendejcuando pensaba poder cele- logran conjuntar hasta millones de seguidores y orga-
brar firmemente el quinto centenario de una evange- : nizan gi religiosas transnacionales
lizacién totalizadora. Sin embargo, ocurre todo lo con- en la reﬁ;ﬁ;“m%m
trario. El campo religioso se estd fragmentando en observador catélico atento a esta evolucién religiosa ha
decenas de sociedades religiosas rivales, combatiéndo- planteado recientemente un diagnéstico un poco ta-

se las unas a las otras. Ya no es la antigua lucha entre
dioses paganos y cristianos; es la lucha entre divini-
dades cristianizadas que hacen_ b la CRPrCIOT i_lber- se tornan cada dia mas hacia el pentecostalismo, las reli-
taria de un panteon en expansion sin limites. En cierto giones africanas y las tradiciones indigenas. La Iglesia esta
sentido, se puede afirmar g:ue lﬂg@r‘w_.\ . perdiendo el control de la religion de las masas [...] se tra-
logra regular ni controlarda dinimica religiosa creativa - ta del mas importante movimiento religioso desde el siglo
de las poblaciones latinoamericanas. " xv1. La Iglesia est perdiendo las masas sin tomar préctica-

mente conciencia del hecho y sin adoptar medida alguna.

Se encuentra totalmente impotente frente a este fené-
meno de masas. Atada por estructuras medievales, pero sin

jante, pero contundente: fas rm l M@
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voluntad ni capacidad para transformarlas, la Iglesia asiste
pasivamente a la disolucion de sus bases [Comblin, 1992,
p- 608].

SIN PRECEDENTES HISTORICOS

e e :
Esta explosion religiosa s radicalmente nueva en la

%’ historia religiosa de América Latina. Hasta el decenio

‘ \\}, de 1950, la inmensa mayoria de los consumidores de

Q&“ bienes religiosos de salvacion aceptaba la necesaria me-

A\ diacion de los clérigos-productores de bienes simbo-

licos catolicos. Hoy en dia, podemos senalar que cada

vez mas las capas sociales diversifican sus compras de

bienes religiosos. El mercado se ha trastornado y las
empresas independientes de salvacion se multiplican.

iene lugar cierto paralelismo entre la situacion eco-

EL‘]f noémica y la religiosa: al crecimiento de la economia in-

3} formal parece corresponder un crecimiento de las re-_

Q-‘-’}' ligiones informales, Este “otro sendero” religioso es

k. 1_"7‘-‘.‘ también, como para lo econémico, un medio de sobre-

o vivencia, esta vez(simbélica) Pero lejos de ser marginal,

condiciona el devenir de un campo religioso que pasa

de una gconomi a de monopolio/a otra €co-

eligiosa de competencia,En este sentido, com-

parando Ia dinamica adquirida por un campo religioso

| . hasta hace poco regulado por la Iglesia catélica roma-

_\QQ na y la situacién actual de un campo religioso vuelto

\@&4 ~ loco, esml?ijn todas las direcciones, se puede ha-

\\ ,.rf// blar de lsltacién' s decir, no existe otra dinamica que
\“'/// la de la mera competencia de la economia del libr

/" mercado religioso. Para expresar esta misma hipotesis

en otras palabras, se podria decir que se ha pasado de

!
L4
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una situacion donde la Iglesia catélica romana lograba
imponerse a los movimientos religiosos que surgian y a
los catolicismos sin sacerdotes que siempre prolife-
raron, a una nueva, donde predomina la confron-
tacion y el rechazo entre la Iglesia catélica romana y un
universo religioso independiente, en crecimiento ex-
ponencial.

INTERPRETACION SOCIOLOGICA

Esta evolucion rapida de las relaciones de fuerza entre
instancias religiosas rivales merece la atencién del so-
ciologo para intentar explicar esta mutacion religiosa
de América Latina. Los sociélogos se han interesado
siempre en [as mutaciones y en los cambios sociales. La
sociologia, en cuanto disciplina cientifica, ha nacido

de esta interrogacion sobre los cambios inducidos por
(Ta triple revoluiiﬁ"ﬁ)industﬁal, politica y cientifica, de

finales del siglo Xviil y principios del xix en Europa
(Saint-Simon; Comte, Spencer). oci@ naciente
ha privilegiado el estudio de la discontinuidad y de las
rupturas, al contrario de la(historig, preocupada por los
procesos de larga duracién yun tiempo inméyil. Sin
embargo, para dar cuenta de la evolucion de las socie-
dades en el tiempo, a menudo los primeros soci6logos
cayeron en el evolucionismo, modelo tomado de la
biologia, o en el historicismo, que atribuye un sentido
finalista a la historia. Tratar de la mutacién y del cam-
bio social en el corto o mediano plazos puede ser un
modo de evitar los desvios finalistas o evolucionistas;
pero de ningtin modo serd, para nosotros, una manera
de escapar de los factores historicos. En la medida de

13




lo posible, intentaré dar cuenta de la mutacion, consi-
derando a los factores de larga duracién como endoge-
nos que inducen las modalidades del cambio.

Se puede caracterizar al cambio segtin cuatro dimen-
siones. Para empezar, el cambio social se define por la
negativa, no es un acontecimiento social. Un aconteci-
miento puede ser una huelga, una eleccion, una protes-
ta, un golpe de Estado. Cada uno de estos acontecimien-
tos tiene un impacto sobre la vida de una comunidad,
una empresa, una organizacion, una sociedad, Sin em-
bargo, el acontecimiento no genera necesariamente un
cambio. De ahi la importancia de la distincién intro-
ducida por el sociélogo estadunidense Parsons entre la
nocion de cambio de equilibrio yla de cambio de es-
tructura. Segtn Parsons, la primera forma no significa
cambio social. S6lo un nuevo equilibrio reemplaza al
antiguo, sin que haya modificacion de las caracteristi-
cas del sistema global. En otros términos, en este caso
s6lo las unidades o las partes de un conjunto social se
modifican, sin que la estructura social misma se vea
afectada. Por lo tanto, uso el concepto de mutacion re-
ligiosa en el sentido de cambio estructural. Como escri-
bia Roger Bastide en un articulo pionero proponiendo
una sociologia de las mutaciones religiosas: “No habla-
remos de mutacion mientras permanezcamos en una
misma estructura; reservamos este término para todo
cambio que se defina como la transicion de una estruc-
tura hacia otra, en cuanto trastorno de los sistemas”
(Bastide, 1970).

Mas alla de las transformaciones estructurales de un
conjunto social, el cambio social se puede caracterizar
por tres dimensiones mas. El cambio social se puede
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medir en el tiempo, designando lo que ha sido modifi-
cado entre dos momentos t0 y t1. De ahi que la muta-
cion tenga que ser identificada en relaciéon con una
situacion de referencia. Por otra parte, la mutacion y el
cambio social inducido tienen que durar; las transfor-
maciones estructurales observadas deben manifestar
cierta estabilidad. Por lo tanto, se habla de cambio y de
mutacion cuando se asegura uno del cardcter perenne
de las modificaciones observadas. En fin, el cambio so-
cial es un fenémeno colectivo, afecta a una comuni-
dad, una colectividad o a individuos considerados co-
lectivamente.

Cabe senalar que la sociologia de las religiones se ha
interesado por el cambio religioso. En particular, duran-
te las décadas de 1960 y 1970 predominé el paradigma
de la secularizacion. Con tal paradigma se pretendia
explicar la “pérdida” de la religién en la modernidad,
el declive en las tasas de practicas religiosas y la margi-
nacion de las practicas, creencias e instituciones reli-
giosas &n la modernidad triunfante. Sin embargo, esta
explicacion se vio modificada recientemente por la
irrupcion de nuevos movimientos religiosos en el con-
texto europeo secularizado. Se planteo la cuestion de
saber si los nuevos movimientos religiosos eran fruto
de la crisis de la modernidad y expresion de una nueva
conciencia religiosa dentro de la propia modernidad, o
sea consecuencia de esta misma modernidad. La mo-
dernidad estaria produciendo sus propias formas re-
ligiosas, sin que hubiera cambio estructural del papel
de la religion, pero con un proceso de fecomposicién de
lo religioso.

En este proceso de recomposicién, conviene senalar
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el lugar central que ocupa el juego del carisma. Este
auge carismitico esta presente tanto en las recomposi-
ciones del campo religioso de las sociedades avanzadas,
como en las mutaciones en curso en las sociedades pe-
riféricas, o para designarlo en palabras de Rouquié
(1987): en este “extremo Occidente” que constituye
América Latina. Max Weber fue el primero en cons-
truir el concepto de carisma basindose en su tipologia
de las formas de dominacién, que limito a tres: buro-
critica, tradicional y carismatica. Segiin Weber, en vir-
tud de una inspiracion que recibe por “gracia natural”,
el portador del carisma adquiere autoridad para “"expe-
dir nuevos érdenes”. Establece, caso por caso, y sin re-
ferencia a las costumbres vigentes, los principios de un
nuevo modo de vida para quienes lo rodean. Lo que
caracteriza a estas prescripciones y nuevas normas es su
autonomia de las reglas y los codigos dominantes. El
vinculo personal con la palabra del actor religioso
inspirado libera a sus adeptos de las normas, de las for-
mas de pensamiento, de los razonamientos pertene-
cientes a la evidencia comun. Esta adhesion incondi-
cional abre el consenso social anterior para liberar al
individuo que adquiere una fuerza mteva" Por lo tanto,
para Weber, en la medida en que el carisma transfor-
ma desde adentro a quienes alcanza, puede encaminar
hacia una nueva relacion al mundo y proponer nuevas
orientaciones para la accion social. El carisma intro-
duce una distancia entre la comunidad emocional de
los adeptos reunidos en torno al “profeta” poseedor
del carisma y “el mundo” sometido a la normatividad
dominante. Esta distancia produce efectos innovadores
en una sociedad entera. Tomando en cuenta esta fuer-
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za de ruptura que caracteriza al carisma frente a lo que
llama la tradicién, que fundamentalmente reproduce
el orden social, Weber llega a ligar cambio social y sur-
gimiento del carisma. El carisma seria la gran fuerza re-
volucionaria de las épocas ligadas a la tradicion.

En el contexto de la modernidad europea y de la ra-
cionalidad triunfante, el carisma tenderia a desapare-
cer, o, de permanecer, seria mas bien como un feno6-
meno marginal. Y esto atin mds si se toina en cuenta
que la modernidad ha instituido la novedad y el cam-
bio como valores dominantes. Las manifestaciones ca-
rismdticas se reducen a efervescencias marginales que
tienen poca probabilidad de modificar el curso de la
historia o de oponerse al avance de la logica racional.

En cambio, la situacion es distinta en estos margenes
de Occidente, en sociedades como las latinoamerica-
nas, donde la secularizacion es formal, juridica pero
no real, practica. En los valores, las normas y los com-
portamientos sociales latinoamericanos, la tradiciéon
perdura y aun prevalece sobre la razén instrumental.
Por lo tanto, nos podemos preguntar si una innovacion
carismdtica generalizada, como la que se esta “observan-
do en este fin de siglo, no sera el signo precursor de
una mutacién religiosa y social global. Hasta la fecha,
los sociélogos de las religiones no se han planteado tal
pregunta, aunque el fenémeno de expansion de las sec-
tas atraiga la atencion de muchos.

En América Latina, la sociologia de las religiones se
desarrollo, en cuanto sociologia del catolicismo, en un
sentido mas pastoral que cientifico, y rara vez en el sen-
tido de una sociologia de la organizacion religiosa. Por
eso, se ha privilegiado el estudio de la “religion popu-
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lar” o de los movimientos contestatarios ad intra, mas
que el andlisis de los mecanismos institucionales de im-
posicion de una autoridad religiosa. Por otra parte,
una sociologia de las minorias religiosas en su relacion
con la sociedad ha sido ejemplificada por el titulo de la

. obra de Lalive d'Epinay (1975): religion, dindmica so-

cial y dependencia. Este acercamiento se ha centrado
mas en los desequilibrios sociales a los cuales respon-
dian las sectas como “refugio de las masas” que en el es-
tudio del carisma como fuerza de cambio social. '

Si se quiere analizar el fenémeno en curso, no se
puede tratarlo ni en la perspectiva europea de la secu-
larizacion y de sus recomposiciones religiosas margi-
nales, ni en la linea de una sociologia de los desequili-
brios sociales propios de sociedades dependientes. Al
contrario, cabe elaborar una sociologia de las mutacio-
nes religiosas que tome en cuenta los cambiqs estructu-
rales que afectan a todo el campo religioso latinoame-
ricano.

Después de haber intentado aclarar el uso de los
conceptos de mutacion y de cambio social, conviene
plantear los interrogantes que seran los nuestros a lo
largo de este libro. ;Qué es lo que cambia? ;Como se
produce este cambio religioso? :Serd esporadico o du-
radero? ;Qué tipo de resistencias encuentra y con qué
intensidad? ;El ritmo del cambio es lento, progresivo o

brutal? :Como se manifiesta este cambio religioso en

los contextos rurales y urbanos? ;Qué efectos sociales
provoca en los campos politico y economico?

Estas preguntas encontraran respuesta en un primer
capitulo sobre la génesis del campo religioso latinoa-
mericano y en un segundo capitulo estadistico y socio-
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grafico. Los siguientes capitulos responderan a pregun-
tas explicativas: ;Cudles son los factores que explican el
cambio religioso? ;Cuales son las condiciones econé-
micas y sociales favorables o no al cambio? ;Quiénes
son los actores del cambio y los que se oponen a ellos?
¢Qué impacto politico se percibe? ;Pueden estos movi-
mientos modificar comportamientos y valores de am-
plios sectores sociales en el sentido del desarrollo eco-
noémico y social?

OBJETO Y METODOLOGIA

Antes de emprender el analisis de los fenémenos reli-

giosos contemporaneos en América Latina, es necesa-
rio precisar que nuestra pretension es intentar romper
con los prejuicios, los lugares comunes, las ideas pre- -
concebidas que afectan el discurso general sobre los
nuevos movimientos religiosos. De hecho, la mayoria
de los intérpretes de esta realidad compleja usa un len-
guaje descalificador del fenémeno. Ya sean las buroEIT;a-—
cias religiosas catélicas, los periodistas de una prensa
amarillista y los ide6logos de todo tipo, todos coinciden
en usar el concepto de “secta” para definir los movimien-
tos religiosos que denuncian y acto seguido le anaden
el adjetivo de protestante. il
Se puede incluso comprobar que estos fenémenos
religiosos tan diversos y complejos se han clasificado
con el término genérico de “protestantismo”, sin que
tal concepto sea usado de manera analitica y critica. El
crecimiento exponencial de nuevos movimientos reli-
giosos no catolicos romanos y la amplitud de las redes
constituidas estimularon la denuncia y la investigacion
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mas en el sentido de lo sensacional que desde un pun-
to de vista cientifico. Pocos han empezado por subra-
yar que una manifestacién tan compleja y plural de lo
religioso heterodoxo no podia a priori reducirse a la
idea de protestantismo. O para usar tal concepto, hu-
biera sido necesario hacer una demostracion contun-
dente de la filiacion o de la continuidad de estos mo-
vimientos religiosos con los movimientos religiosos en
Europa y los Estados Unidos entendidos como protes-
tantes. '

Ahora bien, cualquier observador perspicaz podria
convenir en que resulta atrevido reducir el conjunto de
movimientos religiosos nuevos en América Latina al
concepto de protestantismo, por la simple razon de
que la mayoria no se llaman a si misrhos protestantesy
menos reivindican una filiacion con los movimientos
de la reforma protestante. Ademas, habria que analizar
la relaciéon que mantiene el uso del término profes-
tantismo con la cultura inquisitorial que moldeé el in-
consciente colectivo iberoamericano a lo largo de cua-
tro siglos, para comprender por qué un buen numero
de investigadores latinoamericanos han sospechado y
percibido toda disidencia religiosa contemporanea
como un fenémeno “protestante sectario”. Cabe recor-
dar que desde el siglo xvi, los tribunales de la Inqui-
sicién ibérica han combatido, denunciado y perse-
guido a los herejes de las “sectas de Lutero, Moisés y
Mahoma”. Dado que el Islam nunca se asento en los
espacios coloniales, y apareci6 s6lo recientemente con
el siglo XX, y que el judaismo no sobrevivié sino por el
sesgo de la asimilacién marrana, el Gnico factor reli-
gioso (fuera de las llamadas idolatrias indigenas) con-
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tinuo fue la llamada herejia luterana y sus diferencia-
ciones posteriores. El concepto de “luterano” adquirio
la misma connotacién negativa que el de “turco” y de
“judio” en la conciencia popular latinoamericana. En
vista de la tardia presencia de comunidades judias y
arabes, de hecho el principal factor religioso percibido
como la esencia misma de la heterodoxia religiosa fue
el protestante. Parafraseando a Gruzinski (1988, p. 163),
se puede afirmar que el protestante se acerco asi a “la
serie de los réprobos, de los fantasmas y de las obsesio-
nes que asedia el imaginario de las sociedades ibéricas,
junto con los judios, los sodomitas y los brujos”.

* La amalgama de los términos de protestantismoy de
secta se fortalecié en el transcurso del siglo XIX en el
contexto del apogeo del ultramontanismo romano y
de la lucha contra la modernidad liberal. En la medida
en que el protestantismo estaba denunciado por la en-
ciclica Cuanta Cura (1864) como el primer paso hacia
las herejias modernas que desembocaba en el ateismo,
el clero catélico latinoamericano redobl6 el uso desca-
lificador del concepto. Las “sectas protestantes” fueron
denunciadas por conservadores y catolicos intransi-
gentes mucho mas alla de las oposiciones politicas pro-
pias del siglo XiX y perduraron a lo largo del siglo XX
en los escritos de los integristas catolicos. En esta situa-
cién no fue sorprendente ver surgir el uso del término
a principios del decenio de 1960, en el momento en el
cual se producia una polarizacion ideologica violenta
durante la Guerra Fria (1950-1990) y un crecimiento
exponencial de nuevos movimientos religiosos en la re-
gion. Ahora, se trataba de la misma amalgama de los
términos de protestantismo 'y de secta para denunciar el
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fenémeno; pero esta vez tanto por los circulos inte-
lectuales de derecha o de izquierda, como por la joven
generacion de sociélogos y antrop6logos, para quienes
el dogma marxista sustituia a la dogmatica inquisito-
rial. En este clima intelectual, numerosos panfletos se
dedicaron a forjar una “teoria de la conspiraciéon™ (Stoll,
1984), que no es mas que una repeticion de lugares
comunes de la cultura inquisitorial presentes en el'in-
consciente colectivo, Tal literatura se esforzé por de-
nunciar a las “sectas protestantes”, tildandolas de ser la
vanguardia del imperialismo estadunidense, de prepa-
rar la anexion de América Latina a los Estados Unidos,
de destruir la identidad nacional y la unidad de los
pueblos latinoamericanos, de ser el principal factor de
aculturacién, de anteceder a la invasion del capital
estadunidense, entre otras acusaciones.

Estos lugares comunes, recurrentes en la bibliografia
catélica desde el siglo xix, fueron atin mds sorprenden-
tes si se toma en cuenta que desde fines del decenio de
1960, valiosos estudios sociolégicos (Lalive d'Epinay
1968, 1975; Willems, 1967) se consagraron a proponer
una tipologia e interpretacion de los movimientos “pro-
testantes” que dificilmente ha sido superada.

Por lo tanto, la tarea que nos espera para clarificar la
situacion religiosa no catélica en Ameérica Latina es im-
portante. Pero el paso necesario de todo investigador
en ciencias sociales consiste en aclarar los conceptos
que usa y en definir la problematica que permite cons-
truir su objeto de estudio. Tal paso es aiin mas impor-
tante si se refiere a un objeto religioso, en la medida en
que los prejuicios o simpatias son mas difusos, menos
desechables, y afecten aspectos profundos de la misma
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identidad del propio investigador. Los sesgos anticleri-
‘cales se confunden con el ateismo metodolégico que
requiere toda investigacion que pretenda alcanzar cier-
ta posicion cientifica. De igual manera, el antiprotes-
tantismo o la defensa de tal ideologia conducen a exce-
sos similares. Por lo tanto, el acercamiento al tema de
la mutacién religiosa en América Latina se complica
por el mero hecho de que la mayoria de las investiga-
ciones existentes sobre los nuevos movimientos re-
ligiosos latinoamericanos aceptan « priori que €sos mo-
vimientos son protestantismos. No cabe duda de que
cierto nimero de movimientos religiosos latinoameri-
canos tienen evidente relacion con los protestantismos
forineos o se definen como tales. Sin embargo, para la
mayoria de los nuevos movimientos religiosos designa-
dos con la categoria de “pentecostalismos latinoameri-
canos”, este lazo no esti comprobado, en la medida en
que otras tradiciones religiosas, chaménicas por ejem-
plo, coexisten en ellos sin dificultad alguna. Ademas,
un sinntimero de nuevos movimientos religiosos se re-
fieren a otras tradiciones religiosas exogenas, orien-
tales por ejemplo; otros retoman aspectos de las creen-
cias religiosas prehispanicas y afroamericanas o se
refieren a cultos modernos provenientes de horizontes
‘distintos. Para complicar el cuadro, ciertos cultos cato-
licos no romanos parecen también desarrollarse en lo
\que se puede concebir como una nebulosa de heterodo-
xias o de pricticas religiosas que prosperan al margen y
en contra de la institucionalidad catolica romana.

Esta heterogeneidad constitutiva del objeto que nos
interesa dificulta el abordarlo. A prieri, uno necesita
‘preguntarse qué pueden tener en comun, por e¢jem-

23



plo, las umbandas afrobrasilenas, los pentecostalismos,
los milenarismos catélicos, los protestantismos evangé-
licos y los movimientos religiosos orientales. Por otra
parte, los contextos geograficos, fisicos, culturales y po-
liticos tan variados hacen dificil encontrar una expli-
cacién comun para estos fenémenos efervescentes y
atomizados. Sin embargo, la expansion y la generaliza-
cién del fenémeno de fragmentacion del campo reli-
gioso en todos los paises de la region y en los diferen-
tes contextos urbanos y rurales conducen al investigador
a buscar principios explicativos suficientemente gene-
rales para encontrar el camino hacia una interpreta-
cién coherente que vaya superando los multiples estu-
dios de casos con bajo poder explicativo.

Los fenémenos que llaman nuestra atencion los en-
tendemos como religiosos. En cierto sentido conven-
dria definir lo que es una religion. Al respecto, la defi-
nicién que ofrece Daniéle Hervieu-Léger (1993, p. 119)
puede ser relevante para nuestro objeto, en la medida
en que introduce la nocién de temporalidad: “una
religién es un dispositivo ideolégico, practico y simbéli-
co, a través del cual se constituye, se mantiene, se des-
arrolla y se controla la conciencia (individual y colecti-
va) de pertenecer a un linaje creyente peculiar”. El
creyenté no surge de la nada, la innovacién no ocurre
en el vacio. Al contrario, es un esfuerzo de enraiza-
miento en und filiacién histérica. La ruptura con el
universo catélico que puede caracterizar a los movi-
mientos religiosos latinoamericanos actuales, puede
ser asi “una manera de salvar este lazo fundamental
con un linaje de creencias”. La religién, por lo tanto,
es un trabajo sobre la memoria, y la innovacién religio-
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sa es una nueva manera de elaborar esta relacién con
la memoria del sujeto social individual y colectivo.

Sin entrar en un amplio debate en torno a los tipos
de sociabilidad religiosa, cabe recordar la tipologia cla-
sica elaborada por Troeltsch (1952) y Weber (1944),

* para explicar el uso del concepto sociologico de “sec-
ta”. El tipo ideal “Iglesia” define una sociedad religiosa
que abarca al conjunto social, se beneficia de una legi-
timidad histérica y modela los valores y comportamien-

~ tos religiosos del conjunto del abanico social, de tal
manera que el actor social nace en la “Iglesia” y le perte-
nece, sin nunca haber necesitado adherirse a este tipo
de organizacién. Su estructura de poder es burocratica
y su autoridad descansa en un “carisma de funcién”.
En América Latina, la Iglesia catélica romana es la prin-
cipal sociedad religiosa que corresponde al tipo ideal
de “Iglesia”. Al contrario, el concepto de “secta” remite
a la adhesion voluntaria a un grupo constituido en torno
a un lider carismitico, en ruptura latente o manifiesta
con los valores y los comportamientos dominantes. La
mayoria de los nuevos movimientos religiosos latinoa-
mericanos corresponden al tipo ideal de “secta”, Para
entender la diversidad de los movimientos religiosos
no catdlicos en América Latina, uno puede afinar la ti-
pologia weberiana de secta. Por ejemplo, Lalive d'Epi-
nay (1975) ha ofrecido una tipologia que coloca los
fenémenos religiosos protestantes en Ameérica Latina
en un continuum desde la secta hacia la “secta estableci-
da”, la “denominacién” y la “ecclesia”. Este modelo util
en el marco del estudio de los protestantismos se revela
problemitico para abarcar al conjunto de movimientos
religiosos no catélicos. Por lo tanto, aun si'el uso del
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concepto sociologico de “secta” puede parecer reduc-
tor, nos remite al universo de los movimientos reli-
giosos no catélicos en la medida en que todos, para
construirse y extenderse, tienen que entrar en una di-
namica conversionista de confrontacién con la “Igle-
sia”, con base en un tipo de autoridad carismatica. Por
supuesto, un movimiento sectario reciente se distingue
de otro de mis larga duracién que se ha confrontado a
la necesaria “rutinizacion del carisma” y a la no menos
necesaria adaptaciéon al mundo que lo rodea. La “secta
establecida” es menos combativa y se transforma even-
tualmente en una “denominacién” en la medida en
que comparte y acepta el ethos dominante a la vez que
se racionaliza y burocratiza. Por lo pronto, la inmensa
mayoria de los nuevos movimientos religiosos en Amé-
rica Latina corresponden al tipo secta y eventualmente
al tipo secta establecida. Otros pueden ser meros “cul-
tos”, sin mucha estructura, ni una dindmica de ruptura
tajante.

Con la perspectiva de analizar la mutacion religiosa
que vive América Latina, este ensayo se fundamentara
en la literatura histérica, antropolégica y sociolégica
existente sobre el fendmeno religioso no catélico ro-
mano. Siete capitulos ordenaran nuestro camino. En
un primer momento, me propongo reconstruir la evo-
lucién del campo religioso latinoamericano contem-
poraneo desde la Independencia hasta el decenio de
1950, con el fin de entender la relaciéon que América
Latina mantuvo con la modernidad en materia de reli-
gion. En segundo lugar, trataré de establecer el estado
de la situacién examinando los datos cuantitativos dis-

_ponibles. Un tercer capitulo intentara encontrar los

~
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factores del cambio, las causas econoémicas, politicas y

sociales de la mutacién religiosa. Los dos capitulos si-

guientes tratardn del cambio religioso en los contextos
rural y urbano. Luego abordaré las consecuencias poli-

‘ticas de las mutaciones en curso. Por tltimo, intentaré

analizar los lazos entre mutacién religiosa y desarrollo.
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I. LA CUESTION RELIGIOSA
EN LA MODERNIDAD LATINOAMERICANA

PARA entender la actual situacion religiosa de América
Latina es imprescindible analizar la relacion peculiar
que los espacios coloniales mantuvieron con la mo-
dernidad. En cierto sentido, se puede decir que los es-
‘pacios coloniales ibéricos nacieron con ésta, aun cuan-
do unos movimientos precursores antecedieron en dos
o tres siglos la ruptura implicada por la incorporacion
de los espacios americanos a Occidente. El siglo xvi
fue el momento privilegiado en que la aceleracion del
tiempo y la conciencia del cardcter cerrado del mundo
tuvieron consecuencias abruptas sobre la manera en
que Occidente tuvo de percibirse a si mismo. La auto-
nomia del sujeto y de la razén se construyeron sobre
-estos cambios radicales en la percepcién de si mismo y
de su relacion con el otro, que marcé desde entonces
el desarrollo de Occidente. El Occidente, que hasta fi-
nes del siglo xv habia permanecido marginal en la his-
toria humana, se volvi6 totalizador y capaz de imponer
al mundo su comprension del tiempo y del espacio. A
eeste proceso de autonomia de la razén y de imposicion
de valores occidentales a escala mundial en un proce-
50 de aceleracion del tiempo lo podemos llamar mo-
dernidad.

Por lo tanto, los espacios coloniales ibéricos nacie-
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ron con la modernidad, a la cual se vieron incorpora-
dos de manera violenta e irreversible. A la vez, y en la
medida en que la cristiandad europea se dividia por los
movimientos de reformas religosas entre un norte pro-
testante y un sur catolico, estos espacios participaron
de cierto tipo de modernidad econémica, politica y re-
ligiosa. Se podria considerar la Espana de Carlos Vy de
Felipe II un espacio politico religioso, que de hegemé-
nico al principio del siglo xv1, se volvié subordinado al
final del mismo siglo. Esta subordinacién fue determi-
nada por derrotas militares espafiolas en el control de
las rutas comerciales (1588), por la funcion siempre
mis marcada de intermediario que Espana cumplio en
el comercio internacional, cuyos centros se volvian ha-
cia el norte de Europa, hacia los puertos de Amberes,
Amsterdam y Londres, sucesivamente. En lo politico y
religioso, Espana se transformd en la defensora del An-
tiguo Régimen de cristiandad catdlica frente a modelos
religiosos y politicos nuevos, que surgian poco a poco
con la Revolucion inglesa del siglo XviI.

La consecuencia de tal posicion fue el cierre de los
espacios coloniales ibéricos a las ideas y practicas de la
modernidad religiosa y politica, cuyo instrumento fue
la Inquisicién. En lo religioso, lo que nos interesa es
que la Reforma catélica (Contrarreforma) posterior al
Concilio de Trento (1545-1563) favoreci6 una rica cul-
tura barroca. Se pueden subrayar dos elementos claves
de esta cultura catélica colonial. Por un lado, el sincre-
tismo religioso; por el otro, el arte barroco. El sincretis-
mo religioso tuvo como expresion genuina a las ma-
riologias coloniales. Lafaye (1%77), en particular, ha
subrayado la importancia de estas hierofanias en la
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construccion del protonacionalismo mexicano. En to-

. dos los espacios coloniales surgieron simbolos religio-

sos de la identidad plural, indio-afro-iberoamericana,
que a la larga iban a transformarse en potentes instru-
mentos de afirmacién de identidades politicas inde-
pendientes. La importancia politica de estos fenome-
nos religiosos residio en la geografia sagrada y politica
a la vez que permitian construir. Los centros religiosos
hegemonicos se encontraban rodeados de centros me-
nores, subordinados e integrados en extensas redes de
relaciones de reciprocidad y redistribucion del exce-
‘dente simbodlico. Hubo, por cierto, un doble proceso:
por un lado la apropiacién de ciertos elementos del
cristianismo ibérico por las masas indias y negras, quie-
nes lograron asi reconstruir sus identidades amenaza-
das, como lo ha mostrado Carmagnani (1988) en el
contexto de Oaxaca de los siglos Xvi y XvII; por otro
lado, los potentes mitos integradores barrocos fueron
fomentados y recuperados por las elites criollas como
instrumentos de una lucha incipiente y siempre mas
firme contra las burocracias peninsulares durante los
siglos xvil y xviil. En los espacios ibéricos coloniales, la
religion catélica representé mis que el aspecto cultu-
ral, el medio de legitimar relaciones sociales desiguales
y piramidales cuya expresion pictérica fue el cuadro de
castas del siglo xvi. 3
- Para entender la fuerza integradora del catolicismo
olonial y la diferencia radical de esta expresion con
las mentalidades y practicas de la modernidad religiosa
protestante, cabe acercarnos al arte barroco. Aun cuan-
0 se impqrté de la peninsula ibérica, el barroco se
molde6 perfectamente a la sensibilidad de las poblacio-

LN
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nes coloniales, que lo adoptaron por un trabajo de re-
elaboracién estética. Como lo seniala Octavio Paz, el ba-
" rroco colonial exagera los modelos de origen, en un
tipo de delirio de la forma que impregna a los altares,
retablos y fachadas de los edificios religiosos. Esta “lo-
cura” del barroco coincidié, tanto en Brasil como en
las posesiones espaiolas, con el apogeo de la explota-
cién minera del siglo xviil. Esto permitié una deco-
raciéon con base en dorados, y la riqueza minera favore-
ci6 la construccién de iglesias que rivalizaban las unas
con las otras por la originalidad de sus decoraciones.
Los escultores indigenas y negros dejaron trazos de su
estética particular, y contribuyeron asi a la apropiacion
original de un arte importaclo, Exuberancia del color y
de la forma, manifestacién de una sensualidad a flor de
piel, el barroco americano es el simbolo del triunfo
de la pasion sobre la razén, de la ostentacion sobre el
ascetismo. Este arte barroco “invisti6 la realidad con una
formidable carga de imaginacién y buscé transformar
el mundo visible en fiesta, es decir, intent6 poner la ac-
tividad productiva al servicio del goce” (Duvignaud,
1973). Antitesis del desprendimiento y de la sobriedad
puritana, el barroco americano es también la expresion
de una cultura religiosa radicalmente opuesta a la del
protestantismo. Fue una manifestacion del triunfo
del espiritu de la Contrarreforma en el seno de los
espacios coloniales. Es sin duda ahi donde reside la
caracteristica més importante de la identidad colonial
que se impuso, distinguiéndose a la vez del mundo
indigena y de las metrépolis ibéricas. Se trato de una
sociedad en pleno arranque econémico y cultural, mu-
cho mas prospera, por ejemplo, que la Nueva Inglate-
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rra del siglo xviil. Pero, a la inversa de ésta, las socieda- "
des coloniales, ancladas en una modernidad subordina-
day a la defensiva, quedaron cerradas. Las ideas moder-
nas y democraticas fueron prohibidas y perseguidas. La
fuerza conjugada del catolicismo politico y estético
contribuyb a conformar una cultura religiosa y politica
inf_‘_dtegradora y legitimadora de las asimetrias sociales y
raciales, sin que se creara un espacio religioso y filoso-
fico critico, como habia ocurrido en Europa con la do-
ble influencia de las reformas protestante y de las
Luces.

CONTINUIDAD RELIGIOSA

Podemos preguntarnos si las independencias y el surgi-
miento de los Estados-naciones durante la primera mi-
tad del siglo X1x cambiaron esta realidad o no. Por cier-
to, los modelos politicos republicanos implicaron una
ruptura con el orden monarquico colonial. En este
sentido se puede decir que la modernidad politica fue

impuesta por las elites criollas que remplazaron a las

burocracias ibéricas. Pero, como lo anticipé Halperin

Donghi (1987), el temor a las chusmas y a las posibles

naciones indigenas o negras “eliminé todo motivo de-

‘mocratico de este primer liberalismo”. Los privilegios
corporativos se siguieron manteniendo y en particular

el de las iglesias catdlicas nacionales. El catolicismo fue
percibido, a justo titulo, como la inica fuerza capaz de
mantener la integracion y cierta unidad nacional na-

~ ciente. Por lo tanto, los principios de la modernidad

religiosa, la tolerancia religiosa y la libertad de cultos

' no fueron aceptados, con excepcion de la primera, y
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ello por la fuerza de las negociaciones comerciales bi-
laterales, para sibditos de otras potencias Ginicamente
o por el anhelo de favorecer una inmigracion que de-
bia permitir blanquear la razay establecer una relacion
mas favorable para los criollos frente a las demas castas,
abolidas juridicamente, pero que constituian fuerzas
sociales potencialmente amenazantes.

El clero, activo participante de los movimientos inde-
pendentistas y de las nacionalidades que surgian, fue
un potente factor para mantener el orden juridico he-
redado en lo que toca a la religion. La consecuencia fue
que la América Latina independiente naci6 a la mo-
dernidad juridica antes de nacer a la modernidad reli-
giosa. La tardia aceptacion de la libertad de cultos no
permiti6 asentar en las conciencias los principios, que
s6lo una reforma religiosa catolica o una reforma laica
hubieran permitido afianzar. Una fraccién minoritaria
del clero intentd conciliar catolicismo y liberalismo, y
asf poner las bases de un amplio movimiento de refor-
ma catdlica, pero fue'marginada. Ademas, las preten-
siones regalistas de los Estados nacionales condujeron
a las iglesias catolicas de cada Estado-nacién a adoptar
posiciones antirrepublicanas, defendiendo los privile-
gios corporativos adquiridos. Todas las constituciones
de la primera mitad del siglo XIX defendieron las pre-
rrogativas del catolicismo como religién exclusiva por-
tadora de la identidad nacional. Tal actitud de modera-
cién por parte de los liberales en el poder condujo a la
confrontacién, en la medida en que los principios reli-
giosos y politicos que defendia la Iglesia se oponian a
la modernidad liberal, que tenia que articular el libre co-
mercio y la libre circulacién de las ideas, religiosas o no.
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EL PARTEAGUAS LIBERAL

En este sentido, los movimientos politicos armados de
caracter liberal fueron, a partir de la segunda mitad del
siglo XIX, un parteaguas violento en la historia contem-
poranea de América Latina, en la medida en que impu-
sieron por la fuerza un proceso de secularizacion. La
Constitucién mexicana de 1857 y las Leyes de Reforma
que la completaron representan el documento politi-
_co que ejemplifica esta voluntad de hacer regresar a la
Iglesia catdlica a las sacristias y a la privacidad de las
conciencias. En los demas paises de la regién fueron pro-
mulgadas constituciones menos radicales que dejaron
en posicion privilegiada a la Iglesia catélica, recono-
ciendo progresivamente el derecho a la libre practica
de otros cultos. Tal proceso liber las fuerzas econmicas
‘e intent6 construir modelos democriticos igualitarios,
que fueron rapidamente desechados por regimenes
‘oligirquicos liberales. Pero las consecuencias fueron
“decisivas en lo religioso, por la separacion que se impu-
so entre Iglesia y Estado, por la secularizacion del re-
gistro civil y por la progresiva inscripcién de la toleran-
 cia religiosa y de la libertad de cultos en la mayoria de
las constituciones. En este sentido se puede afirmar
que la modernidad religiosa de América Latina empe-
6 con los movimientos de reforma liberal triunfantes a
partir de la segunda mitad del siglo XiX. :
~ La primera consecuencia fue la fragmentacion res-
tringida del campo religioso. Sociedades religiosas nue-

- vas (protestantes, espiritas, teosoficas, positivistas en

Brasil) o pararreligiosas. (francmasoneria) surgieron des-
de los espacios geograficos liberales entre minorias en
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transicion de la sociedad rural hacia su integracion en
las redes de la economia de mercado. Estas nuevas for-
mas de religiosidad quedaron restringidas a las mino-
rias religiosas activas que participaban de los movi-
mientos liberales minoritarios, aunque en el poder.
Por lo tanto, la reforma politica liberal no tuvo la posi-

bilidad de prosperar a la par con un fuerte y extendido.

movimiento de reforma religiosa. Sin duda, en ello re-
side el caracter tragico de este liberalismo, que tuvo
que construirse en contra de su cultura religiosa catoli-
ca, sin encontrar un camino hacia una reforma religio-
sa que hubiera facilitado el acceso a un pluralismo reli-
gioso y cultural. El anticlericalismo fue la expresion de
este destino tragico del liberalismo latinoamericano,
confrontado continuamente a la resistencia exitosa del
catolicismo, apoyado en la religiosidad de las masas.
Ningtn movimiento de reforma religiosa acompano el
enorme impetu politico del liberalismo radical. El anti-
clericalismo fue por lo tanto la respuesta del liberalis-
mo radical a la intransigericia de la Iglesia catolica frente
a las reformas politicas impuestas. Este anticlericalismo
fue mas un acto agresivo, como en Uruguay, o defensi-
vo, como en la Constitucion mexicana de 1917, que
parte de un programa de reforma intelectual y moral.
En Uruguay, por ejemplo, en 1919, el liberal Batlle y Or-
déiiez intent6 rebautizar por decreto el calendario cris-
tiano con festividades laicas; asi, “la Inmaculada Con-
cepcion (8 de diciembre) se llamé ‘Dia de las playas’;
Navidad (25 de diciembre), el ‘Dia de la familia’; los
Reyes Magos (6 de enero), ‘Dia de los nifios’, y la Se-
mana Santa, ‘Semana de turismo'” (Prien, 1985, p.
575). Tales excesos revelaron més bien la incapacidad
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de las minorias liberales para ofrecer alternativas que
no fueran religiosas o una verdadera cultura laica a las
masas que pretendian regenerar. Estas quedaron des-
esperadamente en manos de la Iglesia catélica, segu-
ras y sumidas en la desgracia econémica que las mar-
ginaba. Es por eso que, sin ninguna perspectiva de
reforma religiosa, intelectual y moral, el camino pare-
cia trazado hacia la convergencia autoritaria de las mi-
norias en el poder y del actor religioso tradicional, la
Iglesia cat6lica, tnica institucion capaz de ejercer un
verdadero control sobre las masas. Asimismo, el siglo
XIx finalizé con un retorno a la alianza del trono y del
altar, alianza que reforzé la hegemonia de las elites
criollas sobre las masas indigenas, negras y mestizas. A
la vez, las elites liberales y la Iglesia habian instaurado
una tragica distancia entre el discurso y la realidad. Esa
fue una de las caracteristicas principales del nuevo or-
den politico triunfante a fines del siglo XIX, o sea el
asentar su poder sobre la ambigiiedad terminologica.
Entre el concepto de democracia liberal inscrita en la
ley y la realidad social y politica existia una escision que
fue mas que un desfase entre la palabra y la accion.
Mientras se decretaba la practica del voto, las eleccio-
nes eran falseadas; mientras las redes escolares se am-
pliaban, las masas permancciau analfabetas; mientras
la propiedad privada era un derecho universal, solo una
minoria se apropiaba de los bienes y de los servicios.

La segunda consecuencia fue el renuevo de un cato-
licismo dinamico, antiliberal y capaz de negociar con
los poderes liberales en turno. De hecho, después de los
serios perjuicios economicos y politicos sufridos, las
iglesias catdlicas nacionales lograron restaurar su mo-
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mentineamente amenazada hegemonia sobre la socie-
dad civil. Esto se tradujo en movimientos catélicos em-
prendedores, como lo fue en un primer momento el
“catolicismo social” y luego la Accién Catdlica. La meta
era recatolicizar a la sociedad. La estrategia de consa-
gracién de cada pais a un simbolo mariologico (Méxi-
co, 1895; Brasil, 1930) y las consagraciones al Corazon
de Jests fueron un eficaz instrumento para consolidar
la identificacién entre catolicismo y nacionalidad. De
manera mucho mas marcada que en Europa, la Iglesia
catélica latinoamericana logré pasar de una “guerra de
posicion a una guerra de movimiento”, segin la termi-
nologia de Emile Poulat. Asociaciones, sindicatos, pren-
sa, escuelas, universidades, todos adjetivados catolicos,
fueron el potente instrumento para restablecer el peso
institucional catélico sobre la sociedad civil.

Eso condujo a todos los paises de la region al des-
arrollo de una modernidad paradéjica: el Estado inten-
taba desesperadamente secularizar a la sociedad civil
por la educacién, socialista a veces, mientras la socie-
dad civil se resistia, condicionada en sus practicas y
mentalidades por un catolicismo antiliberal y antimo-
derno. Cada vez que el Estado quiso rebasar esta fron-
tera bien delimitada, se encontré confrontado con una
fuerte resistencia, cuyas manifestaciones ejemplares lo
fueron la guerra cristera (1926-1929), en México, el
pais mas secularizado de América Latina, o los mesia-
nismos brasilefios esporadicos, en particular el del pa-
dre Cicero, en Juazeiro, Ceard, desde 1872 hasta su
muerte en 1934. Lo mas impresionante del caso fue la
capacidad que demostraron las iglesias catolicas nacio-
nales para mantener su influencia sobre las masas y so-
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bre los sectores medios utilizando constantes innova-
ciones organizativas, desde los circulos catélicos de fi-
nales del siglo Xix hasta los movimientos de Accion
Catolica surgidos a partir del decenio de 1920. Fuerte
por la hegemonia recobrada sobre las masas, el catoli-
cismo logré durante la primera mitad del siglo XX una
posicion de fuerza para reconquistar un modus vivendi
con todos los Estados nacionales. Agitando el supuesto
peligro de invasion protestante por parte del potente
vecino estadunidense o volviéndose el mas activo fren-
te de lucha contra la amenaza comunista, el catolicis-
mo parecia el defensor del nacionalismo y de la civiliza-
¢cién cristiana y occidental. De hecho, con excepcion
de México, en todos los paises de la region las iglesias
nacionales consiguieron relaciones favorables con el
Estado, a través de concordatos. Este triunfo del catoli-
cismo ante las embestidas de los liberalismos era evi-
dente a fines de la década de 1940 y al inicio de la de
1950, cuando, en Argentina, el primer peronismo se
apoyaba en ella, o cuando, como en Guatemala, la Igle-

sia catblica se volvia uno de los instrumentos mas

potentes para derrocar al régimen liberal de Jacobo
Arbenz. Signo del espacio reconquistado, por esas fe-
chas, es que todos los paises, menos México, mantenian
relaciones diplomaticas con el Vaticano.

:Cémo podria describirse el campo religioso latinoa-
mericano fruto de esta reconquista de la sociedad civil,
cuando se cred el primer organismo de coordinacion
continental de los obispos cat6licos, con la celebracion
de la primera Conferencia Episcopal Latinoamericana,
CELAM, en Rio de Janeiro, en 1955? En primer lugar, se
observaba en cada Estado-nacién una Iglesia catolica
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fuertemente organizada con extraordinaria expansion
episcopal, si se toma en cuenta que bajo el pontificado
de Pio XII (1939-1958), las jerarquias episcopales lati-
noamericanas habian pasado de 168 a 436 obispos para
los 22 paises de la region. Por otro lado, el Vaticano
mostraba su enorme interés y voluntad politica para la
primera regi6n catolica del mundo, con la creacién de
una Comisién Pontificia para América Latina, en 1958.
En el nivel diplomatico, “mientras en 1914 no habia nin-
giin embajador de América Latina en el Vaticano y s6lo
siete ministros plenipotenciarios, y en América Latina,
una nunciatura en Brasil, una internunciatura en Chile
y cinco delegaciones apostolicas” (Meyer, 1989, p. 212),
ya para la década de 1950 habia intercambios diploma-
ticos con todos los paises de la region, excepto con Meé-
xico, pais en el que finalmente se instauré en 1992. El
centralismo romano y la fuerte presencia de un clero
europeo hacian de las estructuras catélicas un instru-
mento décil a los lineamientos de la politica eclesiasti-
ca vaticana y a una teologia neotomista antimoderna,
portadora mds bien de una “modernidad catélica”. El
instrumento de difusién de los ideales catélicos en el
seno de la sociedad civil lo constituian la accién de las
vanguardias catélicas, asi como los distintos movimien-
tos de Accién Catélica, articulados, en lo politico, con
J]a Democracia Cristiana, cuyos cuadros se educaban en
el sistema escolar catdlico, en manos de 6rdenes reli-
giosas entre cuyos miembros habia muchos sacerdotes
€Uropeos.

A este espacio de la catolicidad jerarquicay organiza-
da se sumaba el universo del catolicismo de las masas,
que no pretendo describir dada la multiplicidad de sus
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manifestaciones; solamente subrayaré su intrinseco
lazo con el catolicismo jerirquico. Muchas veces se ha
usado al respecto el término de “religién popular” para
subrayar su autonomia relativa frente al catolicismo je-
rirquico. Por supuesto, conviene indagar acerca de
esta categoria tan vaga de “popular”, carente de limites
precisos. Desde un punto de vista socioldgico, cabe
preguntarse si existe una religion popular, auténoma,
distinta del catolicismo dominantegstomando en cuenta
que todas las practicas sociales se encuentran reguladas
por instancias que hacen autoridad y que por lo tanto
el catolicismo “popular” obedece, como los demas ca-
tolicismos, a la misma regulacién institucional. El catoli-
cismo popular no escapa a su relacién de subordina-
cién al poder religioso y a una forma de division del
trabajo religioso en el seno de un mismo catolicismo
que toma diversas formas de expresion. El flujo de fie-
les catélicos que llevan sus santos patronos a ser bende-
cidos por los sacerdotes autorizados y legitimos confir-
ma en el tiempo y en el espacio la constante empresa
de regulacién de la demanda ritual por los poseedores
legitimos del poder religioso. A lo mejor se puede consi-
derar cierta autonomia relativa de las practicas reli-

_  giosas catélicas populares en la medida en que pueden

ocurrir “desvios” frente a los cuales la institucion catolica
puede desarrollar actitudes de represion, tolerancia o
aun de apoyo selectivo con fines mas sutiles de control.

Por lo tanto nos parece atinada la interpretacion que
Jean Meyer ofrece de esta realidad compleja y multiple:
“entre los cultos y las devociones modernas del catoli-
cismo popular, abundan los que toman raiz en la poli-
tica de compromiso y de recuperacién llevada por la
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Iglesia con vistas de absorber y recuperar todo lo que
puede serlo: cultos marianos, peregrinaciones, proce-
siones por la lluvia y las cosechas, ritos penitenciarios,
grandes procesiones con ocasion de las fiestas de la Vir-
gen, de los santos patronos, de la Semana Santa” (Me-
yer, 1989, pp. 348-349). Este catolicismo polimorfo
cubria la inmensa mayoria de las manifestaciones reli-
giosas latinoamericanas en lo que podia parecer una
cultura catdlica integrada. Es lo que hacia que catolicis-
mo y nacionalidad coincidieran en la medida en que
pocas expresiones religiosas quedaban fuera del abani-
co religioso integrado al catolicismo. El catolicismo
habia marcado las pricticas sociales y las mentalidades
desde la Colonia y seguia haciéndolo.

En 1950 era dificil advertir expresiones religiosas en
América Latina que no fueran catélicas o que no tuvie-
ran un lazo estructural con las jerarquias catolicas. En
las regiones con poblacion de origen africano, los can-
dombes, las umbandas y el vudit combinaban elemen-
tos heredados del simbolismo africano con simbolos
cristianos. Los “orixas” se identificaban necesariamente
con algin santo cat6lico y asumian una posicion subal-
terna frente al orden catélico. Los Gnicos movimientos
religiosos que escapaban a la esfera catdlica eran mino-
rias, numéricamente insignificantes: protestantes, espi-
ritas, teosoficas, francmasonas, que nutrian un frente
anticatélico desde posiciones mas politicas que reli-
giosas. Aparte de estos disidentes, estrechamente vin-
culados con el liberalismo politico, habian surgido mo-
vimientos religiosos nuevos, pentecostales, entre los
pobres y marginados del campo y de la ciudad, que lla-
maban la atencién sélo por su excentricidad. En 1920,
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un periédico liberal de Santiago de Chile, El Mercurio,
tachaba al primer movimiento pentecostal de la re-
gion, surgido en Valparaiso en 1910, como cisma de
una iglesia protestante, de “fanatismo enfermizo” y lo
describia como “un escandalo alrededor de un grupo
de faniticos que se entregan a actos de fanatica exalta-
cion y pretenden tener visiones, hacer curaciones y
todo lo que es usual en estas enfermedades mentales”;
en 1920, a otro periédico liberal chileno “se le antoja-
ba llamar eso una ceremonia de indigenas”. Para fines
dcl_ decenio de 1940, estas “ceremonias” habian creci-
do en otros paises, como en México ya desde 1914 0 en

" Brasil desde 1910, pero sin relacion aparente y queda-

ban limitadas en sus manifestaciones y despreciadas
por el origen humilde de sus dirigentes y sus simpati-
zantes. Por lo tanto, el orden catélico predominaba en

afectado por las tentativas secularizantes de los Estados
liberales.

De hecho, la secularizacion no habia pasado de ser
algo superficial. Estaba en las leyes, pero no en la prac-
tica social. Ningtn proceso de laicizacién habia podido
arraigar en profundidad. Quizas sea ésa la gran dife-
rencia existente entre la modernidad latinoamericana
y la francesa o la europea. En Europa, los siglos XIX y
habian conducido a un proceso acelerado de seculari-
zacion, vale decir de relegacion de la religion a la es-
fera de la privacidad. En el decenio de 1950, las estadis-
ticas revelaban la baja continua deda practica religiosa,
la disminucién de la vocacion sacerdotal, Ia margima-

 lizacién social y politica del discurso religioso. Eso hizo
~ que algunos creyeran en el fin de la religion y que otros
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subrayaran su sobrevivencia como remanente de un
mundo en vias de desaparicién, premoderno, superado
por la razon instrumental y por la irrupcién de la so-
ciedad de consumo. Todos los observadores concorda-
ban en comprobar, por lo menos, que la religién ya no
se hallaba en el centro de las sociedades europeas. El
universo religioso habia estallado y se encontraba rele-
gado en la subjetividad de los actores sociales. Algunos
hablaron aun de una “religién invisible” (Luckmann,
1973), otros de una “ciudad secularizada” (Cox, 1968).

Aunque no dispongamos de estadisticas al respecto,
la practica religiosa en América Latina era, por el con-
trario, constante. El clero era insuficiente no por el im-
pacto de la secularizacion, sino por causas heredadas de
Ja Colonia, en particular por el acceso restringido de in-
dios y negros a la funcién clerical, y con todo se man-
tenia gracias a la aportacién extranjera. El papel politi-
co del catolicismo parecia intacto, a pesar de un siglo
de anticlericalismo activo llevado desde el inicio de las
reformas liberales. Las virgenes mandaban todavia a
muchos ejércitos, las jerarquias catolicas servian a me-
‘nudo de arbitros en casos de conflictos internos e in-
ternacionales, la presencia de los signos de la fe se
manifestaba en la prictica diaria de las masas per-
signandose al pasar frente a las iglesias, como ante las
numerosas estatuas publicas de Cristo Rey; los nuncios
desarrollaban una activa presencia diplomatica y los
concordatos estrechaban los lazos entre los Estados y la
Iglesia catolica romana. Esta habia logrado mantenerse
como una organizacion que abarcaba‘todos los sec-
tores sociales y que conservaba una posicion oficial, a
pesar de la separacion entre la Iglesia y el Estado, vi-
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gente en casi todos los paises. El catolicismo con sus
ritos y simbolos seguia otorgando sentido a los aconteci-
mientos de la vida individual y colectiva. Era todavia el
principio organizador de la vida social y moral. Excep-
tuando algunos fenomenos religiosos nuevos, como los
pentecostalismos, el orden catélico parecia intacto.
Ninguna intentona galicana habia podido prosperar.
Las iglesias catélicas cismaticas habian sido s6lo unos
ensayos fracasados en el México liberal de 1860 y anti-
clerical de 1925, o en la Venezuela de Guzman Blanco
de 1880. Los estados liberales no habian logrado impo-
ner a la Iglesia catolica el viejo regalismo colonial, y
ésta mas bien habia conquistado mayor autonomia
frente al Estado. Las sociedades protestantes se veian
sin porvenir en un continente donde quedaban restrin-

gidas a minorias liberales, que las apreciaban ante todo

por sus servicios educativos, como lo habia visto con
claridad José Carlos Mariitegui (1928). El espiritismo
que habia prosperado al final del siglo XiX en el marco
del liberalismo, se encontraba, un siglo después, lleva-
do hacia un proceso de sincretismo con los espiritua-
lismos catélicos. La franemasoneria perduraba frag-
mentada en logias y obediencias rivales, cayendo en el
esoterismg y el simbolismo abstracto y especulativo. El
1iberalismu, privado de toda mediacion reformista ha-
cia las masas, se encontraba impotente frente a las
abruptas transformaciones economicas que habia en-
caminado y a las consecuencias sociales y politicas que
conllevaban. ,
En otras palabras, el campo religioso seguia domina-
do por un catolicismo que lograba imponerse a la so-
ciedad y al Estado, a pesar de los intentos repetidos por
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reducirlo a sus sacristias. Por lo tanto, en esa década de -

1950, el cambio no parecia tener que ser religioso; mas
bien las condiciones parecian maduras para un pro-
ceso de cambio revolucionario, politicoy econdmico,
que sacudiera a las sociedades latinoamericanas a lo
largo de las décadas de 1960 y 1970. Para la intelectua-
lidad universitaria, las guerrillas y las revoluciones so-
cialistas parecian ser el instrumento privilegiado para
la transformacién de las masas y de las sociedades. La
Revolucién cubana de 1959 y su radicalizacién marxis-
ta de 1961 se volvian el simbolo del cambio econémico
y politico radical con una exitosa movilizacion de las
masas hacia la educacién, como con la erradicacion del
poder de la Iglesia catélica en conformidad con el anti-
clericalismo de antano. Frente a esta amenaza para las
elites econémicas y politicas latinoamericanas, en una
situacién de cambio econémico, demografico, migrato-
rio acelerado, las resistencias autoritarias se manifesta-
ron con golpes militares recurrentes que bloquearon
las aspiraciones al cambio radical. En este contexto po-
litico polarizado, nadie podia ni parecia sospechar que
se preparaba calladamente una mutacion religiosa en-
tre los marginados del campo y de las ciudades. Las ma-
sas debian seguir domesticadas bajo la tutela de las dicta-
duras militares o movilizadas bajo la conduccion de las
revoluciones. Antes de explicar las causas de la muta-
ci6n religiosa que ocurri6 a partir de entonces, hace
falta medir la importancia numérica de este cambio,
percibir los sectores sociales que iban a romper con la
hegemonia catélica y delinear la geografia de esta mu-
danza religiosa.

’
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I1. LAS CIFRAS Y LA GEOGRAFIA
DEL CAMBIO RELIGIOSO

Para dar cuenta de los cambios religiosos en curso en
todos los paises latinoamericanos y que se aceleraron a
partir de la década de 1950, es imprescindible procu-
rar la mayor precision posible. Antes de lanzarnos ha-
cia tal busqueda, se necesita saber con qué se cuenta.
No hace falta enumerar las distintas organizaciones
religiosas. Son demasiado numerosas y ademas se trata
de un universo en constante expansion y redefinicion.
Asi, en México, el registro que empezo a levantar el De-
partamento de Asuntos Religiosos de la Secretaria de
Gobernacion en 1992 contaba con una lista no exhaus-
tiva de mas de 1700 sociedades religiosas, incluyendo a
las catdlicas. Establecer listas de sociedades religiosas
puede ser ttil para el poder politico, pero de poco va-
lor para el soci6logo, a no ser que permitan registrar la
importancia relativa de cada una y conocer su alcance
regional o nacional. Para eso, se necesita saber dénde
se concentran las sociedades religiosas, a qué tipo de geo-
grafia social y econémica responden. Con este fin, mas
que listados, dos tipos de fuentes son ttiles: el registro
de templos en un espacio geogrifico dado y el censo de
poblacién por afiliacion religiosa.

En la mayoria de los Estados latinoamericanos, los
lugares de culto tienen que registrarse. Pero hasta la fe-
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cha, los investigadores rara vez han recurrido a este .

tipo de fuente. Por cierto, tales datos remiten a los cen-
tros culturales ya constituidos, pero no necesariamente
al conjunto de organizaciones religiosas o de practicas
religiosas mas difusas, menos institucionalizadas. Ade-
mis, estos datos no se encuentran siempre centraliza-
dos, sino que responden a iniciativas municipales y
departamentales, lo que hace mas dificil su sistema-
tizaciéon nacional. Sin embargo, son imprescindibles
para construir una geografia de la difusion religiosa.
De igual manera lo son los censos nacionales de po-
blacién cuando incluyen datos sobre 1a filiaci6n religio-
sa. Algunos paises han practicado censos de poblacion
que comprenden tales informaciones. El uso de estos
datos, sin duda imprescindible, no deja de presentar
también dificultades. De hecho, los datos considerados
para definir la pertenencia religiosa pueden prestarse a
confusion y su uso revelarse problemitico. El término
de “protestante”, por ejemplo, puede no ser adecuado
para identificar a una poblacion religiosa que s€ auto-

define como “evangélica”. Este altimo término, de ori-

gen anglosajon, tiende a ser utilizado por parte de los
encuestadores y de los investigadores para cubrir tam-
bién, ademas de los movimientos estrictamente protes-
tantes, unos movimientos que en los Estados Unidos
no pertenecen a este universo, como por ejcmplo los
mormones, los Testigos de Jehova o los Adventistas del
Séptimo Dia. Aun el uso del concepto “catdlico” puede
,no coincidir con una realidad mas matizada, donde los
catolicos costumbristas en zonas indigenas no necesa-
riamente se reconocen bajo el uso ge'nérico del con-
cepto, y probablemente deben tener la misma reticen-
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cia los catélicos cismaticos que existen en todos los
paises de Ameérica Latina. Otros datos, como el de “nin-
guna religién”, pueden también prestarse a confusion,
porque en ciertas situaciones sirven de “refugio” para
encuestados que no se reconocen en los otros renglo-
nes seleccionados o que no desean dar a conocer su fi-
liacién religiosa. Quedan, por supuesto, las categorias
“otra” y “no especificada”, donde se concentran todos
los que no se reconocen en los apartados propuestos.
No se debe dejarlas de lado. Al contrario, se tienen que
analizar, porque pueden igualmente servir de refugio
para ocultar filiaciones religiosas repudiadas por la
sociedad global o susceptibles de ser perseguidas.

Esta breve referencia al riesgoso y necesario uso de
los censos oficiales pretende s6lo subrayar la cautela
con la cual se deben considerar los resultados, atn mas
si no se conocen las condiciones y las modalidades de
la recopilacion de los datos. Por lo tanto, son indica-
dores preciosos, pero rara vez son totalmente confia-
bles y su uso tiene que ser critico.

A menudo, las organizaciones religiosas llevan tam-
bién un registro cuantitativo de sus membresias o procu-
ran establecer datos que reflejen la progresion numeérica
del movimiento. Estos datos pueden ser significativos,
pero en la mayoria de los casos adolecen de objetivi-
dad, en la medida en que las cifras de adeptos pueden
abultarse con el fin de complacer a las sedes interna-
cionales o nacionales del movimiento, o, al contrario,
subestimarse, por adoptar una definicion estricta del
miembro activo, que elimina a los simpatizantes. En un
sentido confesional, parece haber una inflacién de da-
tos cuando se trata de organizaciones religiosas de tipo
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cha, los investigadores rara vez han recurrido a este .

tipo de fuente. Por cierto, tales datos remiten a los cen-
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subestimarse, por adoptar una definicién estricta del
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tos cuando se trata de organizaciones religiosas de tipo
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protestante, que acostumbran llevar contabilidades
regulares. En cambio, los cultos afroamericanos care-
cen a menudo de estadisticas, y lo mismo sucede con
las manifestaciones religiosas amparadas con el térmi-
no impreciso de “catolicismo costumbrista”, el cual
ampara sin embargo practicas religiosas autonomas en
el campo de la brujeria o de las manifestaciones reli-
giosas “autéctonas” que recurren a,un imaginario pre-
colombino. Por lo tanto, eso lleva a cierta deformacion
de la comprension de la dinamica del campo religioso,

en la medida en que se sobrevaloran los datos prove-

nientes de organizaciones religiosas de tipo “protes-
tante” o “evangélico”. Estas, sin lugar a dudas, dominan
el campo de los movimientos religiosos no catélicos
romanos, pero no lo agotan.

Con todo, los datos escasos y poco sistemiticos que
habré de emplear remiten a tendencias generales y per-
miten solo en algunas situaciones especificas realizar
un andlisis mas detallado de la diferenciacion religiosa.
Por lo tanto, no pretendo ofrecer un mapa religioso de
Ameérica Latina, sino tan s6lo registrar las evoluciones
mis significativas que se pueden observar desde el de-
cenio de 1950.

Para cumplir con este propésito, me propongo dis-
tinguir los datos globales, que reflejan la evolucién reli-
giosa de la region latinoamericana o de paises especifi-
cos, de aquellos datos mas precisos disponibles para
algunos contextos urbanos y unos cuantos contextos
rurales.
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EvVOLUCION GLOBAL

 Se dispone de datos para grupos religiosos distintos,

pero incluidos bajo el concepto de protestantismo,
abarcando tanto movimientos religiosos de tipo histori-
co (luteranos, presbiterianos, anglicanos, bautistas, me-
todistas...) como otros movimientos religiosos mas re-
cientes, entre los cuales predominan los numerosos
grupos pentecostales (Asambleas de Dios, Iglesias de
Dios, etc.). Lamentablemente no se discriminan las per-
tenencias religiosas, pero se estima que entre los mo-
vimientos llamados protestantes, la inmensa mayoria,
80% o mis, son de tipo pentecostal.

Si se consideran los datos recogidos por fuentes pro-
testantes en que se estima la evolucion de sus movi-
mientos en América Latina en 1960 y en 1985, la ten-
.dencia al crecimiento se manifiesta en todos los paises
de la region (véase cuadro IL.1).

CUADRO 11.1. Porcentaje de protestantes en relacion
con la poblacion nacional por paises en América Latina
en 1960 y en 1985

1960 1985
Pais Protestantes  Protestantes  Grupos marginales
Argentina 21 9:b 13
Bahamas — 56.4 1.1
Barbados — 59.3 25
Belice — 25.8 2.0
Bolivia 1.0 7.6 0.7
Brasil 7.8 174 0.5
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CUADRO 11.1, [Continuacion. |

19610) 1985
Pais Protestantes  Protestantes  Grupos marginales
Chile 10.8 22.5 2.0
Colombia 0.7 1. 1.1
Costa Rica 4.3 7.7 2.2
Cuba 3.2 2.4 —
Rep. Dominicana 1.5 6.4 0.6
Ecuador 0.3 3.4 0.9
El Salvador 22 14.0 1.2
Guayana francesa 1.2 6.5 L3
Guatemala 3.0 20.4 0.7
Guyana — 28.0 1.8
Haiti 10.4 17.4 0.6
Honduras 1.5 9.9 0.7
Jamaica — 38.6 5.0
Meéxico 1.9 4.0 1.0
Nicaragua 4.5 9.3 2.1
Panama 7.6 11.8 1.0
Paraguay 0.7 4.0 0.3
Perii 0.7 3.6 s
Puerto Rico 6.9 27.2 25
Surinam 9.7 19.9 1.0
Uruguay 1.6 Sl 2.2
Venezuela 0.7 2.6 0.7

FueNTES: Los datos para 1960 han sido elaborados por Christianily
Today, vol. vi1, niim. 21, 19 de julio de 1963, p. 8; para 1985, por P. J.
Johnstone, Operation World, 1986, 4* ed., Bromley, Kent, Inglaterra,
STL Books and Wec International, pp. 55, 62. La categoria “protes-
tantes” incluye las iglesias histaricas y los pentecostales; la categoria
“grupos marginales” designa las sociedades no protestantes, como
por ejemplo los mormones y los Testigos de Jehovi. Tomado de
Bastian, 1993, p. 41. ]

En 1960, apenas cinco paises contaban con una po-
blacion protestante que rebasara 5% del total: Chile,
Haiti, Brasil, Panama y Puerto Rico. En 1985, la mayo-
ria de las naciones latinoamericanas muestran tasas sig-
nificativas de poblacién protestante. Este crecimiento
no es uniforme y varia segun los paises. Se pueden dis-
tinguir aquellos donde el crecimiento es exponencial
(por ejemplo, Bolivia, Repiiblica Dominicana, Guate-
mala) de aquellos donde la poblacion protestante es
importante comparada con la poblaci6n total, acercan-
dose o rebasando 10%, como en Panami, Brasil, El Sal-
vador, Haiti, Honduras, Nicaragua y Panama, y aquellos
donde llega a 20%, como Chile, Guatemala y Puerto
Rico. En cambio, otros paises muestran un crecimiento
mas lento y la poblacién protestante no rebasaba o ape-

" nas alcanzaba 5% en 1985: Argentina, Pert, México,

Ecuador, Uruguay, Venezuela, Paraguay, Colombia y
Cuba.

Fuentes catélicas parecen corroborar la compro-
bacién de un movimiento general de pluralizacién de
las creencias y de las organizaciones religiosas durante
estas tres tiltimas décadas. La casi unanimidad catélica
con 95% a 98% de la poblacion a principios de siglo
habra descendido verosimilmente a 80% para fines de
la década de 1980, segun Cardenas (1992, p. 207). Esta
tendencia se puede comprobar incluso con datos de
fuente catolica, segtin los cuales, ya en 1975 siete paises
de la regién registraban menos de 90% de catdlicos
(Chile, Brasil, Uruguay, Argentina, Haiti, Puerto Ricoy
Cuba). Se tienen pocos datos confiables para conocer
la situacion a principios del decenio de 1990, pero en
algunos paises los protestantes pretenden ya haber al-
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CUADRO 11.1. [Continuacion. |

19610) 1985
Pais Prolestantes  Protestantes  Grupos marginales
Chile 10.8 22.5 2.0
Colombia 0.7 3.1 1.1
Costa Rica 4.3 1.7 2.2
Cuba 3.2 2.4 —
Rep. Dominicana 1.5 6.4 0.6
Ecuador 0.3 3.4 0.9
El Salvador 2.2 14.0 1.2
Guayana francesa L2 6.5 s
Guatemala 3.0 20.4 0.7
Guyana — 28.0 1.8
Haiti 10.4 17.4 0.6
Honduras 1.5 9.9 0.7
Jamaica — 38.6 5.0
México 1.9 4.0 1.0
Nicaragua 4.5 9.3 2.1
Panama 7.6 11.8 1.0
Paraguay 0.7 4.0 0.3
Pert 0.7 3.6 - 09
Puerto Rico 6.9 27.2 27
Surinam 9.7 19.9 1.0
Uruguay 1.6 3.1 2.2
Venezuela 0.7 2.6 0.7

FuenTES: Los datos para 1960 han sido elaborados por Ghristianity
Today, vol. vit, nim. 21, 19 de julio de 1963, p. 8; para 1985, por P. J.
Johnstone, Operation World, 1986, 4* ed., Bromley, Kent, Inglaterra,
sTL Books and Wec International, pp. 55, 62. La categoria “protes-
tantes” incluye las iglesias historicas y los pentecostales; la categoria
“grupos marginales” designa las sociedades no protestantes, como
por ejemplo los mormones y los Testigos de Jehovd. Tomado de
Bastian, 1993, p. 41,

En 1960, apenas cinco paises contaban con una po-
blacién protestante que rebasara 5% del total: Chile,
Haiti, Brasil, Panama y Puerto Rico. En 1985, la mayo-
ria de las naciones latinoamericanas muestran tasas sig-
nificativas de poblacién protestante. Este crecimiento
no es uniforme y varia segiin los paises. Se pueden dis-
tinguir aquellos donde el crecimiento es exponencial
(por ejemplo, Bolivia, Republica Dominicana, Guate-
mala) de aquellos donde la poblacién protestante €s
importante comparada con la poblacifm total, acercan-
dose o rebasando 10%, como en Panama, Brasil, El Sal-
vador, Haiti, Honduras, Nicaragua y Panama, y aquellos
donde llega a 20%, como Chile, Guatemala y Puerto

" Rico. En cambio, otros paises muestran un crecimiento

mas lento y la poblacién protestante no rebasaba o ape-
nas alcanzaba 5% en 1985: Argentina, Perq, México,
Ecuador, Uruguay, Venezuela, Paraguay, Colombia y
Cuba.

Fuentes catélicas parecen corroborar la compro-
bacién de un movimiento general de pluralizacién de
las creencias y de las organizaciones religiosas durante
estas tres tiltimas décadas. La casi unanimidad catolica
con 95% a 98% de la poblacién a principios de siglo
habri descendido verosimilmente a 80% para fines de
la década de 1980, segin Cardenas (1992, p. 207). Esta
tendencia se puede comprobar incluso con datos de
fuente catolica, segtin los cuales, ya en 1975 siete paises
de la region registraban menos de 90% de catblicos
(Chile, Brasil, Uruguay, Argentina, Haiti, Puerto Ricoy
Cuba). Se tienen pocos datos confiables para conocer
la situacion a principios del decenio de 1990, pero en
algunos paises los protestantes pretenden ya haber al-
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canzado cerca de 20% de la poblacién (Brasil) y aun
25% o mas (Guatemala, Chile, Puerto Rico y Haiti), lo
que implica un descenso notable de la poblacién cat6-
lica. En cifras absolutas, reflejando la membresia, en
paises como Brasil, los diversos grupos religiosos pente-
costales tendrian mas miembros militantes que la Igle-
sia cat6lica romana. Las estadisticas disponibles no in-
cluyen los otros tipos de cultos, los cuales, aunque no
se desarrollen con la misma velocidad que los movi-
mientos pentecostales, tienen una presencia signifi-
cativa, tales como los cultos afrobrasilenos (umbanda,
- quimbanda, candombe, macumba), el espiritismo (kar-
_decismo, Bezerra de Meneses), el esoterismo, los movi-
mientos religiosos de tipo oriental (Krishna, Moon,
Gran Fraternidad Universal) o los nuevos movimientos
religiosos de distinta indole (Nueva Era, cientologia,
mormonismo, etc.). Lo que pasa en Brasil, el pais mas
poblado de la region (120 millones de los 450 millones
de latinoamericanos), refleja un fené6meno general de
fragmentacion y de atomizacién del campo religioso.
Para un pais mucho menos poblado que Brasil, como
Bolivia, que contaba con casi 6.5 millones de habitan-
tes segun el censo de poblacion de 1992, los datos re-
cogidos el mismo ano por el Instituto Nacional de Esta-
disticas revelaban que sélo 80.6% de los bolivianos se
definfan como catélicos, mientras 10.1% se decian
~ evangélicos. Si la Iglesia catélica romana domina toda-
via el campo religioso, en cifras absolutas de miembros,
ella ve su hegemonia atin mas reducida con respecto
al promedio nacional en ciertos espacios urbanos y ru-
rales. Asi, para Bolivia, el departamento urbano de La
Paz (1900 786 habitantes), donde se concentra casi
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CUADRO 11.2. Opcién religiosa de los bolivianos, censo de 1992:
totales por departamento (porcentajes) y total nacional

Fvan-  Otras Sin
Departamento Catilicos  gélicos veligiones Ninguna especificar
Chuquisaca 88.8 48 0.3 2.0 89
La Paz 73.6 12.2 2.0 40 8.2
Cochabamba 82.49 910 - 0:99 1:99 5.43
Oruro 78.72 1388,  1.16 2.36 3.88
Potosi 85.65 7.27 0.65 2.09 4.35
Tarija 83.43 6.41 0.86 2.57 6.72
Santa Cruz 78.86 1032 1.09 2.15 7.57
Beni 7505 1291 0.84 2.31 8.90
Pando 79.52 1453 030 1.30 4.3

PROMEDIO NACIONAL 80,68 10.16  0.93 2.30 5.92

FuenTE: Cuadro elaborado por la Subsecretaria de Culto del Minis-
terio de Relaciones Exteriores y Culto de la Repiiblica de Bolivia con
base en el censo realizado en 1992 por el Instituto Nacional de Esta-
disticas (INE).

una tercera parte de la poblacién nacional, registraba
s6lo 73.6% de catolicos y ya 12.2% de evangélicos, asi
como los departamentos rurales periféricos de mas baja
tasa de poblacién, Oruro (340 114 habitantes), Pando
(38072 habitantes) y Beni (276 174 habitantes) (véase
cuadro i1.2).

Quisiera mostrar ahora esta geografia de la descatoli-
zacion apoyandome en datos nacionales disponibles
para Chile, Brasil y México, y en datos regionales dispo-
nibles para Centroamérica.

En Chile, un estudio realizado por el soci6logo suizo
Lalive d'Epinay (1975) sobre la distribucién de los pro-
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testantes segiin los censos poblacionales de 1960, mos-
traba su dispersion sobre todo el territorio nacional y
su progresion superior a la tasa de crecimiento vegeta-
tivo de la poblacién. Sin embargo, se notaban polos de
concentracion mayor en los dos extremos norte y sur
del pais, asi como en la capital, con progresiones noto-
rias en la zona rural de Arauco y de Concepcién, don-
de predominaban los latifundios, zona clave del protes-
tantismo pentecostal en expansion. A grandes rasgos,
los protestantismos crecian en un doble polo, constitui-
do por un lado por las regiones rurales periféricas del
pais y por el otro en las periferias urbanas y en particu-
lar entre la poblacién marginada del Gran Santiago.
Mediante datos suministrados por los censos demo-
graficos nacionales, Rolim (1985) muestra un fenéme-
no similar para Brasil. Los evangélicos, desde la década
de 1960 hasta la de 1980, se concentran en los dos ex-
tremos del pais y en el sudeste. Para 1980, mientras el
promedio nacional de evangélicos era de 6.6%, en la
region sur alcanzaba 10% de la poblacién. En los esta-
dos de Rio Grande del Sur, Santa Catarina y Parana,
esta presencia es antigua y se encuentra histéricamente
ligada a las migraciones de colonos alemanes lutera-
nos, desde inicios del siglo xix. En cambio, los nuevos
movimientos pentecostales tomaban cierto auge en la
regiéon norte (en particular en Rondénia, 17.1%, y
Amapa,10.8%), fronteriza con Ecuador y Pert, y en el
sudeste urbanizado (8.2% en Rio de Janeiro, 7.22% en
Sao Paulo, 13.6% en Espiritu Santo) como en el cen-
tro-oeste, donde las tasas superaban el promedio na-

cional. Las tasas bajaban drasticamente en el nordeste

tradicional y con fuerte arraigo del catolicismo de
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romerias. Con excepcién de Maranhao y de Pernam-
buco, donde llegaban a 5%, los evangélicos se man-
tenian por debajo de 3.4% en los demas estados, asi
como en el otro polo del catolicismo barroco, el estado
de Minas Gerais, en la region sudeste.

Al considerar los datos de la densidad de poblacién
protestante para la regién centroamericana, tal como
lo refleja un censo de 1980 establecido por Procades
(¢f. Bastian, 1986) de San José, Costa Rica, sobre la base
del registro de templos evangélicos, una doble polari-
zacion similar aparece. Por un lado, los protestantes se
concentran en las zonas rurales periféricas de pobla-
cién afrocaribena e indigena (Petén-Belice, Mosquitia,
Istmo de Panami, norte de Guatemala), por otro lado,
en las periferias de las capitales. Una encuesta realiza-
da por socidlogos de la Universidad de Carolina del
Norte en 1988, en El Salvador (Aguilar, 1993), confir-
ma para este pais centroamericano la misma geografia
de la disidencia religiosa. La mayor densidad de pobla-
cion protestante en términos absolutos se encuentra
en las regiones periféricas del oeste (departamento
montanoso de Santa Ana, con 26.4% de protestantes) y
del este (departamento de Usulutin, con 20.4%), asi
como en la ciudad capital (16%).

Geografia parecida se observa al examinar el censo
mexicano de 1980 (INEGI). Los protestantes se ubica-
ban en los estados pioneros del norte, fronterizos con
los Estados Unidos, donde alcanzaban tasas de 5%, su-
periores al promedio nacional de 3.7%, y en el sur “in-
digena” (Tabasco, Yucatan, Quintana Roo, Chiapas y
Oaxaca), donde fluctuaban entre 8% y 12% de la pobla-
cion global. En cifras absolutas, el otro principal polo
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de concentracion era la ciudad de México y los mu-
nicipios colindantes del Estado de México. Los datos
del censo nacional de 1980 se corroboran y aun se
acentian al examinar los datos del tltimo censo de
1990. Si se considera esta vez a la poblacion catolica,
los estados con mds baja tasa son los del sur, con un ré-
cord de s6lo 67.6% de catélicos en Chiapas, y los de
mas alta tasa, los estados del centro-oeste, por encima
de 95% de catélicos para los de Jalisco, Aguascalientes,
Guanajuato, Colima, Querétaro, Zacatecas y Michoa-
can. En cambio, los porcentajes de poblacion protes-
tante en la capital federal (3.1%) y en el vecino Estado
de México (3.5%) se encuentran por debajo del pro-
medio nacional (4.9%), lo que acentia el caracter ru-
ral del protestantismo.

A partir de los datos anteriores para la region cen-
troamericana, asi come para México y Chile, aparece
con cierta evidencia que los espacios de profunda y
larga catolizacion (el centro-oeste de México, los de-
partamentos centrales de los paises centroamericanos,
el Brasil “colonial”, los departamentos centrales de
Chile) resisten mejor al cambio religioso, ofreciendo
tasas bajas de poblacion no catélica. En cambio, los es-
pacios rurales periféricos y las zonas de concentracion
urbana son propicias para la expansion de nuevos mo-
vimientos religiosos. Cabe examinar con mayor dete-
nimiento esta situacion, primero en el medio urbano y
luego en el rural.
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AMBIENTE RELIGIOSO EN LOS BARRIOS
PERIFERICOS DE LAS GRANDES CIUDADES

Para examinar mas de cerca la realidad religiosa urba-
na, se dispone de escasos estudios en cuanto a las ciuda-
des de Santiago (Chile), México, Rio de Janeiro y Mon-
tevideo. Sin embargo, los examinaremos sucesivamente
~ para preguntarnos donde se concentran los grupos
~ religiosos no catélicos en el medio urbano y entre qué
~ tipo de poblacion.
- En lo que respecta a Santiago, Chile, gracias a Gali-
- lea (1987) y a Stern (1992), se conoce la localizacion
los templos no catélicos. De los 1618 templos regis-
ados en 1987 en el Gran Santiago, 1151 (71.3%) apa-
an como “protestantes”, mientras 467 (28.7%) eran
licos. Por supuesto, el niimero de templos no refle-
el tamano desigual entre unos y otros. Los templos
os son mucho mas amplios y altos que los peque-
y humildes templos pentecostales. Sin embargo, la -
dral metodista pentecostal, inaugurada en 1974, in-
rivalizar en tamano con la catedral catolica, y
s templos pentecostales tienen capacidades siem-
crecientes de asientos, en particular cuando alqui-
npran antiguos cines. Mas reveladora atn es la
1 urbana de tales edificios en Santiago. El ba-
burgués de Viticura comprende cinco templos, de
ales cuatro son catélicos y sélo el restante perte-
os Testigos de Jehova. En el barrio prospero de
ondes, los templos catélicos dominan también:
templos catdlicos por 22% de protestantes
storicos), 6% de mormones y 6% de Testigos
4. En cambio, en los barrios mas marginados
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del cinturén de miseria, como Aguirre Cerda y Cerro
Navia, las tasas se invierten drasticamente. En Aguirre
Cerda, 84% de los templos no son catolicos (esencial-
mente pentecostales, mormones y Testigos de Jehova)
y s6lo 16% son catolicos. En Cerro Navia, las propor-
ciones son casi idénticas, con 83% de los templos pen-
tecostales por 14% catolicos y 3% de Testigos de Jehova.
Mientras en Cerro Navia una iglesia catdlica atiende
6889 habitantes, un templo pentecostal acoge s6lo
1167. En cambio, en Las Condes y en Viticura no hay
templos pentecostales, y las iglesias catélicas atienden
unos 8000 habitantes cada una.

Semejante geografia urbana periférica para los adep-
tos del pentecostalismo se confirma si se consideran los
censos mexicanos de 1980 y 1990 para la ciudad de Mé-
xico, que entre el Distrito Federal y los municipios co-
nurbados del vecino Estado de México albergaba unos
20 millones de habitantes en 1995. Las delegaciones y
municipios con mayor porcentaje de “evangélicos” en
relacion con la poblacién total son los de Chalco, Nex-
tlalpan, Chicoloapan, Ixtapaluca, Chimalhuacan, Ne-
zahualcoyotl, Ixtapalapa; los de menor porcentaje, los
del centro de la ciudad y algunos periféricos, como
Melchor Ocampo, Nicolas Romero y Cuajimalpa. Los
primeros resultaron de mayor aumento absoluto de
personas durante la década de 1980, debido a las mi-
gl;aciones masivas de poblacién rural, en particular en
el valle de Chalco y en delegaciones como la de Ixtapa-
lapa. También son municipios y delegaciones con las
mayores tasas de poblacién que se identifica como in-
digena y que habla algin otro idioma aparte del espa-
nol, asi como con las mayores tasas de analfabetos. Del
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total de la poblacion protestante.del Distrito Federal y
de los municipios conurbados( 63.23% se concentra en
esta zona, caracterizada por la miseria endémica. Los
protestantismos asi como las otras religiones han creci-

do de manera exponencial en los municipios conur-
ba@iﬂﬂ&pﬂi&ﬁ&ﬂﬂﬁ% Federal (mas de
100%), mientras en las delegaciones del' cénitro del Dis-
trito Federal crecieron sélo 30%.
Un estudio reciente realizado en la ciudad deRio-de
-fa;eﬂilfa\)y us municipios conurbados, el Gran Rio, por
el 1SER (Instituto de Estudos da Religiao) en 1992 (Fer-
nandes, 1994), establece una geografia similar. Esta en-
cuesta se ha interesado en las redes organizativas de los
cultos evangélicos, y consigna 3477 direcciones de tem-
plos. La intensa actividad creadora de cultos nuevos se
revel6 al analizar el Diario Oficial del estado de Rio du-
rante los anos de 1990 a 1992; se encontraron 991
nuevas organizaciones religiosas de todo tipo creadas
en dicho periodo, vale decir unos ocho registros por
semana. Las iglesias evangélicas representaron 63% del
total de las organizaciones religiosas creadas durante
este trienio en el Gran Rio, con un promedio de cinco
nuevos lugares de culto abiertos por semana. La ac-
tividad de los cultos afrobrasilenos (kardecistas, um-
banda y candombe) fue también notable, con la aper-
tura de dos nuevos centros por semana. No se tienen
datos comparativos con nuevas organizaciones ligadas
con la red parroquial catélica, que no necesita registro
civil, por lo que durante este mismo trienio hubo un
solo registro de parroquia catélica nueva.
En cuanto a la correlacién entre concentracion de
templos no catélicos y niveles econémico y educativo
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dunidense del siglo XiX) provienen del exterior. Mien-
tras que antes de 1950 la mayoria de los nuevos movi-
mientos religiosos evangélicos (11 de 16) llegaron de
afuera (Europa y los Estados Unidos), sélo cuatro de las
36 sociedades religiosas evangélicas creadas después de
1950 proceden del extranjero. El arraigo regional de la
dindmica creadora de tales movimientos se subraya si
se toma en cuenta que del total de 37 organizaciones
religiosas evangélicas creadas en Brasil desde 1950, 30
tuvieron su origen en el estado de Rio de Janeiro y sie-
te en otras partes del pais (¢f. cuadro 11.3). Dicho arrai-
go local de los movimientos religiosos se explica por el
crecimiento por escision que los caracteriza. Asi, por
ejemplo, de la lista de 991 sociedades religiosas re-
gistradas por el Diario Oficial en el Gran Rio para los
anos 1990-1992, 14 de las nuevas sociedades religiosas
provenian del cisma de las Asambleas de Dios. En lo
que corresponde al Brasil urbano, se puede hablar de
un universo religioso en plena expansion, en particular
entre las poblaciones de extrema pobreza, de bajos
niveles educativos y racialmente segregados.

La encuesta ya citada (Aguilar, 1993) efectuada en
El Salvador, basada en un muestreo serio, confirma a la
vez estos rasgos y el crecimiento exponencial de las so-
ciedades religiosas no catélicas. La poblacion evangéli-
ca de este pais centroamericano habia pasado de 1%
de la poblacion en 1940 a 12 % al final de la década de
1980, pero compartia con los no pertenecientes al ca-
tolicismo los mas bajos ingresos y niveles educativos,
rara vez superiores a la primaria; asimismo ocupaba los
empleos de menor categoria y ganaba menos que los ca-
tolicos, practicantes o no.
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CUADRO 11.3. Sociedades religiosas evangélicas en Brasil
segiin su origen entre 1950 y 1991

Ano Nombre Tipo Origen

1950 Igreja Escandinava Historica Suecia

1953 Evangelho Quadrangular Pentecostal EUA

1956 O Brasil para Cristo Pentecostal Sao Paulo

1958 Nazareno Pentecostal EUA

1960 Nova Vida Pentecostal Rio de Janeiro

1961 Restauracao Pentecostal Rio de Janeiro

1962 Deus é Amor Pentecostal Sao Paulo

1964 Igreja Em Pentecostal Rio de Janeiro

1964 Casa da Béncao (ITEJ) Pentecostal Minas Gerais

1965 Batista (CBN) Pentecostal Rio de Janeiro

1965 Congregacional Pentecostal Rio de Janeiro
Independiente

1967 Metodista Wesleyana Pentecostal Rio de Janeiro

1967 Crista Evangélica Pentecostal Rio de Janeiro
Renovada

1968 Batista Biblica Historica Rio de Janeiro

1970 Sinais e Prodigios Pentecostal Rio de Janeiro

1970 Crista Chinesa Histérica China

1970 Igreja Crista Maranata  Pentecostal Espirito Santo

1972 Maranata (AMEM) Pentecostal Rio de Janeiro

1973 Socorrista Pentecostal Rio de Janeiro

1975 Presbiteriana Renovada Pentecostal Parana

1975 Salio da Fé Pentecostal Rio de Janeiro

1976 Evangélica da Renovacao Pentecostal Rio de Janeiro

1977 Universal Pentecostal Rio de Janeiro

1978 Presbiteriana Unida Historica Espirito Santo

1979 Evangélica Maranata Pentecostal Rio de Janeiro

1980 Igreja da Graga Pentecostal Rio de Janeiro

1983 Jesus é a Verdade Pentecostal Rio de Janeiro

1983 Pentecostal Presbiteriana Pentecostal Rio de Janeiro




CUADRO I11.8. [Continuacion. |

Ao Nombre Tipo Origen
1986 Cristo Vive Pentecostal Rio de Janeiro
1987 Crista Antioquia Pentecostal Rio de Janeiro
1989 Assembléia de Deus

(CONAMAD) Pentecostal Rio de Janeiro
1989 Cristo Rei Pentecostal Rio de Janeiro
1989 Assembléia de Cristo Pentecostal Rio de Janeiro
1989 Projeto Vida Nova Pentecostal Rio de Janeiro
1990 Batista Independente Pentecostal Rio de Janeiro
1991 Templo da Béncio Pentecostal Rio de Janeiro

FUENTE: CiN=Censo Institucional Evangélico, 1992. Nicleo de
Pesquisa—1sEr. Tomado de Antoniazzi, 1995, p. 188.

Rara vez se tiene acceso a encuestas que se interesen,
en los medios urbanos, por otros grupos que no sean
los “protestantes”. Por lo tanto, merece citarse el estu-
dio reciente de Cisneros (1995) sobre los templos de
origen afrobrasileno (umbanda, quimbanda, batuque)
en Montevideo, Uruguay (1.8 millones de habitantes).
Estos movimientos religiosos empezaron a crecer du-
rante el decenio de 1970 en Uruguay, alcanzando una
mayor proyeccién social mediante congresos, festivales
y festejos publicos. Al observar los “terreiros” en los 72
barrios de la ciudad de Montevideo, se comprueba que
estin ubicados en la periferia de la ciudad, en barrios
industriales y obreros, pero no en los barrios de mayor
marginacion, como sucede con los “cantegriles”. Pare-
cen obtener sus simpatizantes entre un espectro de po-
blacion relativamente amplio, que comprende desde
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los sectores depauperados hasta la clase media. Los da-
tos del Departamento de Orden Piiblico de la Jefatura
de Policia de Montevideo reflejan el universo religioso
diversificado de esta ciudad. Entre 1970 y 1985 se regis-
traron 641 templos, entre los cuales 407 locales perte-
necian a umbanda, quimbanda y batuque, por s6lo 161
protestantes, 26 mormones, 12 kardecistas, 12 Testigos

de Jehové, ocho judios, seis catélicos, seis ciencia cris-

tiana, tres de la Fe Bahai y un gnéstico. Sorprende la
gran expansion de los “terreiros”, aunque en términos
de membresia sus adeptos son muy limitados, compa-
rados con los pentecostales. Una encuesta de Gallup
en Uruguay, de 1991, estimaba en 5000 los adeptos de
los “terreiros” en Montevideo y los posibles consultan-
tes en 60 000. Los locales donde celebran sus cultos
superan dificilmente los 20 metros cuadrados, con un
cupo méximo de 30 a 50 personas en ocasion de reu-
niones importantes: “batuques”, fechas especiales, ani-
versarios. Los templos afrouruguayos de gran dimen-

sién no superan los 12 en Montevideo, y se estiman en

unos 200 los “terreiros” que practican rituales de um-
banda, quimbanda, batuque y candombe. El crecimien-
to tiene que relativizarse si se toma en cuenta que en
1988 se realizé en Montevideo el primer congreso na-
cional de caciques y jefes de umbanda, con asistencia
de 17 casas de culto, con unos 260 adeptos. Al ano si-

‘guiente se constituy6 la Federacion Afroumbandista

del Uruguay, para lo cual se congregaron unas 300 per-
sonas. El nimero restringido de asistentes permite
medir la influencia atn relativa de estos movimientos,

i los comparamos con los pentecostales, que logran a

menudo llenar estadios de futbol.
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Los datos recogidos sobre las ciudades de Santiago,
México, Rio de Janeiro y Montevideo demuestran que
el panorama religioso urbano estd cambiando con gran
rapidez entre las poblaciones marginales y pobres. Son
poblaciones de reciente arribo, inmigradas desde re-
giones rurales. En la medida en que los datos obteni-
dos del nivel nacional subrayan la bipolaridad urbanay
rural de la ubicacién de los nuevos movimientos reli-
giosos, se necesita examinar desde mas cerca algunas
situaciones rurales caracteristicas.

GEOGRAFIA RELIGIOSA DE LA MARGINACION RURAL

Los cambios de filiacién religiosa acontecen de manera
paralela en el medio rural de diversas regiones de
Ameérica Latina, en particular en el'contexto indigena.
Para ilustrar esta evolucién, merece atencién especial
la situacién religiosa que vive el estado mexicano de
Chiapas, donde se levanto en armas el Ejército Zapatis-
ta de Liberacién Nacional, en enero de 1994. Como se
examinara detalladamente en el capitulo 1v, es el esta-
do mexicano con la mis baja tasa de poblacion catéli-
ca, segiin el censo de poblacién de 1990, y donde las
sectas de todo tipo han proliferado en el medio indige-
na ante todo. Aproximadamente, 25% de los 111 mu-
nicipios del estado revelaron una poblaciéon mayori-
taria no catélica romana. Y los municipios donde la
poblacién no catélica rebasaba 50%, estaban constitui-
dos por indigenas de las regiones en conflicto de los
Altos de Chiapas y de las Cafiadas, asi como de la re-
gi6n mam, fronteriza con Guatemala.
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Un cambio religioso similar se advierte en las zonas
rurales de otros estados del sur de México, segiin el
mismo censo de 1990. Asi, en el estado de Tabasco, la
poblacién catélica alcanza apenas 72.2% en promedio
y baja a menos de 56% en los dos municipios “indige-
nas” de La Chontalpa (Huimanguillo, Cunduacin).
Entre los otros 15 municipios del estado, la progresion
es general. En Yucatan, donde la tasa de catélicos al-
canza 86%, la presencia de evangélicos es también muy
amplia en todos los municipios (106) de este estado,
con repuntes en municipios mayas como Buctzotz
(s6lo 71% de catélicos) u Opichén (51%). En el estado
rural e indigena de Oaxaca, donde 86% de la poblacién
se dice catblica, una tendencia similar a la de Chiapas
parece perfilarse, pero en menor grado. La presencia
de minorias evangélicas se manifiesta en casi todos los
municipios del estado, pero se concentra en ciertas zo-
nas indigenas de la parte norte del estado (Sierra Jua-
rez, Canada y Papaloapan), donde la tasa rebasa 10%,
mientras en la Mixteca y el Valle Central permanece por
debajo de 5%. En este estado, por lo pronto, sélo cinco
municipios indigenas (entre un total de 570) han alcan-
zado tasas de poblacién catélica inferiores a 50%, lo que
deja entrever un proceso mas lento que en Chiapas.

Los datos recolectados por el INEGI confirman el
cambio religioso que vive el sur de México y en particu-
lar las regiones indigenas. Tenemos que preguntarnos
i algo parecido ocurre en otros paises de América Lati-
na. De hecho, observaciones similares pueden efec-
tuarse en el Perti, donde se tiene acceso a datos recogi-
dos por el Concilio Nacional Evangélico del Pert en
1988 (Boletin Estadistico, 1990). La densidad protestante
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mis alta se encuentra en los departamentos de Amazo-
nas, Loreto y Ucayali, al nordeste del pais. De manera
general, al lado de las Asambleas de Dios, pentecosta-
les, que ostentan el mayor niimero de congregaciones
en el nivel nacional (1152), de la Iglesia evangélica pe-
ruana (674) y de la Iglesia del Nazareno (314), decenas
de iglesias indigenas se desarrollan: las llamadas “Igle-
sias idiomaticas”, en las Amazonas, cuentan con 254
congregaciones, y otras méis modestas, con menos de
50 congregaciones, se circunscriben a alguna etnia
como la Iglesia evangélica ashaninca y shipibo o aun,
con menos congregaciones, las iglesias evangélicas
achuar, candoshi, chayahuita, machiguenga, piro, ticu-
na, cacataibo, candoshi shapra, cashinahua, huambisa,
nomatsiguenga, bora, caquinta, cashibo, huitoto, que-
chua. En Pert, el protestantismo, en su mayoria pente-
costal, es un fenémeno esencialmente serrano e indi-
gena, con excepcion del polo costero limeno, donde
crece a la par con otros movimientos religiosos mesia-
nicos (los Israelitas) en los pueblos de reciente crea-
cién de la periferia de la capital.

La progresién de nuevos movimientos religiosos de
tipo protestante en zonas indigenas se confirma en el
conjunto de la regién andina. En Colombia, “desde el de-
ceniode 1970, entre los indigenas paez y guambinos,
han aparecido poblados evangelistas y pentecostales de
tamano considerable”, segiin Rappaport (1984). En
Ecuador, la regién quechua del Chimborazo se ha
transformado en la provincia de mayor concentracion
protestante. Fuentes catolicas y protestantes, citadas
por Stoll (1990), concuerdan en estimarla, a finales de
la década de 1980, entre 20% y 30% de }a poblacién
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quechua. Tasas idénticas se senalan para Guatemala,
donde mis de 30% de la poblacién esta fuera de la
Iglesia catolica, segiin estimaciones dignas de crédito.
Cambios importantes de filiacién religiosa se han regis-
trado en otras poblaciones indigenas del sur del conti-
nente, como sucede con los indios tobas del Chaco
argentino o con los mapuches del sur de Chile. Hasta
la década de 1950, con excepcion de los misquitos de
habla inglesa de la costa atlantica de Nicaragua, con-
vertidos por misioneros moravos en el siglo XIX, la pre-
sencia de misioneros estadunidenses entre grupos indi-
genas produjo escasas conversiones. Desde entonces, y
en particular en estos (iltimos 20 anos, con la expan-
$i6n de movimientos religiosos del tipo pentecostal, las
poblaciones indigenas estin abandonando su lazo pre-
ferente con el catolicismo. Por cierto, la mutacion reli-
giosa en el campo no es tan sélo indigena, alcanza tam-
bién a la poblacién mestiza. Pero se puede suponer
que el cambio mas radical estd ocurriendo en las zonas
marginadas rurales donde predominan las poblaciones
indigenas.

Ya sea en contextos urbanos o rurales, los estudios
sociograficos subrayan la conversién importante de

~sectores sociales marginados a nuevos movimientos re-
ligiosos. En cambio, los barrios urbanos de clase media
'y burguesa, asi como también las regiones rurales de
‘economia estable y de fuerte arraigo catélico desde la

Colonia resisten al cambio religioso. Esta comproba-
€ién no puede obviar el hecho de la progresién de nue-

Vos movimientos entre algunos sectores medios urbanos,

‘en particular. Estos sectores estin a menudo fascinados
por el modelo y estilo de vida estadunidense transmiti-
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dos por los medios masivos de comunicacion. Ellos
suenian en viajar hacia los Estados Unidos y en consu-
mir productos estadunidenses. No sorprende, por lo
tanto, que en particular los sectores de la clase media
baja, de posicién social precaria, sean atraidos por pro-
ductos simbolicos religiosos “made in America”, como
por ejemplo los programas religiosos televisivos de los
llamados teleevangelistas. Esa actitud explica también
la aparicién de congregaciones pentecostales urbanas
acomodadas. La Iglesia del Verbo en la ciudad de Gua-
temala atrajo la atencién por haber sido la congrega-
cién donde se convirtieron en la década de 1970 dos
futuros presidentes del pais, el general Rios Montt y el
ingeniero Serrano Elias. Religiones tipicamente esta-
dunidenses como el mormonismo, la ciencia cristiana,
la cientologia o la dianética, sin olvidar las sociedades
evangélicas, atraen con frecuencia a dichos sectores so-
ciales medios. Ademas, un sinntimero de organizacio-
nes religiosas estadunidenses, al igual que numerosos
movimientos de tipo oriental y esotéricos diversos, de-
dicados a sectores sociales especificos (estudiantes, atle-
tas u hombres de negocios) procuran captar estas ca-
pas medias urbanas.

Con todo, América Latina esta entrando al siglo XXI
con un panorama religioso en plena mutacion en las
periferias urbanas depauperadas y en los espacios rura-
les marginales. Cabe preguntarse a continuacion cua-
les son los factores globales que inducen tal fenémeno.

1 b
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I1L. LAS CAUSAS DE LA MUTACION

LA EFERVESCENCIA religiosa que ha vivido América La-
tina durante estos ultimos 40 anos es nueva por su
amplitud, pero participa de una continuidad de creati-
vidad religiosa popular. Movimientos mesianicos y mi-
lenaristas se han manifestado desde la Colonia hasta el
siglo xX. El culto al Nino Fidencio (Fidencio S. Cons-
tantino, 1905-1945) en Espinazo, Nuevo Leén, México;
el de Maria Lionza en Venezuela o el de la Madre Maria
(Marfa Salomé Loredo, 1855-1928) en Turdera, Buenos

_Aires, son manifestaciones entre muchas de esta reli-

giosidad que se mantuvo distante con respecto a la
Iglesia catolica, conservando sin embargo una relacién
de subordinacién y de no competencia, en la medida

en que no rompian con el universo religioso catélico.

Eran parte de una religiosidad de curacion y de protec-
cién creada por milagreros, a quienes acudia un am-
plio espectro de la poblacién, desde la gente mas hu-
milde hasta presidentes anticlericales como Plutarco
Elias Calles en México o Hipélito Irigoyen en Argenti-
na en la década de 1920. Esta religiosidad estaba bajo
el control de las jerarquias catélicas, que la toleraban
considerandola “un culto esencialmente cristiano, que
solo padece de vanas observancias”.

En cambio, lo que parece caracterizar a los pentecos-
talismos y nuevos movimientos religiosos que han irrum-
pido desde mediados del decenio de 1950, es su evidente
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ruptura con la Iglesia catélica. Las nuevas practicas reli-
giosas no recurren a las mediaciones tradicionales del
catolicismo. La Virgen Maria, las santas y los santos se
encuentran ausentes, como también las numerosas
imagenes, exvotos, reliquias y signos que caracterizan
al catolicismo de las masas. Esta ausencia no significa
que no haya elementos afines entre las nuevas religio-
nesy el catolicismo de las masas. Pero, al contrario de
lo que ocurrié durante cuatro siglos y medio, los nuevos
movimientos religiosos se declaran en competencia
abierta con la instancia religiosa hegemonica y cons-
truyen empresas religiosas rivales.

Para entender tal movimiento de ruptura se necesita
indagar las causas que permiten explicar tanto la no-
vedad como la amplitud del fenomeno, Antes de lan-
zarnos a semejarite tarea, quisiera descartar ciertos ana-
lisis reductores que atribuyen la multiplicacién de las
sectas ante todo a factores fundamentalmente exégenos.

A partir del decenio de 1970, una abundante litera-
tura ha tratado de explicar la proliferacién de las sectas
como consecuencia de la pretendida accion del llamado
“imperialismo estadunidense” y de su aparato secreto,
la Central Intelligence Agency (C1A). Para estos investi-
gadores, que encontraron un publico receptivo a través
de la prensa amarillista, la irrupcion de las sectas seria
el fruto de una estrategia politico-religiosa del denun-
ciado “imperialismo estadunidense”. Esta estrategia se
explicaba por la Guerra Fria, ‘que se inici6 a partir del
decenio de 1950 entre los Estados Unidos y la Unién
Soviética. Correspondia a la necesidad de combatir
todo desarrollo de ideas y movimientos de inspiracién
marxista y socialista. A raiz del triunfo de la Revolucién

74

cubana y de su posterior radicalizacién hacia el socialis-
mo, a partir de 1961, miltiples intentos revolucionarios
estallaron en toda la region. Estos tomaron el camino

de la guerrilla rural y urbana. Pero también, de manera

no violenta, ciertos sectores de la Iglesia catélica se incli-
naron a partir de la segunda Conferencia del Episco-
pado Latinoamericano reunida en Medellin, Colombia,
en 1968, por la “opcién preferencial por los pobres”.
Algunos de los elementos cat6licos mas radicales, en par-
ticular desde su reunién en Santiago de Chile en 1971,
formaron un movimiento de cristianos por el socialis-
mo y radicalizaron la opcién preferencial por los po-
bres, buscando organizar redes catdlicas populares de
solidaridad y toma de conciencia politica de izquierda.
Esta red cristalizé en la llamada “iglesia popular”, y su
expresion religiosa, en las comunidades eclesiales de
base. Segtin la concepcion desarrollada por estos inves-
tigadores, a partir de fines de la década de 1960 y prin-
cipios de la de 1970, la ciA se habia dedicado a fomen-
tar la creaciéon de grupos religiosos de inspiracion
protestante, con el fin de combatir a estos grupos de
catolicos de izquierda y a la “iglesia popular” en el mis-
mo terreno religioso. Fundamentindose en el evidente
apoyo de pentecostales y evangélicos a regimenes mili-
tares como el de Pinochet en Chile, resultaba compren-
sible que se catalogara a estos grupos como portadores
de una misién de combate en contra de la izquierda
religiosa cat6lica. Hubieran representado ante todo
instrumentos para despolitizar a las masas y para orga-
nizar sectores sociales sumisos a las dictaduras militares

que se multiplicaron entre 1964 y 1990.

En realidad, esta interpretacién de los hechos se sostu-
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vo en diversos documentos de trabajo de grupos de ex-
pertos estadunidenses conocidos como los documentos
de Santa Fe 1y 2, en los cuales se consideraba a la Igle-
sia catolica romana como una aliada dudosa y se expli-
citaba el recurso a las sectas como un modo de comba-
tirla. También, en algunos casos se comprobo la accién
de la cia entre diferentes grupos religiosos en América
Latina, pero cabe aclarar que estos grupos fueron tan-
to catolicos como protestantes. Los numerosos investi-
gadores que recurrieron a la llamada “teoria de la cons-
piracion” (¢f. Stoll, 1984) no pudieron comprobar la
sistematicidad de la instrumentalizacion del fen6meno
religioso evangélico por la ciA ni tampoco establecer el
lazo entre la multiplicacién de sectas y la accién delibe-
rada de los agentes politicos estadunidenses. Esta inter-
pretacion reflejé mas bien un tipo de lenguaje comin
entre ciertos sectores intelectuales adeptos a un marxis-
mo escolastico que se dedi¢6 a denunciar y no a explicar
la compleja realidad social y religiosa.

Esta conclusion de combate descarta la hipétesis de
una opcién preferencial de los pobres por el pentecos-
talismo y tiene muy bajo poder explicativo. Estariamos
frepte a una invasion de sectas fomentada, programada
- y manipulada por intereses politicos foraneos, funda-
mentalmente estadunidenses. Esta hipotesis no toma
en serio el caracter local tanto de la direccion como de
la incorporacion de los cuadros de los nuevos movi-
mientos religiosos. Una encuesta reciente ya mencio-
nada, efectuada en Brasil, subraya que entre las 36 so-
ciedades religiosas “evangélicas” surgidas en este pais
- desde 1959 hasta 1992, cuatro solamente provenian del
exterior (Fernandes, 1994, p. 188). Los intereses ex6-
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genos existen, como lo ha mostrado David Stoll en el

caso del Instituto Lingtistico de Verano; pero no son

.priva-tivos de los nuevos movimientos religiosos. Tales

intereses afectan al conjunto del campo religioso latino-
americano, y ante todo, a las iglesias catélicas naciona-

les. Como esta bien establecido en el caso de algunos
paises (Bolivia, Guatemala, Brasil, por ejemplo), existen

mas clérigos catélicos extranjeros que agentes extran-

jeros vinculados con sociedades religiosas multina-

cionales no catélicas (Cardenas, 1992, p. 81; Demélas y
Saint Geours, 1986, pp. 86-88).

Un segundo tipo de interpretacién muy sugestiva
recurre a la historia. Para el sociélogo inglés David
Martin (1990), la proliferacién de las sectas protestantes
responde a un proceso de larga duracién que toma el
rasgo de la confrontacion plurisecular entre los mundos
anglosajon e hispanico desde el siglo Xvi. Segtin Mar-
tin, en el contexto de una modernidad triunfante,
América Latina estaria experimentando un despertar
religioso de tipo protestante como el mundo anglosajon
lo ha vivido de manera recurrente desde el siglo Xv1.
Este despertar religioso se estaria produciendo en con-
tinuidad y tendria simjlitudes con los reavivamienos
(revivals) de lo imientos religiosos que sacudieron
em%mhcurren te entre los
puritanos del siglo xvii, los metodistas del siglo xvi,
los movimientos de santidad (holiness movements) de
fines del siglo xiX y el pentecostalismo de principios

del siglo xx. Tal hipétesis no deja de tener cierto in-

terés. Se recurre a la historia y a la idea de pattern para
construir un modelo segiin la l6gica de la modernidad
protestante, la que encamind, siguiendo a Max Weber,
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el proceso de racionalizacién y de desencantamiento
del mundo. América Latina se estaria “protestantizan-
do”, y con eso la cultura anglosajona triunfaria final-
mente sobre la cultura hispanica.

Tal acercamiento no considera el contexto social y

' politico como elemento explicativo fundamental del

XV fenémeno sectario en América Latina. Empieza mas

'y

bien a partir de la comprobacién de la rivalidad hist6ri-
ca entre cultura hispanica y cultura anglosajona. La ola
pentecostal y evangélica seria una expresion de la ex-
pansi6én del universo religioso anglosajon hacia Amé-
rica Latina. Se trata de un razonamiento lineal, que
supone que América Latina tiene que seguir a fuerza la
evolucién religiosa de Occidente en el sentido de la se-
cularizacién, vale decir de la marginalizacién y de la pri-
vatizacién de las pricticas y de las creencias religiosas.

Si fuese necesario recurrir a la historia para relativizar
la radical novedad del fenémeno, mas valdria inspirarse
en la historia religiosa de América Latina. Por cierto, la
multiplicacién de movimientos religiosos actuales podria
recordar el vasto movimiento de evangelizacién y de
colonizacion del siglo Xv1, cuando las 6rdenes religiosas
espanolas lograron en pocos anos inculcar entre las
poblaciones indigenas el imaginario y el tiempo cristia-
nos. Pero la comparacién no va mis alla. Mientras la
primera evangelizacion fue obra de un clero organizado,
blanco y colonizador, inspirado por el nuevo humanismo
" de la reforma erasmista, los movimientos religiosos con-
temporédneos son obra de empresarios religiosos caris-
maticos e independientes unos de otros, de origen indi-
gena, negro y mestizo, eclécticos en sus referencias
teologicas, sin educacion formal avanzada.
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En cambio, un mismo estado de anomia, de pérdida
de valores, puede explicar en ambos casos la facilidad de
la difusion de la evangelizacién colonial, por un lado, y la
adhesion masiva de los “pobres” a los nuevos movimien-
tos religiosos, por el otro. Durante la primera mitad del
siglo xv1 se destruyeron los cuadros de la memoria
indigena con el derrumbe demografico y la muerte de
los sabios precolombinos. Desde el decenio de 1950, el
auge demografico y la desestructuracion de la econo-
‘mia tradicional, por la penetracion del capitalismo
dependiente, han tenido un impacto similar, provo-
cando la anomia de amplios sectores sociales. Por lo
tanto, no sera recurriendo a la comparacién con situa-
ciones historicas anteriores como se encontrara un prin-
cipio explicativo, aun cuando la imagen de una reevan-
gehzacmn desde abajo puede ser sugestiva. Mas bien se
tiene que ahondar en aquellas causas de la anomia so-
cial que predisponen a amplios sectores sociales a cam-
biar de referencias religiosas. Si en el siglo xvi fue la~
confrontacion colonial lo que provocé la anomia ge-

‘neralizada, en la segunda mitad del siglo XX, las causas

son miultiples. Sospechar alguna mano oscura de ciertos
intereses ocultos sirve sélo para esclarecer algunos inci-
dentes secundarios y marginales o para crear algtn chi-

Vo expiatorio con qué justificar la pereza intelectual y

renunciar a la indagacion sistematica de las causas. Para

‘no caer en tales trampas reductoras, propongo entender
‘esta realidad por la conjugacion de factores exogenos y
‘endogenos. Un primer elemento a tomar en cuenta es la
: }:glehalizacmn y la transnacionalizacién que afecta al
‘campo religioso. Luego, son factores econémicos, politi-

cos y religiosos intrinsecos a las sociedades latinoameri-
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canas lo que nos permitird llegar a una explicacién
multicausal. :

GLOBALIZACION Y TRANSNACIONALIZACION

A partir de la segunda Guerra Mundial, se ha profundi-
zado una tendencia a la globalizacién de las relaciones
internacionales. La metifora de “aldea global” de Mac-
Luhan sirvié de imagen para ilustrar la siempre mayor
conexion entre las distintas partes del mundo, cada vez
mas proximas, por los medios de transporte dia con
dia mas rapidos. Al mismo tiempo, desde la década de
1970 y con mayor vigor desde la revolucién electrénica
del decenio de 1980, se han venido organizando redes
internacionales de comunicacién cada vez mas comple-
jas. Hoy dia, con la actual red mundial de comunica-
ciones y medios electrénicos, cualquier localidad del
globo puede estar conectada con las demas, tanto por
el sonido como por la imagen.

A este desarrollo de los medios de comunicaciéon ha
correspondido una expansion sin precedentes de nuevos
movimientos religiosos. Tanto en Europa como en los
Estados Unidos, a pesar del ambiente de secularizacion,
se comprueba una continua tendencia hacia la funda-
cién de nuevas religiones. Centenares de movimientos
religiosos se han creado desde principios del siglo Xx
tanto en los Estados Unidos como en Europa (Melton,
1995, p. 270). En los Estados Unidos es una tendencia
secular que:se ha venido acelerando durante estos ulti-
mos 40 anos, como lo revela Melton (1992); mientras
que en otros paises, por ejemplo en Espana, es un fen6-
meno reciente ligado a la adopcion de leyes nuevas en
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materia de libertad de cultos. Se cuentan también dece-

- nas de nuevos movimientos religiosos en el resto de Eu-

ropa, donde, seglin las teorias de la secularizacion, la
religion debia desaparecer, como lo demostraban las

- encuestas en torno al declive de las practicas religiosas.

Al contrario, hoy dia se reevaliia el balance realizado
por los socidlogos de la secularizacion y se comprueba
un doble movimiento de privatizacion de lo religioso y
de aumento de la prictica de nuevas religiones desde
la década de 1970 en todos los paises del oeste de Euro-
pa. Incluso se prevé que los europeos tendrian una re-
ligion bipolar. Por un lado, las sociedades europeas

- seguirian informadas por las grandes religipnes histéri-

cas que fueron claves en la construccion de las iden-

- tidades nacionales o regionales, mientras que, por el
. otro, tenderian a cultivar pricticas e ideas religiosas

varias, y a elaborar, por un proceso de bricolaje, su pro-

- pio universo religioso adaptado a sus necesidades sim-

+bélicas y practicas (Campiche y Dubach, 1992).
Esta pluralizacién de las organizaciones religiosas
estd también ocurriendo simultineamente en Asia, en

- paises como Corea del Sur, por ejemplo, donde el bu-
~ dismo se ve desde el decenio de 1950 en fuerte com-

petencia con religiones cristianas (catdlicas y protes-
tantes) y mesianismos endogenos, como la Iglesia de la
Unificacién del reverendo Moon. Aun paises mucho
tiempo cerrados a toda influencia exégena, como Japon
o Rusia, se encuentran hoy experimentando una diver-
sificacion de sus referencias religiosas sin precedentes
histéricos. La derrota militar de Japon en 1945 y el de-
rrumbe del sistema soviético en Rusia son factores ge-
nerales que han favorecido el cambio religioso.
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Por lo tanto, la explosién de movimientos religiosos

nuevos en América Latina desde la década de 1950 tiene .

que situarse en esta tendencia mundial. El desarrollo
de los intercambios econémicos y culturales ha favore-
cido la expansion de movimientos religiosos que no
solamente se encuentran hoy dia en América Latina,
sino también en los Estados Unidos, Europa, Africa y
Asia. Movimientos internacionales, como los de origen
oriental (Krishna, Rajneesh, Moon...), asi como religio-
nes de origen europeo, sobre todo protestantes y otras
propiamente estadunidenses (mormones, adventistas,
Testigos de Jehova, ciencia cristiana, dianética, La fa-
milia) se han transnacionalizado durante esta tenden-
cia secular. Este fenémeno de transnacionalizacion
religiosa afecta la elaboracién misma de movimientos re-
ligiosos diversos, que como los del Caribe, reciben in-
fluencias asiaticas y africanas (el rastafari, por ejemplo).

De igual manera, América Latina no es s6lo receptora
de nuevos movimientos religiosos de origen forineo;
es también creadora de nuevos movimientos, que a su
vez, siguiendo las pautas de internacionalizacion, expor-
tan sus modelos y creencias. Asi, el movimiento me-
sianico mexicano conocido como la Iglesia de la Luz
del Mundo tiene sucursales en toda América Latina, en
los Estados Unidos, el Medio Oriente y Europa. La Igle-
sia Universal del Reino de Dios, fundada en 1977 por
un empleado de la loteria estatal de Rio de Janeiro,
cuenta hoy entre un millén y tres millones de seguido-
res en Brasil y en casi todos los paises latinoamericanos,
los Estados Unidos y Canadé, ademas de seis paises euro-
peos (Portugal, Francia, Inglaterra, Suiza, Holanda e
Italia), 11 paises africanos y Filipinas. En los Estados
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Unidos, esta empresa religiosa brasilena contaba, en
1994, con 22 lugares para el culto, principalmente entre
la comunidad latina residente en Brooklin, Manhattan
y Miami. Una situacién parecida vive, por ejemplo, la
secta de los “Israelitas”, organizacién mesidnica peruana,
y el Ministerio Onda de Amor y Paz, del pastor pente-
costal argentino Héctor A. Giménez. De manera signi-
ficativa, entre los 161 cultos no catélicos establecidos
en Bolivia entre 1960 y 1995, 37 proceden de América
Latina, 42 son de origen nacional y sélo 46 provienen
de los Estados Unidos (¢f. 'cuadro 111.1).

Esta internacionalizacion de lo religioso es un proce-
50 con mas de un siglo de duracién, iniciado en €l siglo
XIX, con la adopcion por varios paises occidentales de
constituciones en defensa de la libertad de cultos. En

- Ameérica Latina, fue s6lo progresivamente que se ha pa-

sado de la defensa de la tolerancia religiosa a la libertad

- de cultos. Sin embargo, aun en paises latinoamericanos

donde esta libertad existia desde la segunda mitad del

siglo X1x, el mercado religioso apenas se ha abierto du-
- rante el decenio de 1940. En cambio, desde entonces y

‘con mayor aceleracion durante estos ultimos 20 anos,
se ha operado una verdadera transnacionalizacion de
lo religioso con influencias reciprocas a escala mundial.
Hoy dia, América Latina recibe movimientos religiosos
exogenos, como a su turno produce movimientos reli-

~ giosos exportadores de practicas y creencias. Este feno-
~ menose explica por la globalizacién y la internaciona-

6n de las comunicaciones y por la revolucién
nologica, que permite enviar personas, mensajes y
gramas al mundo entero. Los modelos y las ideas
jiosas circulan libremente a través de la red mundial
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CUADRO 111.1. Registro de cultos no catélicos en Bolivia
por pais de procedencia, 1960-1995

Estados Unidos 46
Nacionales 42
Brasil 11
Corea 10
Argentina

Sin procedencia
Colombia

Suiza

Canada

Puerto Rico
Holanda

Suecia

Noruega

India

Japon
Venezuela
Inglaterra

Chile

Panama
Finlandia

Perii

México

ToTAL

P e e e

—
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FueNTE: Subsecretaria de Culto. Ministerio de Relaciones Exte-
riores y Culto, La Paz, Bolivia, 1995.
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FUENTE: Subsecretaria de Culto. Ministerio de Relaciones Exte-
riores y Culto, La Paz, Bolivia, 1995.

de comunicaciones. Por lo tanto, la pluralizacién de las
creencias es un fenémeno global que se viene manifes-
tando en la mayoria de los paises del planeta.

Al comprobar este fenémeno, estamos lejos de poder
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reducirlo a la sospechada conspiracion de algin pais
‘en particular. Mds bien cabe adelantar que se esta pa-
sando de una economia religiosa de monopolio a otra

economia religiosa de libre competencia y a una des-

regulacion del campo religioso. Sin embargo, la multi-
plicacion de los mensajes no induce necesartamente a
su adopcién. Durante mas de siglo y medio, América
Latina fue relativamente abierta a la accién de socie-
dades misioneras protestantes estadunidenses o inglesas
que contaban con recursos educativos y caritativos de
cierta importancia. Sin embargo, los sectores sociales
que adoptaron tales practicas fueron extremadamente
reducidos, a tal grado que se podia comprobar a fines
del decenio de 1940 que estas sociedades, si bien no
habian fracasado, no se les preveia futuro alguno en
términos de crecimiento numeérico. Por lo tanto, no es
la mera voluntad de comunicar un mensaje ni la simple
apertura internacional lo que asegura una propagacién
exitosa. Son condiciones necesarias, pero no suficien-
tes. Debemos interesarnos mas bien en los factores en-
doégenos, que condicionan y determinan la adopcién de
nuevos mensajes religiosos. Estos factores son ante todo
de indole econémica, politica y religiosa.

LAS CAUSAS ECONOMICAS

Desde 1930 hasta la década de 1960, América Latina ha
vivido un rapido proceso de industrializacion como
consecuencia de la sustitucion de importaciones y la
ampliacién de sus mercados internos. Pero es a partir
del decenio de 1960 cuando se ha producido una inter-
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nacionalizaciéon acelerada del mercado por un desa-
rrollo dependiente de las inversiones internacionales.
El crecimiento econémico de la regién ha sido conti-
nuo desde la década de 1950 y aun ha superado el de los
paises de la OCDE. Sin embargo, el auge demografico, la
desigual distribucion de la riqueza y el desarrollo de una
sociedad dual han erosionado los beneficios del creci-
miento. A los que se encuentran ifitegrados al sector mo-
derno de produccion dependiente y se incorporan al
modelo de consumo importado, se oponen los excluidos'
del mercado de trabajo y del consumo, quienes se en-
cuentran tanto en las ciudades como en el campo. Los
economistas han subrayado la deformacion de las eco-
nomias nacionales por este desarrollo dependiente. El
dualismo entre polos de desarrollo econémico y zonas
periféricas marginadas se ha acentuado. Esto no quiere
decir que se yuxtapone un pais moderno a otro arcai-
co. Al contrario, estos sectores interfieren constantemen-
te y constituyen una modernidad econémica y social
paraddjica que caracteriza a la region latinoamericana.
Sectores integrados a la economia de mercado y a las
pautas de consumo se encuentran tanto en la ciudad
como en el campo, asi como también los excluidos, quie-
nes sobreviven en las redes de la economia informal y,
como lo ha mostrado Roberts (1980), en un constante
ir y venir del campo a la ciudad y viceversa. El campo
no solamente expulsa parte del excedente de fuerza

laboral sin acceso a la tierra, sino que vive de este pro- .

ceso, en la medida en que los sectores campesinos mar-
ginados recurren a la emigracién para subsistir. La
emigracion queda incluida en la economia familiar
rural como factor integral de su propia sobrevivencia.
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~ Otra de las principales caracteristicas de la evolucién
- de laregion es su auge poblacional y correlativamente

‘una urbanizacion creciente, fenémeno ligado al proceso
de industrializacién dependiente. A titulo de ejemplo,
la poblacién mexicana pas6 de 19.6 millones en 1940 a

¥ 'hproximadamente 81 millones en 1987. Al mismo tiem-

po el pais se volvia principalmente urbano. Segiin Ward

2 {199] P- 31): “la proporcién de la poblacién nacional

vivia en zonas urbanas (definidas como poblaciones

" de mis de 10000 habitantes) aumenté de 22% en 1940
242.3% en 1970, y actualmente es de alrededor de 55%".

~ Alrededor de la tercera parte del crecimiento de la po-'

- blacién urbana de México, entre 1960 y 1970, fue con-

secuencia de la inmigracién; pero, contrariamente a lo

- que habia ocurrido en la década anterior, el aumento

natural fue mas importante que la inmigracién (Roberts,
1980, p. 160). A medida que un pais se urbaniza, el au-

- mento natural de la ciudad pasa a ser un factor cada

‘vez mas dominante. Por lo tanto, la ciudad crea su pro-
pia poblacién excluida y no son solamente los campe-
sinos emigrados que pueblan las villas-miseria que ro-
dean las grandes aglomeraciones latinoamericanas.
proceso citado para México se replte en toda la re-
gi6én latinoamericana, que para el aio 2000 contard
on las dos mayores ciudades del mundo (México y Sao
wlo), al rebasar los 25 millones de habitantes. A par-
r de 1950, la poblacién de la ciudad de México se ha
enido duplicando cada 12 o 13 anos aproximadamen-
, hasta alcanzar los 19 millones en 1989 (Ward, 1991,
. 61), y este ritmo no parece que vaya a disminuir. A
s megaciudades se anade una densa red de ciuda-
secundarias de uno a diez millones de habitantes,

87



cuyo crecimiento es atin mds rapido que el de las ciu-
dades primarias citadas.

Esta explosion demografica ha reforzado un rapido
proceso de suburbanizacién con una geografia dual,
siempre mis acentuada, y una violencia cregiente, pro-
ducto de la marginalidad econémica de amplios sec-
tores sociales. Esta marginalidad no es simplemente
cuestién de ingreso individual, sino que forma parte de
la organizacion espacial y fisica de las ciudades. Emi-
gracién, marginaci6n y exclusion son factores afines
con el estado de anomia que prevalece entre la pobla-
cién mas pobre, que para sobrevivir necesita reconstruir
su identidad y su proyecto de vida. Es por eso que la
demanda de nuevos bienes simbdlicos de salvacion es
particularmente fuerte entre estos sectores. Por eso
también la distribucién espacial de los nuevos templos,
como ya se ha senalado, se refuerza en el espacio de la
exclusién y de la marginacion. Esta poblacién es sin
duda receptiva de propuestas religiosas nuevas, en la
medida en que se encuentra inmersa, como lo anticip6
el antropélogo Oscar Lewis (1961), en una cultura de la
pobreza que se desarrolla mediante la generacion de
orientaciones fatalistas, que s6lo dan importancia al vi-
vir inmediato (Roberts, 1980, p. 213). La proliferacion
de nuevos movimientos religiosos en medios subur-
banos refleja la bisqueda de alternativas que conduz-
can a la toma de su destino en sus propias manos o al
intento de mejorar su situacién por su propio esfuerzo,
recurriendo a medios culturales nuevos, accesibles en
un mercado religioso en expansion.

A la vez, cabe observar que el desarrollo desigual no
s6lo es un fenémeno urbano, sino rural también. A los
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s de agricultura de exportacion y de alta produc-
contraponen los espacios rurales de subsisten-
e fraccionamiento de la tierra entre una pobla-
creciente. De hecho, las concentraciones urbanas
ciones rurales no implican un decrecimiento
i6n rural. Al contrario, se comprueba la per-
e una poblacién rural importante y creciente
'sOs en tierras siempre insuficientes. En este

figraciones intrarrurales, lucha por la tierra,
n de la poblacion sobrante son factores que
) un estado de anomia creciente en poblaciones

‘hasta entonces consideradas estdticas y estables.
la expansion de la economia de mercado hasta
conditas regiones y la difusion de los medios
ps de comunicacion en el campo contribuyen a
ar” culturalmente el campo o a derrumbar los
dicionales. Este fenémeno se acelera por el
to de ida y vuelta entre ciudad y campo. No
considerar a la ciudad el destino inevitable y fi-
los emigrantes rurales. La migracion hacia la
solo una de las estrategias posibles para per-
e suelen regresar de la ciudad al campo o no
teractuar con el “pueblo”, donde tienen su
xtensa. En el contexto anémico de la desestruc-
 de las economias rurales tradicionales y a tra-
proceso circular de ir y venir entre ciudad y
deas religiosas nuevas se difunden también
velocidad entre una poblacién rural que
sobrevive de estos intercambios migratorios
‘hidad La dualizacion del campo y su interac-
los sectores urbanos anémicos crean las condi-
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ciones favorables para la difusion y la aceptacién de
nuevos mensajes religiosos.

Como lo anticipa Touraine (1988, p. 28), “el crecimien-
to econémico no conduce a la integracion social ni a la
disminuciéon de las desigualdades. Al contrario, Amé-
rica Latina se encuentra mas y mas marcada por la
desigualdad y el mantenimiento de vastas zonas de sub-
desarrollo y de miseria”, urbanas y rurales. En ello radica
la causa primaria de expansion de los nuevos movimien-
tos religiosos tanto en las ciudades como en el campo.

esto se anaden factores politicos que pasaremos ahora
a analizar.

LAS CAUSAS POLITICAS

Uno de los mecanismos de defensa de los marginados
frente a la anomia endémica, consecuencia de las con-
diciones econdmicas, es el mantenimiento o la recrea-
cion de los lazos comunitarios. En América Latina, la
comunidad local y no el individuo constituye la unidad
social basica. A pesar de ser sociedades influidas por la
modernidad juridica desde el siglo XiX, la abstraccion
igualitaria del individualismo sigue ausente en las prac-
ticas sociales. La persona real, definida por el color de
su piel y su insercién jerarquizada en un medio determi-
nado, hace ficticio el anonimato juridico. La dinamica
social se teje en torno a las solidaridades horizontales
entre homélogos, por un lado, y una jerarquizacion de
prestigio y de influencias entre las personas, significa-
do por la diferenciacion “natural” del color de la piel,
que va de las personas mas claras o blancas hacia las
mas oscuras y morenas.
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Por lo tanto, el sistema politico representa los intere-
ses jerarquizados de clanes y de familias unidos o con-
frontados segun lazos de reciprocidad y de dependen-
cia, discriminados en funcién de la pertenencia racial.
Lo politico se ha vuelto el instrumento privilegiado de
control y de regulacion a favor de los sectores mas
claros y blancos de la poblacién. De esta manera, cla-
nes familiares han constituido la matriz de los partidos
politicos, que se sirven del artificio electoral para conso-
lidar lazos de dependencia y de reciprocidad. Las elec-
ciones se vuelven un vasto juego, que permite a las elites
prevenir el ejercicio efectivo de la soberania popular en

- la medida en que son una oportunidad para reforzar

lazos clientelistas. Como lo subrayan Badie y Hermet
(-1'990. p- 189), “en esta situacion, el ambito politico se
torna patrimonio del principe, el personal politico admi-
‘nistrativo queda en deuda con él, es su cliente, y el proce-
80 integro de decision estd sometido a su poder discrecio-
‘nal”. Este verticalismo corporativo en la reproduccién
del poder politico ha tomado las variadas formas de
_ padr‘mazgo, patriarcado, caciquismo, coronelismo,
~ caudillismo o mesianismo populista, todas expresiones
“de un poder protector y represor a la vez.
Aun cuando América Latina experimenta desde el
~ decenio de 1980 una fase nueva llamada de “transicion
_[ ‘democritica”, después de décadas de regimenes buro-
-9. créticos-autoritarios, el modelo liberal de democracia
~ representativa fundada sobre el individuo-ciudadano
u%: ~ sigue siendo ficticio. En la practica, predominan las
~ relaciones neopatrimoniales y una escasa movilizacién
actores sociales autonomos e independientes. De
‘hecho, las afirmaciones comunitarias, que perduran
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por el necesario compromiso del individuo con el grupo
natural al cual pertenece (familia, clan, aldea, tribu, sin-
dicato), “tienen como efecto mantener formas tradicio-
nales de autoridad en la periferia [del sistema politico]
y una estructura muy segmentada de la sociedad”. Esto
dificulta la formacion de intereses horizontales de
clase (Badie y Hermet, 1993, p. 190). Esta escasa movi-
lizacion social auténoma se une a la manipulacién
clientelista de los partidos que movilizan actores colec-
tivos subordinados y no individuos-ciudadanos auténo-
mos. En este descarriado sistema de procedimiento
electoral, las elecciones corrompidas por el fraude, el
servilismo y'la miseria se vuelven un ejercicio ritual que
permite el ajuste de las relaciones de fuerza entre elites
dirigentes a la sombra de la pantalla del fervor electoral.
A la vez, el proceso electoral facilita la continua recrea-
cion de grupos clientelistas, que buscan negociar de-
mandas y reciprocidades con las fuerzas politicas en
pugna. En este sentido, se puede hablar, con Hermet
(1973), de pluralismo restringido dentro de pautas cor-
porativas de control politico legitimadas por procesos
electorales de fachada democratica.

Este sistema obstaculiza la formacién de actores y de
conflictos sociales independientes. Cuando ocurre la
creacion de actores politicos fuera del sistema, ellos son
objeto de presiones y de represiones solapadas o ma-
nifiestas, inmediatas y sistematicas. Por lo tanto, en tal
clima coercitivo, las expresiones extrapoliticas de auto-
nomia organizativa pueden servir de instrumento privi-
legiado para sectores sociales ajenos a los codigos poli-
ticos dominantes, por su posicion social subalterna que
colinda con la exclusion y la marginacién. Por eso,
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_conviene preguntarse si la expansion de sectas que vive
Méxiea Latina entre los sectores sociales de mayor em-
recimiento no es una respuesta a un sistema politico
mrrado No sera una manera de expresar una exterio-
ridad o “por lo menos una autonomia respecto a la esce-
':-.na politica oficial, asi como una posible fuente de mo-
vilizacion” (Badie y Hermet, 1993, p. 274). Lo religioso
‘l Fuede servir a la vez a la construccién de un espacio de
‘organizacion en medio de la anomia general que pre-
- valece entre estos sectores empobrecidos y a la amplia-
«¢i6n del espacio de impugnacién, como la soc:ologma
 dela rehglon lo ha senalado en el caso de los movimien-
‘tos mesidnicos y milenaristas. Por lo menas puede pro-
ciar la estructuracion de nuevos recursos organiza-
tivos de negociacion con el poder politico en turno.
Por lo tanto, la expansion de nuevos movimientos
religiosos, que no tienen, como se analizard, reparo en
‘entrar en la negociacion politica corporativista, se ex-
‘plica por el débil contexto de la representacion politica
y por la suspicacia generalizada hacia los actores politi-
‘cos partidistas. También, la fractura religiosa que pa-
rece imponerse en América Latina puede ser un medio
‘de impugnacion a los lazos privilegiados que mantie-
nen la Iglesia catélica y el Estado en la mayoria de los
~ paises. En otras palabras, a las causas politicas se suman
- causas propias del ambito religioso latinoamericano.

LLAS CAUSAS RELIGIOSAS

La Iglesia catélica sigue siendo el principal actor en el
~ ambito religioso latinoamericano. Ella ha vivido durante
2

93



el decenio de 1960 unos intentos de aggiornamento, que
se tradujeron por la “opcion preferencial por los pobres”
adoptada por la segunda Conferencia del Episcopado
Latinoamericano reunido en Medellin, Colombia, en
1968.

Esta opcion retomada con fuerza por la siguiente
conferencia de 1979 en Puebla, México, ha sido objeto
de multiples interpretaciones. La mayoria del episcopa-
do sigui6 una pastoral tradicional de acercamiento ca-
ritativo hacia las masas empobrecidas. Unas mincrias
catolicas activas intentaron impugnar desde dentro el
cardcter vertical de la organizacion catélica, creando
una “iglesia popular” articulada en torno a redes orga-
nizativas llamadas comunidades eclesiales de base. Esta
tentativa de renovacion radicalizé la opcion preferen-
cial en el sentido de una interpretacion teologica y
politica de la pobreza y de la marginacion de las masas.
Los llamados “tedlogos de la liberacion” y una fracciéon
radicalizada del clero buscé organizar a las masas y
provocar una reforma de la institucién catélica en el
marco del auge de movimientos politicos de izquierda
y de movimientos revolucionarios triunfantes, como el
sandinismo en Nicaragua. Esta renovacion pastoral ra-
dicalizada fue fruto de iniciativas desde arriba, como se
ha subrayado recientemente (Hewitt, 1991). A la vez,
respondio a las aspiraciones de sectores determinados
del pueblo catélico, mas bien los sectores sociales inter-
medios, y rara vez logré movilizar a los mas pobres. Por
su caracter impugnador del discurso multiclasista de la
Iglesia, este movimiento fue duramgnte combatido por
las jerarquias, en particular a partir del pontificado
de Juan Pablo II (1978), como lo ha mostrado Beozzo
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en el caso de Brasil. El decenio de 1980 fue tiem-
repliegue forzado frente a los ataques frontales
‘quias y del papa durante sus numerosos via-
Ameérica Latina. A eso se anadi6 la deslegitima-
las experiencias revolucionarias socialistas
‘de la caida del muro de Berlin (1989) y el corre-
n del régimen sandinista (1990). Esto afecté a
‘que tanto la teologia de la liberaciéon como
eclesiales de base se encuentran hoy en de-
sélo la jerarquia consiguié mantener al margen
ras denunciadas como “magisterio paralelo”,
n logré poner en marcha una recuperacion
en del catolicismo, con la promocion siste-
de la Renovacion Carismitica, movimiento en-
e “recatolicizacion” ortodoxa.
nera sumaria se puede anticipar que a pesar
e renovacion que animo a la Iglesia catélica
'_ espués del Concilio Vaticano II, ésta no ha
sumodo de mantener la hegemonia. Si-
umentalizando las demandas religiosas de las
iante un modelo corporativista de gestiéon
Por otra parte, con el fin de domesticar al
. las jerarquias desarrollaron politicas de
olitico con los gobiernos en turno, interesados
@ la desmovilizacion de los sectores catélicos
Este escenario fue ejemplar en un pais como
de en 1992 fueron restablecidas las rela-
pmaticas con el Vaticano, en un contexto de
ciente de legitimidad del partido en el poder.
s arreglos se ponia fin al anticlericalismo
la época del liberalismo triunfante y se
*spacio para combatir a los clérigos de iz-
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quierda. En otros paises, los partidos democrata-cris-
tianos seguian vivos, y donde no triunfaban, la Iglesia
cat6lica era buscada para legitimar los statu quo elec-
torales.

En este sentido, la continuidad de un catolicismo “in-
tegrista” y conciliador con el poder politico garante de
su hegemonia histérica ha bloqueado las aspiracio-
nes hacia el cambio democritico que sectores minori-
tarios habian intentado encaminar. Este fracaso de las
reformas y la reconstruccion de las relaciones privile-
giadas Iglesia-Estado en la mayoria de los paises de la
region puede explicar la irrupcion de alternativas reli-
giosas no catolicas. Con el fracaso de las rupturas ad intra,
tienen auge las rupturas ad extra, y el inico camino
para construir alternativas religiosas a un catolicismo
integral renovado parece ser la formacion de empre-
sas sectarias. La proliferacion de movimientos religio-
sos no catolicos puede expresar tanto el desencanto de

las masas con una Iglesia catélica incapaz de reformar-

se desde dentro como un modo de organizacion de
redes religiosas de contrapoder religioso. En este senti-
do, la dinamica de competencia religiosa puede apare-
cer como una guerra de religiones por el dominio legi-
timo del control del capital simbélico. Mas alla del
conflicto religioso estd en juego, a largo plazo y en la
medida en que crezcan los nuevos movimientos religio-
sos, un reacomodo general de las lealtades religiosas y
politicas.

Transnacionalizacién de las redes de comunicacion,
empobrecimiento y anomia de las masas, ausencia de
movimientos sociales auténomos y juego politico cerra-
do, fracaso del catolicismo radical y perpetuacion de
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las estructuras catdlicas articuladas al Estado son los prin-
ales factores explicativos del crecimiento de los nue-
‘movimientos religiosos. Son los factores que se en-
~ contrardn presentes en los estudios peculiares que nos
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IV. LA TRANSFORMACION RELIGIOSA
EN EL CAMPO

LA ATENCION de antropdlogos y etnélogos ha sido atrai-
da por la creciente dinamica de conversion en favor de
los nuevos movimientos religiosos por parte de las
poblaciones indigenas de América Latina. Es un fené-
meno general observable en todos los espacios donde
existen grupos étnicos, como lo senala Le Bot (1994),
pero que se debe matizar. En América Central, paises
con elevada proporcién indigena ofrecen tasas altas de
no catélicos, como Guatemala (30%), mientras que en
Nicaragua, los misquitos de la costa atlantica asimila-
ron las doctrinas y practicas moravas desde el siglo Xix
para reforzar su diferencia étnica frente al resto del pais.
La regién andina parece resistir mejor la expansion de
los nuevos movimientos religiosos, con-tasas cercanas a
10% en Bolivia, Perti y Ecuador. Sin embargo, en Perq,
los nuevos movimientos religiosos incluyen gran niimero
de iglesias que reivindican una identidad étnica, y en
Ecuador, es el departamento indio del Chimborazo
~donde prosperan las sectas. En paises con escasa po-
blacién indigena, se comprueba también la tendencia
de los grupos étnicos a romper con el catolicismo an-
cestral, como es el caso entre los tobas del Chaco ar-
gentino, los mapuches del sur chileno, los paez y guam-
binos del Cauca o los tukos de la frontera amazénica
de Colombia, entre otros grupos. México ofrece un

.
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ppaisaje religioso indigena contrastante, con una fuerte
‘tasa de conversién hacia las nuevas religiones entre los
grupos indigenas del sur y en particular en Chiapas;
‘mientras que las poblaciones indigenas del centro,
como los tarascos del estado de Michoacan, parecen
-rechazar tales opciones.

Aun cuando la adopcién de nuevas organizaciones
religiosas no se da con la misma intensidad entre los
diferentes grupos étnicos, la focalizacion de los antro-
pologos sobre esta cuestién es un claro reflejo de la
realidad creciente del cambio religioso en curso. Ade-
mas, la relativa abundancia de monografias y articulos
‘acerca de la conversion indigena no debe distraer la
atencion de un movimiento mas amplio que afecta
también a otros sectores rurales, ladinos o mestizos.
Lalive d'Epinay (1968) lo habia comprobado en el Chile
del decenio de 1960 entre trabajadores migrantes de
los latifundios de las provincias rurales del valle central.
De igual manera, Willems (1967) consigné la elevada
presencia protestante en zonas rurales pioneras del
Brasil central; en este pais, las estadisticas mas recien-
tes subrayan tasas altas de no catélicos en estados ru-
rales del nordeste y del norte. Asi, en Pernambuco,
Reyes Novaes (1985) ha observado la presencia signifi-
cativa de pentecostales en los movimientos de protesta
rural. Este fenomeno difuso es mas dificil de circuns-
cribir, aunque responda a una geografia de la margi-
-nalidad econdmica y politica. Quizas, el encontrarse
menos ligado al tema rebatido de la identidad explica
que se disponga de pocos estudios regionales en torno
a esta dinamica. En cambio, la atencion sistematica de
los antropologos hacia los grupos indigenas que suelen
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considerar amenazados por las sectas, facilita el acceso
a una serie de estudios que buscan explicar el cambio
religioso en este medio.

No han faltado las denuncias de la acciéon imperialis-
ta de los misioneros y de sus organizaciones. Declara-
ciones como la de Barbados en 1972 hicieron hincapié
en lo enajenante de la presencia y de los modelos aj
nos a la cultura indigena transmitidos por los agentes
religiosos exégenos. Sin duda, grupos religiosos como
el Instituto Linguistico de Verano o la organizacién mi-
sionera estadunidense especializada “Nuevas Tribus”
han contribuido a difundir valores estadunidenses entre
grupos indigenas. En plena Guerra Fria, los cientistas
sociales marxistas se encargaron de denunciar la accién
aculturadora de estos agentes “al servicio del imperia-
lismo estadunidense” y al mismo tiempo arreglaron asi
sus cuentas con sus mas hédbiles competidores en el
medio indigena, los misioneros del Instituto Linguis-
tico de Verano. Sin embargo, en este terreno, el anilisis
se transforma en sospecha, en denuncia y en biisqueda
de chivos expiatorios cuando las preguntas que tienen
que hacerse s6lo consideran a unos actores aislandolos
de los demas y a unas ideologias especificas considera-
das tinicamente en sus componentes exégenos. De he-
cho, hace falta matizar y contextualizar, como lo propuso
la revista America Indigena (1984); conviene analizar el
conjunto de los actores exégenos al grupo tribal, inclu-
yendo los clérigos catélicos en competencia y también

a los propios antropélogos y etnélogos que inducen el

cambio, aun sin quererlo, al transformar al indigena
en objeto de estudio. El cambio religioso en los grupos
étnicos es un fenémeno estructural, y no depende de
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la mera voluntad subjetiva de algunos individuos llama-
dos misioneros que contribuyen al cambio, pero no lo
inducen. Para comprobar esa aseveracion basta com-
probar que hasta el decenio de 1950, los misioneros
protestames tuvieron éxitos poco significativos entre

blaciones indigenas a pesar de dedicarles una aten-
'g:;én sistematica desde la década de 1920. Por lo tanto,

habra que entender las causas econémicas y politicas
globales y locales que condujeron a la aceptacion de las
nuevas creencias y practicas religiosas por ciertos sec-
tores sociales de las entidades étnicas. Las etnias no son

poseedoras de una identidad fija, ni son grupos mono-

liticos. Han vivido en constante intercambio con la so-

~ ciedad global desde hace cinco siglos y su identidad ha

5 3

3

_ﬁdo cambiante, en constante reconstruccién y evolu-

¢i6n. Carmagnani (1988) ha mostrado en el contexto
de la provincia de Oaxaca cémo las identidades étnicas
fueron reconstruidas durante la segunda mitad del si-

; 3% xvi después del choque en el encuentro de civiliza-
ciones y del derrumbe demograﬁco Por otra parte,
Smith (1981) ha subrayado la creacién tardia del sis-

tema de cargos en el siglo XIX, como respuesta a la mo-

dificacion del entorno politico con la organizacién del

Estado-nacion liberal. Hoy dia, no se han tomado en
cuenta las agresiones de los medios modernos de co-

‘municacion nacionales, radio y television, difundidas

entre los indigenas y que los empujan a buscar respues-
tas adecuadas. Por lo tanto, en lugar de considerar al
indigena como mero receptor pasivo de influencias y

‘acciones religiosas exégenas, conviene tomarlo como

_un actor social que selecciona creencias, practicas y ofer-
tas exogenas en funcion de estrategias que elabora tan-
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to frente a la sociedad global como frente a determina-
ciones intraétnicas. Para seguir esta secuencia interpre-
tativa, consideraré s6lo algunos casos. La situacion re-
ligiosa en el estado mexicano de Chiapas me parece
ejemplar de lo que esta ocurriendo y le dedicaré am-
plio espacio por la riqueza de la informacion recogida.

También algunos otros aspectos politicos y sociales del
cambio religioso en sociedades étnicas del resto de la re-
gion latinoamericana seran objeto de nuestra atencion.

VIOLENCIA, ETNICIDAD Y RELIGION EN CHIAPAS!

El lgvantamiento zapatista de enero de 1994 en el esta-
do de Chiapas ha alertado a la opini6n publica interna-
cional sobre los graves problemas sociales que afectan
a los grupos indigenas del sur de México. El estado de
Chiapas, con mas de 3.2 millones de habitantes en 1990,
comprende una importante poblacién étnica, con 26%
de indios mayas (tzeltales, tzotziles, choles, tojolabales,
mames, chujes y kanjobales) y zoques. Heredero de una
de las principales culturas amerindias, este estado se
ubica en el primer rango de la federacién mexicana
por su tasa de analfabetismo: 30% de la poblacién de
mas de 15 anos, 60% en los distritos indigenas. A pesar
de su gran riqueza natural (petréleo, agricultura tropi-
cal, café), la marginacion y la exclusion predominan, y
afectan ante todo a los indigenas.

Esta situacion refleja unas relaciones sociales de
tiempo atras, fundadas desde el siglo xvi sobre la coer-

1 Una primera versién de este andlisis sobre Chiapas ha sido publi-
cado con el titulo “Violencia, etnicidad y religién entre los mayas del

estado de Chiapas”, en Mexican Studies/Estudios Mexicanos, verano de
1996, vol. 12, niim. 2.
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dﬁn y la asimetria estructural entre pueblos de indios y

ciudades de espanoles. De esta relacién conflictiva surgie-
m a menudo movimientos de protesta indigena (Ba-
rabas, 1989). Sin embargo, desde hace unos 30 anos, la

_ ﬁ_olencia afecta las mismas relaciones intraétnicas. Dos

factores se conjugan para compeler a las poblaciones
indias hacia la violencia: los caciques indigenas y los
latifundistas mestizos acaparan y acumulan las mejores
tierras, por un lado; por otro, el crecimiento demogra-
fico exponencml aumenta la presion sobre la tierra y

y lleva a los jovenes a buscar empleos fuera de su comuni-
dad o a sobrevivir de manera precaria en un espacio
‘tribal sobrepoblado. La apariciéon del movimiento ar-

‘mado zapatista se inscribe en este contexto. Entre los in-

‘dicadores de la rebelion, el fenémeno religioso de las

sectas, en plena expansion en territorio indigena, es sin
duda un revelador de esta “rebelién anunciada” y de
los cambios en curso dentro de las comunidades étni-
cas. Quisiera mostrar cémo la diferenciacion religiosa

- es una expresion de los conflictos sociales y un medio

‘de romper el principal instrumento de coercion intra-
‘étnico, la fiesta politico-religiosa, en una regién donde,
desde la Colonia, se estructuré una sociedad racista, de
“castas”, que opone a indios, mestizos y criollos entre

si. La multiplicacion de empresas religiosas de salva-

ci6n en competencia afecta a la sociabilidad étnica. Sin
embargo, es pertinente preguntarse si la apropiacion
de nuevas expresiones religiosas por fracciones siempre
crecientes de comunidades indigenas induce necesaria-

‘mente a la descomposicion de las identidades étnicas o
'si, mas bien, es un factor esencial de las recomposicio-

TES en curso.
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MUTACION DE LAS FILIACIONES RELIGIOSAS

Los censos decenales del instituto mexicano de estadis-
tica (INEGI) muestran la evolucién progresiva del pais
hacia un pluralismo religioso relativo, pero siempre
mads explicito en los estados fronterizos del norte y del
sur, asi como en las periferias urbanas. En 1990, poco
menos de 90% de los mexicanos se decian catélicos, y
los no catélicos eran menos de 5% en el centro-oeste
del pais, el Bajio, de densa poblacién mestiza, donde
predomina un catolicismo institucional de largo arrai-
go. En cambio, el fenémeno de pluralizacién religiosa
ha tomado auge en la regiones del agreste norte, fron-
terizo con los Estados Unidos, y en los estados del sur,
“indios” (Tabasco, Oaxaca, Yucatan, Quintana Roo y
Chiapas), donde las tasas de no catblicos rebasan am-
pliamente el promedio nacional.

En Chiapas, el movimiento se ha exacerbado durante
estos tiltimos 25 anos. Mientras en 1970, 91.21% de los
habitantes se definian “catélicos”, en 1980 eran sélo
76.87% y 67.62% en 1990, segn los censos decenales
del INEGI. Hoy en dia, Chiapas es el estado mexicano
con la tasa mas elevada de no catélicos romanos; en
ciertos municipios, algunos pertenecen al catolicismo
de la costumbre; sin embargo, la mayoria son miem-
bros de organizaciones religiosas ligadas al protestan-
tismo historico (presbiterianos, bautistas, nazarenos), al
pentecostalismo (Asambleas de Dios, Iglesia de Dios de
la Profecia...) y a diversos movimientos religiosos no
protestantes de origen estadunidense o nacional (ad-
ventistas, Testigos de Jehova, Luz del Mundo...). Por

primera vez en cinco siglos de presencia continua, la’
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Iglesia catélica, con sus tres dicesis (San Cristobal,
Tuxtla Gutiérrez y Tapachula), no logra seguir regu-
‘lando las creencias de la poblacién. Mientras hasta en-
~ tonces, las expresiones religiosas correspondientes al
- concepto de “costumbre” se habian manifestado siempre
‘en una relacion de subordinacién y de aceptacién de la
‘autoridad episcopal reconocida, hoy dia el catolicismo
‘costumbrista no tiene reparos en oponerse al catolicis-
‘mo institucional, sobre todo cuando éste desarrolla
practicas eclesiales cercanas a la corriente de la Teolo-
~ gia de la Liberacion, como es el caso en la di6cesis de
Sa.n Cristobal de Las Casas. Por otra parte, sectores en-
teros de la poblacién adoptan pricticas religiosas nue-
~ vas, protestantes o no, y escapan asi a la regulacién del
- catolicismo institucional.

~ Una sociografia detallada revela un proceso que
- puede llevar a la Iglesia catélica a verse despoaelda a
corto plazo de su monopolio sobre las conciencias y
‘a perder incluso su hegemonia en ciertas entidades ét-
~ nicas. Segtin los datos colectados para 1990 por el INEGI
- (Chiapas, resultados definitivos..., 1991), esto se produce
ya en 22% de los 111 municipios del estado; vale decir,
‘en 25 municipios, donde los catélicos representan me- |
nos de 50% de la poblacion. Esta geografia de la des-
‘catolicizacion coincide con las periferias étnicas, con las
iones donde la violencia agraria es mas aguda y
donde se ha establecido la guerrilla zapatista. Se trata
de tres regiones de predominio indigena: los Altos de
‘Chiapas, las Canadas y la zona de Mariscal. En los Altos,
algunos municipios ya eran en 1990 de mayoria no
catblica o muy cercana a serlo. Los catélicos eran 49.2%
‘en Chanal, 43.4% en Chenalhé, 52.8% en Oxchuc y

105



37.4% en Tenejapa, mientras que en otros municipios
el predominio catblico (Chamula, 70.4%; Mitontic,
92.8%, y Zinacantin, 94.2%) se debia a las reiteradas
expulsiones de las familias heterodoxas por parte de
los caciques indigenas (véase cuadro 1v.1).

Durante estos altimos 20 anos, en varios municipios
de los Altos de Chiapas, miles de habitantes han sido
expulsados hacia la periferia de San Cristébal de Las
Casas o han emigrado a la region pionera de las Cana-
das. En esta tltima region, hoy dia en parte territorio
zapatista, los expulsados han constituido parajes ente-
ramente “protestantes”, cambiando asi la composicion
religiosa de los municipios, de tal modo que los catdlicos
eran ya solo 39.7% en La Independencia, 66.3% en Las
Margaritas y 58.7% en Ocosingo. La tendencia es atin
mas clara en la zona fronteriza de Mariscal, donde pre-
dominan las comunidades indigenas mam. En 1990,
los catélicos romanos constituian 20% de la poblacién
del municipio de Bejucal, 27% de El Porvenir, 27.8% de
Bella Vista, 35% de La Grandeza, 40% de Motozintla,
43.7% de Mazapa, 48% de Frontera Comalapa, 52%
de Amatenango y 59.4% de Siltepec. Durante los anos de
1980, trastornadas por el flujo de indios mam de Gua-
temala, expulsados por la confrontacion entre las tro-
pas gubernamentales y la guerrilla, las comunidades
mam han experimentado, en ambos lados de la frontera
(Garcia Ruiz, 1992), una verdadera mutacion en su fi-
liacion religiosa.

Chiapas siempre ha sido un mosaico étnico. Las
etnias actuales son el fruto de reconstrucciones de
identidad de mucho tiempo atras. El régimen colonial
uso las divisiones étnicas reconstituidas para facilitar el
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en los municipios indios de los Altos de Chiapas, 1980-1990

% de

% de
i catéli

1980-1990 (%) en 1980 en 1990

Variacion

1990 de Poblacién

% de familias  Poblacion
con menas de
2 hectareas (1983)

Poblacién
1980

Expulsados ~ Municipios

70
37
94

51
58
70
49
43
66
80
61
92
52
68

89
98
98
82
58
72
83
91
86
60
57
84
31
99

+40
+ 28
+ 70
+ 65
+ 43
+67
+ 66
+ 32
+ 44
+17
+ 40
+3
+32
+72

16 980
5 681

9 442

51 757

7195

30 680

13973

17 669

5783

97.3 (95.6 < 5ha) 34 868
_ 12975

39.9 (76.3<5ha) 27217
99 392

271 915

40.3 (96.2 < 5ha) 15 303

10.5 (86 < 5ha)
78.5 (100 < 5 ha)

79.3
>50.0
87.0

>50.0
13006 ><90.0 (?)

12 099
4 425
5 564

31 364
5019
8 396

13 340

10 591
4913

24 879
9 305

20 642

181943

18 400

rrainzar
Mitontic

Chalchihuitan
Oxchuc

Altamirano
Amatenango
Chamula
Chanal
Chenalho
El Bosque
Huistan
Pantelho
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Zinacantan
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La
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+49

56.5 % (1983)
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n municipio.
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i
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tenencia: Rus, 1995, p. 76. E



control politico de la region. Aunque ciertos movi-
mientos indios mesiinicos se manifestaron de manera
esporadica (Favre, 1971), nunca hubo indios genéricos
unidos en un proyecto comiin de resistencia al poder
colonial. En cambio, hasta la década de 1950, cierta es-
tabilidad en la reparticion territorial y un mismo uni-
verso simbdélico civico-religioso aseguré gran homo-
geneidad en el comportamiento de las etnias, a pesar
de la diversidad lingtistica. Desde entonces, las expul-
siones y los flujos migratorios fronterizos han reforzado
la atomizacion de las poblaciones indigenas, en particu-
lar en las regiones pioneras donde los parajes étnicos
se suceden sin otra légica que la migracioén corporativa
por grupos de parentesco. A eso se anaden las tensio-
nes intraétnicas ligadas a una diferenciacion social ace-
lerada por la expansién de la economia de mercado
(Rus, 1995) y las confrontaciones entre indigenas y de
indigenas con mestizos por el problema de la tierra. La
multiplicacién de las filiaciones religiosas es el fruto de
este proceso que las sectas refuerzan y que hace falta
explicar ahora.

GUERRAS DE RELIGION Y REPRODUCCION ETNICA

En las comunidades indigenas, lo religioso y lo politico
se encuentran mezclados, y las fiestas religiosas son un
factor determinante de la reproduccion social. La an-
tropologia funcionalista ha mostrado de qué manera el
sistema de fiestas reposa sobre un tipo de organizacién
religiosa, las cofradias y las mayordomias. Se trata de
asociaciones cuyos miembros se seleccionan entre cier-
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tos oficios o barrios de los municipios (Lundius, 1993).
A su turno, individuos que representan familias exten-
sas se ven encargados de asegurar el costo y el desarro-

- llo de la fiesta. De ahi el término de “cargo” usado para

definir este sistema politico-religioso, que refleja el
caracter coercitivo de la funcién, pues requiere desti-
nar tiempo y dinero. A la vez, el sistema de cargos ase-
gura una movilidad simbélica orientada hacia la bus-
queda de un prestigio siempre mayor, ligado a la
ejecucion del cargo. Para muchos antropélogos, el sis-
tema de las fiestas religiosas ha sido la base y la causa
de la estabilidad social y cultural de los grupos indige-
nas. La participacion en los cargos aseguré la inte-
gracion comunitaria y el igualitarismo econémico de las
sociedades indigenas. De hecho, en las economias tradi-
cionales precapitalistas, los gastos rituales suntuarios asu-
midos por turno por las principales familias movilizaba
la riqueza de los indigenas mas prosperos y les impedia
transformarse en emprendedores capitalistas. De esta

~ manera, la comunidad indigena se regulaba a través
- del proceso ritual de consumo y quema del excedente,

impidiendo toda movilidad social que no fuera de ca-
racter simbodlico y previniendo asi las iniciativas econé-
micas capaces de destruir el lazo social (Cancian, 1965).

Este analisis presupone la estabilidad de las entidades
€étnicas y pudo reflejar cierta realidad indigena pasada.
Sin embargo, en el plano tedrico, tal acercamiento ha
conducido a la sustanciacion de Ia identidad étnica.?
La ripida insercion de las sociedades indigenas en la
economia de mercado, con las politicas de desarrollo

2 Para una discusion del concepto de etnicidad, ¢f. Poutignat et al.,
1995, pp. 134-153,
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promovidas por el Estado durante los decenios de 1940
y 1950, ha modificado drasticamente la realidad social
indigena. Esto ha provocado entre los tzotziles y los
tzeltales de los Altos, una diferenciaciéon social creciente
intraétnica. Como lo han corroborado Smith (1981) y
Cancian (1992), hoy dia el sistema de fiestas no asegura
mas la redistribucion del excedente y el equilibrio co-
munitario, sino, al contrario, intensifica el consumo.
Asi, se ha generado un lucrativo mercado ligado al ritual
religioso. La venta de alcohol (el posh, para ser mas pre-
cisos), de velas, de flores, de imdgenes y mas reciente-
mente de gaseosas producen ingresos cuantiosos para
los que controlan el transporte y el comercio, y les dan
ademas los medios econémicos para acaparar las tierras
y los medios simbolicos para legitimar su hegemonia.
Si se toma en cuenta que las comunidades indigenas
celebran en promedio una fiesta al mes® y que los indios
recurren constantemente a solicitar los favores de al-
giin santo, resulta evidente la importancia del control
del mercado ritual. Este mecanismo civico-religioso
refuerza una estratificacion asimétrica, en la medida en
que son aquellos indigenas duenos de los comercios y
de los medios de transporte y sus clientes politicos, quie-
nes fomentan la celebracion de las fiestas religiosas,
dado el incremento en el consumo de alcohol, velas, co-
mida, y por lo mismo la creaciéon de deudas. Asi, las

4 Por ejemplo, en San Juan Chamula las principales fiestas son las
siguientes: Sebastian martir (18-20 de enero); carnaval (febrero),
San José (19 de marzo), Semana Santa (abril), Santa Cruz (mayo), San
Juan Bautista (19-24 de junio), Santa Rosa de Lima (28-30 de agos-
to), San Mateo apostol (20-21 de septiembre), Virgen del Rosario
(5-7 de octubre), Todos Santos (1-2 de noviembre), Navidad (25 de
diciembre).
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ceremonias religiosas han sido desposeidas de su fun-
¢ion redistributiva; ellas premian a los indios mas ricos,
Jos caciques, otorgandoles un aumento de prestigio y

- asegurando el fortalecimiento de sus monopolios; las
~ fiestas sirven, pues, para legitimar las desigualdades

crecientes en el seno mismo de la comunidad indigena.
~ El cacicazgo ha sido creacién del Estado colonial. Pero
ei Estado revolucionario del siglo XX lo ha hecho suyo
para asegurar el control de las poblaciones indigenas a
- través de este sistema de mediacion entre la sociedad
gk:bal y las comunidades étnicas. El Estado contribuyé
- asi a formar una elite indigena estrechamente asociada

- a las politicas integracionistas fomentadas por los apa-
~ ratos paraestatales, en particular por el Instituto Nacio-
- nal Indigenista. Desde los anos de 1920, los caciques

reconocidos o impuestos por el Estado se han dado
cuenta de que una de las maneras de conservar y de in-
crementar su poder consistia en el uso de las institu-
ciones politico-religiosas tradicionales para su propio
_provecho. Asi, con el apoyo politico del Estado, se han
servido de la fiesta ritual para reforzar un control social
que se caracteriza, ayer como hoy, por la arbitrariedad
yfa continua violencia intraétnica.

Fue precisamente cuando se produjo esta aprop:aaon
de las fiestas religiosas por los caciques,  cuando empe-
zaron a crecer las sectas entre ciertos sectores de las
comunidades indigenas. Ellas son una manifestacion de
la diferenciacion social creciente y de los antagonismos
sociales intraétnicos. De hecho, se observa que la adop-

- €ion de nuevas practicas religiosas se dio entre los sec-
_ tores sociales marginados o en vias de marginacion. Es

por eso que los indigenas heterodoxos se encuentran
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de preferencia en los parajes y ejidos dispersos en la
periferia del municipio, mientras que los caciques son
los duenos de los comercios, las casas y las mejores tie-
rras de la cabecera. Esta geografia de la adhesion a los
nuevos movimientos religiosos explica también que las
conversiones no sean individuales, sino mas bien colec-
tivas y sigan las redes y los lazos de parentesco, como lo
ha mostrado Siverts (1969) en el municipio de Oxchuc.
Las nuevas practicas religiosas comunitarias son un
medio para lograr impedir el sistema de explotacién
ligado a la fiesta politico-religiosa, que se traduce en pri-
mer lugar en el rechazo del trabajo comunitario (tequio)
gratuito, del cual suelen también aprovecharse los ca-
ciques. La adopcion de organizaciones religiosas de dis-
tinto tipo (protestante histérico, pentecostal, Testigo
de Jehova) y su rechazo del alcohol, del tabaco y de las
distracciones ligadas a la fiesta tradicional no se dio por
casualidad. Se trata de una opcién deliberada que busca
la autonomia simbdlica y la oposicion a las practicas ri-
tuales, para las cuales la ingestion de alcohol es impres-
cindible. Las nuevas practicas religiosas no se limitan al
rechazo del consumo y del gasto ligados al sistema de
fiestas, sino que cuestionan también el sistema de cargos,
siempre mas costoso y menos asequible para las jovenes
‘generaciones del “boom” demografico. La tendencia a
la reformulacién del sistema de cargos parece generali-
zarse. En algunos pueblos donde las actividades eco-
némicas se han diversificado y desarrollado de manera
notoria, estas transformaciones han llevado a los jefes
de familia de los parajes a buscar evadir los gastos cre-
cientes ligados a los cargos. Esta actitud se tradujo en la
ereccién de capillas independientes y en la creacion de
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sisteras de cargos menos onerosos, relativamente auto-
nomos frente a los del centro del municipio (¢f. Smith,
1981, pp. 56-57).
~ En este caso se puede hablar de una ruptura ad intra,
ue no pone en peligro al sistema y no provoca violen-
a. De igual manera, en otros pueblos no pertenecien-
Chiapas, Dow (1993) pudo observar el abandono
sistema de cargos, sin que se presentaran conflic-
en la medida en que los nuevos grupos religiosos
o catblicos aseguran cierta continuidad simbélica. En
imbio, en las comunidades indigenas donde el sis-
ma de cargos esta fuertemente estructurado y vivo, la
nstrucciéon de lugares para el culto que se sustraen
2] sistema simbolico, amenazan los mecanismos mis-
os del poder caciquil. Esto conduce a violentas perse-
ones religiosas (encarcelamientos, asesinatos, in-
ndios de templos y casas, violaciones, linchamientos,
cuestros, expulsiones, etc.) por parte de los caciques
nenazados en su hegemonia por la abstencién reli-
a. Por eso los caciques chamulas han expulsado
te las décadas de 1970 y 1980 a unos 30 000 miem-
s de su sobrepoblado municipio (mas de 50000
abitantes en 1990). A partir de 1964, la adopcién de
acticas presbiterianas, adventistas y luego pentecos-
les por sectores sociales chamulas marginados se ha
aducido en enfrentamientos por el poder municipal
esde la década de 1970. En un pais donde la demo-
ia es una ficcién, que se ejerce através del cliente-
0, con eslabones desde la clipula del Estado hasta
bases indigenas, los caciques chamulas, apoyados
- por el Partido Revolucionario Institucional (prI), de-
nunciaron los efectos aculturadores y enajenantes de
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las sectas. Con eso, buscaron ocultar el problema fun-
damental ligado a la acumulacién capitalista y al ejerci-
cio del poder en el seno mismo de las comunidades
indigenas. Por su lado, los indios “protestantes” chamu-
las, a veces aliados con sectores catélicos progresistas
cercanos al obispo de San Cristobal de Las Casas, no
han tenido reparo en afiliarse a un partido derechista,
el Partido Accién Nacional (PAN), para proseguir el
combate. Durante las elecciones municipales de 1974,
mientras los “protestantes” y los catélicos progresistas
habian conseguido llevar al poder a un candidato de la
oposicién al Pri, los caciques procedieron impune-
mente a las primeras expulsiones masivas, alegando el
no respeto de las tradiciones religiosas étnicas y la ame-
naza de desaparicion de la identidad étnica. A pesar de
que en la Constitucién se asegura el derecho a la liber-
tad de cultos, el Estado no castigo estas acciones ilicitas,
con el pretexto de la amenaza a las identidades étnicas
por parte de las sectas. Los caciques, todos afiliados al

PRI, Tecuperaron asi el poder, por la fuerza y con la le-

gitimacién estatal, y mantuvieron el catolicismo de la cos-
tumbre. Pero criticados y castigados por el obispo pro-
gresista de la di6cesis, no tuvieron reparo en romper el
lazo privilegiado con el catolicismo romano y se afilia-
ron a una Iglesia ortodoxa cismatica, cuya sede se en-
cuentra en la capital del estado. Desde entonces, la pro-
testa religiosa no dejé de crecer en el municipio a la par
que las expulsiones, las persecuciones y los enfren-
tamientos entre “catdlicos” y “protestantes”.4 En otros

# Las expulsiones afectan a la mayoria de los municipios indigenas

de los Altos de Chiapas y en particular los de Chamula, Chalchi-
huitdn, Chenalhé, Mitontic y Zinacantén, asi como otros muchos
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' municipios, como en Zinacantan, la oposicién a los ca-
ues se apoyo en un partido de izquierda (el Partido
= la Revolucién Democritica) para enfrentar a los
iques ligados al Pr1.5 De derecha o de izquierda, la
i6n politica en el medio indigena parece secunda-
frente a las opciones religiosas. En este contexto, la
ferenciacion politica es ante todo una diferenciacién
religiosa. Por eso, los conflictos intraétnicos aparecen
‘como guerras de religion. En un universo no seculariza-
o, lo religioso endégeno es portador de una ruptura
1as nitida que las mediaciones partidistas, que son per-
bidas como unas estructuras no indias. Una pregunta
itima surge entonces: ;Qué tipo de identidad étnica
> construye sobre esta violenta polarizacion religiosa?

RELIGION Y ETNIGIDAD

aculturadoras que el catolicismo barroco o el actual, a

icipios en la zona de influencia zapatista, en particular el de Las
argaritas. Sobre el caso de la comunidad chamula, véase Cantén
gado, 1994, pp. 44-49, y Bastian, 1994, pp. 230-232. (. también,
- Informe sobre el problema de las expulsiones en las comunidades
g‘ndl’gcnas de los Altos de Chiapas y los derechos humanos, México,
' Comisién Nacional de Derechos Humanos, 1992, 37 pp., y Proceso,
México, nitm. 907, 20 de abril de 1992, pp- 10-14.
- ® "Lo religioso, un velo de la lucha interna por el poder en los
Altos”, en La fornada, México, 22 de febrero de 1994, p. 16. Sobre la
~ violencia electoral, ¢f. Proceso, México, 26 de junio de 1995, p. 34.
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menudo polarizado entre los partidarios de la Teologia
de la Liberacion y los activistas de la Accion Catolica. El
catolicismo institucional se ha desarrollado bajo la con-
duccion de agentes blancos o mestizos, ajenos a las
comunidades indigenas, a menudo con una marcada
presencia de clérigos extranjeros entre los grupos étni-
cos. En cambio, las sectas y el catolicismo de la costum-
bre tienen un punto comin: ambos son expresiones
religiosas elaboradas por los propios indigenas bajo la
conduccién de lideres indios. El catolicismo costum-
brista es tardio y su origen se explica como respuesta a
las acciones en contra de las corporaciones por el Es-
tado liberal decimonénico (¢f. Wasserstrom, 1983, pp.

145-150). Obviamente, los nuevos cultos son recientes,
pero también se encuentran en afinidad electiva con el
chamanismo ancestral. El milenarismo pentecostal, las
précticas taumatirgicas que revive y el hablar en len-
guas extranas ( glosolalia) se inscriben en continuidad
con el universo ancestral indigena. Como en el caso
del catolicismo costumbrista, las nuevas religiones dis-
ponen de un cuerpo de éspecialistas indios de lo reli-
gioso, los pastores y evangelistas, a menudo antiguos
chamanes, creadores de sociabilidades religiosas étni-
cas. Aun cuando estas sociedades religiosas se insertan
en estructuras religiosas nacionales o internacionales,
parece que su autonomia local o regional se mantiene,
a la vez que pueden valerse de los apoyos y los medios
exogenos cuando es necesario. Asi, la Iglesia Nacional
Presbiteriana de México cuenta con siete consistorios
en Chiapas, cuatro de ellos indios, que llevan los nom-
bres de “izeltales”, “tzotzil” y “chol”, subrayando asi el
respeto de las identidades étnicas de los fieles y el libre
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50 de sus idiomas. De igual manera, las sociedades re-
osas bautistas, de tipo congregacionalista, otorgan
na autonomia administrativa a la sociabilidad religiosa
, respetando la idiosincrasia corporativa y comuni-
2. Al mismo tiempo, estos movimientos religiosos
ptan y refuerzan la identidad étnica de sus fieles al
ucir los evangelios a los idiomas étnicos, a menudo
ificados por primera vez asi. En un contexto étnico
nde predomina el analfabetismo, tener acceso a un
o sagrado ejerce indudable atraccién. De igual ma-
a, estas iglesias respaldan pequenos proyectos de
ollo a escala local y estimulan la cooperacién;
n cuando aquéllos suelen fracasar, dejan la impresion
 que se puede salir de los mecanismos de cooptacion
npuestos por el Estado. En estas poblaciones, donde
dominan la pobreza, el analfabetismo y las enfer-

medades endémicas, los nuevos movimientos religiosos

ntribuyen, como lo ha adelantado Turner (1979), al
ollo comunitario.

Por eso, frente al catolicismo de la costumbre, las
tas ofrecen la ventaja de ser portadoras de cierta
odernidad, sin dejar de seguir ancladas en el imagina-
ancestral indigena. Mientras la costumbre mantiene
la comunidad bajo la doble tutela de los caciquesy de
iniciativas estatales, los nuevos movimientos religio-
s dejan vislumbrar una posible autonomia. Pueden
cluso llegar a reforzar la autonomia y las reivindica-
ones politicas de ciertos sectores indigenas fundando
 nuevo lazo comunitario, como lo ha mostrado Rappa-
(1984) en el caso de los indios paez y guambianos
sur de Colombia (Cauca). Esto se muestra en los

poblados creados por los migrantes de las décadas de
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1970y 1980 en la regién de las Canadas y en las colonias
nuevas de la periferia de San Crist6bal de Las Casas.
Estas comunidades pioneras han adoptado nombres bi-
blicos (Nueva Jerusalén, Jerico, Betania, Nueva Galilea,
Palestina) con fuerte tonalidad milenarista, que parece
significar la utopia de la reconstruccién étnica, asu-
miendo una diferencia religiosa constitutiva.

También en la zona de Mariscal, los nuevos movi-
mientos religiosos no parecen disolver la identidad ét-
nica, sino mas bien adoptar su geografia. Hernandez
Castillo (1994, p. 94) comprueba que en la regién mam,
el presbiterianismo empez6 desde la década de 1930, y
se torné un componente de la etnicidad. Todos los
protestantes eran indios y los no indios identificaban al
protestantismo con la etnicidad. En particular, el pres-
biterianismo contribuyé a la preservacién del idioma
mam, a la vez que facilitaba la reelaboracién de la reli-
gion popular. Frente al fracaso de las politicas guberna-
mentales de integracion, algunas comunidades mam
han senalado de manera atin mas tajante su diferencia,
haciéndose Testigos de Jehova. No se trataba sélo de
adaptarse al cambio, como en el caso del presbiterianis-
mo, sino de “aislarse y de protegerse de é1” (Hernan-
dez Castillo, 1994, p. 97).

Las relaciones entre las organizaciones religiosas in-
ternacionales, nacionales y locales provocan situaciones
que pueden variar en funcién del peso relativo de los
agentes exogenos. Pero es posible que la adopcion de
modelos religiosos exégenos responda a una larga
tradicion de resistencia y adaptaciéon por parte de las
comunidades étnicas. Como lo sefialaba Gros (1992,
p. 129), “liegar a ser protestante en un pais catolico no
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qgm.ﬁca abandonar su diferencia, sino de cierta mane-
m manifestarla modernizando su forma”.6

! .: Esta continuidad de la diferencia aparece en lo que

W al empleo del idioma étnico en los cultos. En el

 caso de los mam de San Juan Ostuncalco, Guatemala,

?msbltenanos desde el decenio de 1930, Scotchmer
- (1991) ha mostrado que éstos han incrementado el uso
~ del idioma mam para sus rituales durante la década de
1980, al mismo tiempo que el uso del castellano se ge-

o a}grahzaba para los intercambios cotidianos. Este recurso

1 mam no se elabor6é como ruptura con la cosmologla

q’ﬁtdla sino al contrario, permitié retomar un buen ni-

‘mero de elementos tradicionales. Eso explica la gran
‘atraccion por el pentecostalismo, cuya flexibilidad y ma-

~ leabilidad doctrinal facilitan atn mas que el presbite-

rianismo esta recomposicién del universo simbélico. La
~ tesis de Scotchmer permite comprobar que, como el ca-
tolicismo espanol de antano, los nuevos movimientos
religiosos son una sustancia moldeable para los mayas, a
_pesar de los intereses exégenos que presupone tal difu-

- sién. La existencia de los grupos étnicos depende del

~mantenimiento de sus fronteras fisicas y simbélicas. Los
- dirigentes indios de los nuevos movimientos religiosos

~ son capaces de articular la diferencia étnica a la nove-

~ dad religiosa y cultural importada. Por cierto, conviene
~ recordar que la etnicidad no es un hecho inmutable,
- “ella implica siempre un proceso de seleccion de ras-
_gos culturales, de los cuales los actores sociales se valen
- para transformarlos en criterios de asignacién y de

Y Sobre los protestantismos que refuerzan la autonomia india en
'Colombia, véase Rappaport, 1984,
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identificacion™.7 Los nuevos movimientos religiosos pue-
den ejercer, tanto como el catolicismo, esta funcién em-
blemitica y servir de nuevos patrones de adhesion étnica.
Es por eso que aun después de 10 aios de expulsion de

“sus comunidades chamulas o zinacantecas, los indige-
nas “protestantes” buscan reingresar a su territorio. (Pou-
tignat et al., 1995, p. 141). Pero para no verse obligados
a firmar arreglos que les exijan aceptar el regreso en
las condiciones anteriores, consiguen el apoyo de co-
mités regionales, nacionales y aun internacionales de
defensa de los derechos humanos. El proceso de plura-
lizacién religiosa pone fin al monolitismo religioso de
la costumbre y facilita a la comunidad étnica el recurso
a mediaciones exteriores, pero no implica necesaria-
mente la asimilacién a la sociedad global. Al reivin-

~dicar su derecho a la reintegracion, los indios disi-
dentes rechazan la violencia simbélica y fisica que les
imponen los caciques y afirman que su identidad se
basa en el mantenimiento de su relacion privilegiada
con el espacio étnico y el idioma, precisamente porque
la etnicidad se encuentra recompuesta en estas comu-
nidades imaginarias que son las sectas. En esta lucha,
esti en juego la construcciéon de una modernidad india
fundada en el derecho al pluralismo religioso, a la vez
como intento de erradicar la violencia intraétnica legi-
timada por la costumbre y como medio de mantener la
diferencia étnica frente a la sociedad global.

7 “Retornan indigenas evangélicos, tras 10 anos, a Zinacantan”, en
La Jornada, México, 30 de mayo de 1995, p. 17. Cf. también £l Uni-
versal, México, 1° de marzo de 1994, pp. 1y 10.
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™ UN TRABAJO SOBRE LA DIFERENCIA

o religioso en curso entre los grupos étnicos es
todo un trabajo sobre la diferencia étnica y no
intento de erradicar la violencia intraétnica
mada por la costumbre. En lugar de borrarla, la
6n de précticas y creencias no catélicas romanas
manera de reafirmar y modernizar la identidad -
. La difusion del pentecostalismo, desde la década
40, en todos los asentamientos tobas, en el Chaco
0, sirvié, segun Miller (1979), para restablecer
nonfa perdida, después de las disonancias ligadas
proletarizacion rural acarreada por el cultivo del
6n en los latifundios. Para 1966, los 20 asentamien-
nanentes tobas con cultos comprendian 60 con-
iones pentecostales, la mitad de las cuales per-
ia a la Iglesia Evangélica Unida y las demas a seis
entes organizaciones. La incorporacion se habia
ado segun las lineas de parentesco y con la con-
6n de los ex chamanes transformados en pastores
tecostales portadores del “don de lengua” y del “po-
“del espiritu”. La asociacion con los grupos misio-
s facilité el acceso a la documentacion apropiada
el reconocimiento del nuevo culto por parte del
0; pero segun Miller, “estos [misioneros] fracasa-
_en su intento de impartirles teologia o dictarles su
al. Los tobas fueron amos de su propia ideologia, y
creencias y practicas caracterizaron sus actividades
interpretaciones” (Miller, 1979, p. 149). En particu-
a pesar de la presion de los misioneros, nunca aban-
aron la danza extitica y el trance que provenian de
su propia tradicion religiosa, que armonizo con el pente-
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costalismo. Los tobas adoptaron nociones pentecosta-
les acerca de los dones del espiritu, tales como la cura-
cion y la glosolalia; pero fueron “injertadas en el cha-
manismo tradicional”. Mas que conversion a una reli-
gion exogena, se trata de la reformacioén de una religion
propia, que se puede llamar “el pentecostalismo toba”.
El pentecostalismo exégeno les sirvi6 para afianzar un
proceso adaptativo basado en la religion, igual que el
anterior, amenazado y en declive por la proletarizacién
creada por los cambios econémicos. A la vez, “el [nue-
vo] culto ha proporcionado a los tobas un mecanismo
de unificacién en una escala previamente desconocida
en su historia” (Miller, 1979, p. 161).

En el caso toba, se trata de un movimiento de recons-
truccion €tnica en un contexto anémico, que busca la
aceptacion de una diferencia legitima por parte de la so-
ciedad global. Sin embargo, no es necesaria la anomia,
el trastorno o la pérdida de sus valores ancestrales para
que se produzca el cambio religioso. Grupos étnicos
pueden adoptar nuevas creencias con la finalidad de
construir su autonomia y salir de las relaciones de sub-
ordinacién econ6mica y simbolica frente a los sectores
mestizos. Garma Navarro (1987) lo ha corroborado en-
tre los indios totonacos de la Sierra de Puebla, en Mé-
xico. Estos se volvieron pentecostales durante la déca-
da de 1970, con el fin de escapar al control religioso
catélico mestizo, y de emprender, con base en una au-
tonomia simbélica de tipo pentecostal, la lucha por su
propio acceso a la comercializacién del café, hasta en-
tonces exclusivamente en manos mestizas. El pentecos-
talismo reforzé la unidad del grupo étnico, lo apart6
de los tradicionales mecanismos de cooptacion reli-
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a y le permitio emprender una lucha por el trato
ial directo. Eso llevo incluso a los indigenas, con
n candidato pastor pentecostal respaldado por un par-
de izquierda (PSUM), a conquistar en 1985 por
vez la alcaldia de la cabecera municipal de
ec, desde siempre en manos de los mestizos.

as luchas pueden pasar, en ciertos contextos, del
ocal a un espacio regional, como es el caso entre
1ambinos y los paez del Cauca colombiano. Esta
minoria étnica de unos 120 000 miembros en 1992
992, p. 124) es poseedora de una tradicion de
‘desde la época colonial, que se ha traducido en
onocimiento de una autonomia juridica y territo-
, el resguardo. Sin embargo, una constante erosion
control de las tierras inalienables acaparadas pro-
ivamente por la oligarquia blanca y mestiza regio-
y el declive de los cabildos llevé a ciertos sectores
0s a la creacion del Consejo Regional Indigena del
ica (Cric) en 1972. Como lo dice Gros, se trataba de
‘movimiento social contestatario que reivindicaba
 autonomia, oponiéndose fuertemente a los intere-
y a la dominacién de una oligarquia regional” cen-
a en la catdlica y aristocratica ciudad de Popayan.
CRIC obtuvo respuesta a buena parte de sus deman-
~a pesar de una fuerte y constante represion: se
0 fin al trabajo gratuito, se recuper6 la mayor parte
las tierras comunitarias, se reconstruyeron los cabil-
con sus autoridades indigenas, se organizaron es-
as bilingtlies y se crearon cooperativas.

- De manera simultinea a la organizacién del CRIC,
6 el Instituto Linguistico de Verano (1Lv) (1970),
encontré aceptacion inmediata entre los indige-
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nas, a tal grado que para el decenio de 1980, 20% de 1a
poblacién pertenecia ya a iglesias evangélicas y pente-
costales con mas de 200 templos y 20 000 adeptos entre
los paez y otros tantos entre los guambianos (Rappa-
port, 1984, p. 113). Tal éxito se explica, segtin Rappaport,
de igual manera que para los tobas, porque el pente-
costalismo surgi6 en afinidad electiva con el milenaris-
mo indigena preexistente y su atencién a la curacion,
al trance, al profetismo. Los lideres indigenas “lograron
integrar el nuevo sistema de creencias a los sistemas de
pensamiento tradicionales” asumiendo la direccién y la
conduccion del movimiento, rompiendo el hasta en-
tonces obligado vinculo con el catolicismo ligado con
los intereses de los “blancos” de Popayin. El iLv facilité
el acceso al dominio de los textos sagrados efectuando

traducciones, promovi6 el bilingtiismo y fomenté pe-

quenos proyectos de desarrollo movilizadores a escala
local. La simultaneidad entre el movimiento religioso
de masas y el surgimiento del movimiento politico no
desembocé en una necesaria articulacion de ambos, a
pesar de convergencias comunes en cuanto al rechazo
del control blanco y oligarquico, expresado por la rup-

tura del lazo religioso y por la adopcién de ideologias

izquierdistas. Las relaciones entre ambos movimientos
no fueron inmediatas, sino a partir de una primera eta-
pa, durante la cual los misioneros combatian el radica-
lismo politico del cric y después de que el mismo cric
abandoné posiciones ideolégicas de izquierda para adop-
tar posturas mas comunitarias en 1977. Desde esa fecha,
la participacién de los indios evangélicos en los reclamos
por la tierra se intensificé, mientras los misioneros del
ILV empezaron a ausentarse del resguardo, por rechazar
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de tierras. Rappaport subraya la autonomia del
ento religioso indigena, corroborando “el re-
‘abrumador a la orientacién politica de los mi-
08, tanto nacionales como extranjeros” y una
i6n particularmente decidida hacia la recu-
i6n de las tierras en los resguardos con fuerte
1cia pentecostal, donde también se producia un
iento de fuerte renovacion étnica. Gros compro-
e varios miembros del comité ejecutivo del cric
\ “protestantes” y que la organizacién indigena
tuvo relaciones conflictivas con la Iglesia ca-
que traté de alejar a sus fieles de este movimien-
do subversivo, senalando que los resguardos a
ion protestante eran el eje del movimiento rei-
ador (Gros, 1992, p. 130).

cierto, la adopcion de nuevas practicas religiosas
grupos étnicos implicé la ruptura con el imagi-
o catolico, pero atin mas con la manipulacién de
“imaginario por los sectores dominantes de las
edades nacionales e indigenas. Este abandono de
agenes, de los santos y del ritmo de fiestas catoli-
implica una ruptura con el universo religioso
tral. Este se encuentra, al contrario, revivificado
la afinidad electiva entre el pentecostalismo y las
zencias y practicas chamanicas, que encuentran asi
legitimidad renovada. Esta renovacion religiosa
ducida por elementos exégenos, los misioneros, se
nifiesta de manera auténoma, aun cuando el lazo
los actores religiosos externos se revela ttil para
gurar cierta modernizacion. El cambio religioso con-
ce mas bien a acciones que varian segun las estruc-
as propias de cada sociedad indigena y segtin el lazo
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de cada grupo con la sociedad global. Como se ha visto,
la nueva organizacién religiosa sirve para combatir a
los caciques indigenas en condiciones de fuerte dife-
renciacion social interna del grupo étnico. Puede tam-
bién servir para organizar la lucha contra los intereses
mestizos, cuando éstos impiden el libre acceso a los
medios de comercializacién. Incluso puede articularse
a una renovacion étnica ligada a un movimiento politi-
co cuando las tradiciones de resistencia a la sociedad
global son intensas. En todos estos tipos ideales del
sentido de la mutacién religiosa que experimentan las
sociedades indigenas, se teje a través de la pluralidad
religiosa una modernidad indigena que no rompe la
identidad étnica, sino que construye su articulacion con
la sociedad global sobre bases religiosas nuevas. Como
lo anticipé Le Bot (1994, p. 49), estos movimientos

ponen en accion sectores de la comunidad en nombre de
la formacion de una nueva comunidad y en el marco de re-
des intercomunitarias. La ruptura que introducen no es con
la sociedad, sino con la tradicién. Asi, cuestionan no sélo
el orden comunitario antiguo, sino también las relaciones
constitutivas del orden social global, A través de los adver-
sarios comunitarios, intentan alcanzar o se confrontan con
unos adversarios sociales y politicos, y dejan entrever la po-
sible articulaciéon con movimientos sociales y con movi-
mientos politicos mas amplios. {

En este sentido, la lectura del neocomunitarismo reli-
gioso como un mero movimiento de repliegue y de de-
fensa comunitaria refleja una percepcién dualista de la
sociedad, como si lo religioso y lo politico se encontra-
ran separados en la cultura politica indigena. La pers*
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de los neocomunitaristas indigenas es, por ejem-
uesto de la conducta integrista y fundamen-
de los caciques chamulas, quienes los persiguen
ymbre de la homogeneidad, de la inmutabilidad y
perennidad de la tradicion. No quiere decir, por

ue las sectas sean el eje de un cambio radical
de desembocar en la construccién de un movi-
'social; pero, en lugar de ser un espacio de re-
, son un semillero de surgimiento de nuevos
s, plurales e independientes, y por lo tanto
dcilmente manipulables en un sentido tnico
agentes exteriores.
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V. LOS NUEVOS MOVIMIENTOS
RELIGIOSOS URBANOS

\)‘\/ EN MEDIO siglo, la poblacién latinoamericana, de rural,

se ha vuelto urbana. Datos recogidos para Colombia
pueden ejemplificar la aceleracion del fenémeno du-
rante estos ultimos 15 anos. Mientras en 1985, 65.3% de
los colombianos vivian en ciudades, para 1993 pas6 a ha-
cerlo 73.82%. Esta urbanizacién ocurre en un momen-
to de continuo aumento demogréfico y de empobreci-
miento concomitante. Asi, la poblaciéon mexicana se
increment6 en mas de 10 millones entre 1990 y 1995, o
sea 12.33%, hasta rebasar los 91 millones de habitantes,
mientras el producto interno bruto (PIB) tuvo un creci-
miento de s6lo 7.5% durante el mismo periodo.! La
poblacién se concentra cada vez mas en enormes me-
gal6polis, como la ciudad de México, que pasé de nueve
millones de habitantes en 1970 a 14 millones en 1980 y
alcanza los 20 millones hoy, al igual que Sao Paulo,
mientras Buenos Aires, Lima, Santiago y Bogota supe-

ran o se acercan a los 10 millones de habitantes. A esas "

megal6polis se anaden ciudades medias y una infinita
red de ciudades pequenas, capitales regionales o cen-
tros de migracion recientes. Con eso, el sentido de ur-
banidad ha cambiado. Mientras la ciudad latinoameri-

! XVI Censo Nacional de Poblacion y Vivienda: Resumen Eje-

cutivo, 30 de junio de 1994, Bogoti, DaNE, 1994, “Creci6 la poblacion
12.33%, de 90 a 95", en La forada, México, 26 de abril de 1996,
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e principios del siglo XX era todavia la “ciudad
anoles”, el lugar privilegiado de una civilidad
A para las capas dominantes de la sociedad que
cian pautas ibéricas de urbanidad, la ciudad
emporanea es una “ciudad de campesinos”, segiin el
ino de Bryan Roberts (1980). Al espacio exclusivo
irbanismo con dimensiéon humana se opone la urbe
cterizada por la organizacion caética de sus barrios
s, por una desigualdad mayor, por la marginali-
6n extrema de la mayoria de sus habitantes, por
violencia continua.
_proliferacion de nuevos movimientos religiosos
acompanado esta transformacioén urbana de América
tina. En Brasil, por ejemplo, la mayoria de la pobla-
egra participaba en practicas religiosas propias
| nivel local, fragmentadas, sin relacién las unas con
tras hasta principios del siglo xx. Estas unidades
riosas locales tenian nombres que cambiaban de
ciudad a otra: candombes, en Salvador; xangos, en
fe; macumbas, en Rio de Janeiro; batuques, en Por-
; vudiis, en San Luis del Maranén. Varios inves-
lores han podido explicar el desarrollo de nuevos
, como la umbanda, y la transformacién de los
os regionales, como el candombe y los demas cul-
brasilenos, como producto de la urbanizacién

ion religiosa y la han recompuesto en las ciu-
: mo lo subraya Pereira de Queiroz (1981, p. 6),
e el decenio de 1920, “una nueva forma de culto
robrasileno aparecié en Rio de Janeiro y en Sao Pau-
...]Unos elementos tomados del espiritismo de Allan
ec fueron mezclados con elementos religiosos de
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origen catolico y africano para formar, bajo el nombre
de umbanda, un nuevo culto que se difundi6 progresi-
vamente en todo el pais”.2 Se produjo una rapida ex-
pansién de la umbanda entre sectores populares y me-
dios urbanos en el sentido de la “desafricanizacion” y
de la elaboracién de una “religién nacional”, que supo
muy bien utilizar el populismo autoritario de Getulio
Vargas (1930-1944). Gongilves Fernandez ha descrito
la mezcla de elementos de la religiosidad negra con
otros de distintos origenes (japoneses, libaneses o italia-
nos), la aparicién desde la década de 1930 de la macum-
ba para ganar partidos de futbol o de la macumba para
turistas. Renato Ortiz ha estudiado el blanqueamiento
de las tradiciones afrobrasilenas al contacto de la ur-
banizacién de la sociedad. En esta misma linea, Carlo
Prandi muestra que en Sao Paulo, el candombe no es
ya una religién de preservacién del patrimonio cultural
del negro, una religién étnica, sino mas bien una reli-
gién con tendencia a transformarse en universal, abier-
ta para todos, independientemente del color de la piel,
del origen de clase, que compite en el mercado religioso
con otras religiones y con una marcada tendencia a trans-
nacionalizarse con una primera expansién hacia Uru-
guay y Argentina.’ vy 2D

A la vez, los fampesinosexpulsados de sus tierras
entraron en contacto con organizaciones religiosas es-
tablecidas en los tugurios y barrios pobres de las ciu-
dades en crecimiento. Esto se comprueba en particular

2 Maria Isaura Pereira de Queiroz, “Religious Evolution and Crea-
tion: the Afro-Brazilian Cults”, en Diogenes, Paris, 1981, niim. 115, p. 6.

8 Cf. Figueiredo Ferretti, Repensando o sincretismo, op.cit., 1994,
pp. 47, 62y 70.
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de los movimientos religiosos pentecostales.
esia de la Luz del Mundo se constituy6 en 1926
periferia de la ciudad de Guadalajara, México.{El
ostalismo nacié en Chile, en los alrededores de
iudades de Valparaiso y de Santiago, en 1910. En
aulo, Brasil, la Congregacion Cristiana surgi6 en
) en el barrio del Bras, entre inmigrantes italianos,
s Asambleas de Dios, nacidas en Para desde 1911,
mpanaron el desarrollo de los barrios periféricos
pital de este estado, antes de trasladar su sede
hacia Rio en el decenio de 1950 y expanderse a
burbios de Sao Paulo, invadidos por los desem-
idos nordestinos.

la vez, las ciudades latinoamericanas son los cen-
‘de concentracién del poder politico y econémico.
“espacios para los intercambios nacional e interna-
1al. En este sentido, no es sorprendente encontrar
resencia de organizaciones religiosas transnaciona-
que reciben mejor acogida entre los sectores medios
poblaciones urbanas. Organizaciones religiosas
nacionales, como los mormones, la dianética y
nerosas “misiones de fe" —vale decir, empresas reli-
independientes, fruto del mercado religioso es-
inidense, a la manera de la Iglesia del Verbo (1976)

lia emergente, avida de productos, religiosos o no,
de in America”. A ésas cabe anadir una infinidad
uevos movimientos religiosos, desde la Edad Nueva
ta los movimientos religiosos de tipo oriental. Estas
iativas religiosas de tipo mistico-esotérico encuen-
una clientela ferviente entre los estudiantes mesti-
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f{i’; mica o de situacion econémica precaria. Entre estas
' capas sociales medias, la recomposicién de creencias
precolombinas lleva también a la celebracion de actos
religiosos en los lugares mismos de la memoria pre-
- colombina. Asi, la Piramide del Sol del sitio arqueolégi-
co de Teotihuacan, en los alrededores de la ciudad de
México, ha visto, el 21 de marzo de 1996, mas de un mi-
ll6n de personas acudir por el equinoccio de prima-
vera para cargarse de “energia positiva”. Las personas,
“vestidas en su mayoria de blanco y llevando panoletas
rojas, mezclaron ceremonias cristianas, paganas € indi-
genas con cantos y danzas”, escribia el reportero. Entre
los movimientos religiosos presentes se registraron gru-
Pos gnosticos, esotéricos, masonicos, ademas de diver-
sos grupos étnicos. Algo similar ocurrié sobre el sitio
arqueol6gico maya de Chichén Itza, donde el ano ante-
rior 40 000 personas se habian presentado “para pre-
senciar con los brazos en alto el descenso del Dios del
Sol".4 De igual manera se adora el Sol en las ruinas in-
cas del Machu Picchu, donde convergen los adeptos de
varios movimientos religiosos urbanos, como la Gran
Fraternidad Universal, fundada en Venezuela por el
francés Reynaud de la Ferriére y el venezolano Estrada

en 1948, con sedes en toda América Latina.
Es imposible contabilizar, enumerar o dar razén de la
heterogeneidad de las organizaciones religiosas de las
poblaciones urbanas latinoamericanas. Este floreci-

4 Ana Cecilia Terrazas, "El INAH rebasado por las muchedumbres
que acuden a las zonas arqueoldgicas para recibir el equinoccio de
primavera”, en La Jornada, México, 18 de marzo de 1996. “Casi un
millén en la Pirdmide del Sol", en La Jornada, México, 22 de marzo
de 1996,

132

o permite percibir, en particular entre ciertos sec-
urbanos de clase media, una evolucién religiosa
en de las grandes tradiciones religiosas hist6ri-
1 biisqueda de una nueva religiosidad de experien-
éctica y de consumo, vale decir desechable e in-
nbiable. La combinacién de vegetarianismo, yoga
rismo astrolégico nutre estos movimientos lla-
del “potencial humano”, como la Gran Fraterni-
niversal, compuestos por sectores medios urbanos
nden a diversificar su “compra” de bienes sim-
s de salvacion. Sin embargo, para la inmensa ma-
e los nuevos movimientos religiosos, la geografia
12 que se ha podido reconstruir con base en los
plos registrados, como se mostré en el capitulo 11,
la la articulacién entre marginacién econémica y
eracién de cultos nuevos. :

a acercarnos a este terreno urbano en plena mu-
religiosa, cabe en primer lugar entender el tipo
nizacion y de religiosidad que se elabora. Para
se necesita analizar entre los movimientos urbanos,
os de mayor auge y expansion, los pentecostalis-
, los cuales parecen ser también los mejor estudia-
Jna bibliografia relativamente rica nos informa
ellos mientras el resto del universo de los nuevos
ientos religiosos urbanos permanece completa-
ite desconocido, con excepcion de las expresiones
iosas afrobrasilenas, estudiadas mas desde una pers-
iva antropolégica que sociolégica.’

Ia pena citar como excepcién en Daniel Santamaria et al.,
lisma y espiritismo en la Argentina, Buenos Aires, Centro Editor de
rica Iatma. 1992. Sobre las religiones afroamericanas y afro-
s, véanse las obras clasicas de Roger Bastide, por ejemplo.
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PROCESO CONTINUO DESDE HACE UNOS 90 ANOS

Se sabe que los movimientos religiosos de tipo pente-
costal figuran entre los mis numerosos. Iglesias con
membresias significativas se han levantado. Millones de
latinoamericanos se han adherido a tales movimientos.
Sin embargo, hasta la fecha no se dispone de una sola
historia académica de tal fenémeno. Se pueden distin-
guir tres momentos y fases en el desarrollo de esta nue-
va religiosidad urbana en América Latina. Entre 1910y
|l 1940, surgieron en varios paises de la region unas pe-
|440 quenas iglesias pentecostales producto del cisma de al-
gunas iglesias protestantes historicas, la metodista (Val-
paraiso, Chile, Iglesia Metodista Pentecostal, 1910) y la
presbiteriana (Sao Paulo, Brasil, Congregacion Cristia-
na, 1910), o como movimientos misioneros indepen-
dientes (Para, Brasil, Asambleas de Dios, 1911; México,
Iglesia Apostolica de la Fe en Cristo Jests, 1914). Estas
iniciativas de misioneros extranjeros (estadunidenses,
suecos e italianos) fueron el fruto de un despertar reli-
gioso que sacudio a los Estados Unidos y cuyo inicio
suele ubicarse en un humilde templo de la calle de Azu-
za en un barrio pobre de la ciudad de Los Angeles, Ca-
lifornia, en 1906 (Anderson, 1979). Pero lejos de ser
producto de la importacién de un movimiento misio-
nero organizado, como lo fueron las sociedades protes-
tantes historicas presentes en América Latina desde los
anos de 1860, estos estallidos pentecostales se caracteri-
zaron por una autonomia, un arraigo local y una forma
de religiosidad que parecia, segiin la férmula de los li-
berales chilenos de la época, “cultos de indigenas”. Esta
articulacion idiosincratica con una religiosidad popu-
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e tipo extitico explica por qué las iniciativas ex-
jeras fueron rapidamente suplantadas por actores
ales endégenos. Asi, en 1926, an humilde bracero y
dado, “Aarén”, Joaquin Gonzalez (1895-1964), de
yos indigenas, cred la Iglesia de la Luz del Mundo
el barrio “La hermosa provincia”, que fundé y poblo
 sus seguidores, en las afueras de la ciudad de Gua-
a, México. Hoy dia, esta multinacional religiosa
presente en 22 paises y sus mas de 100 000 seguido-
de todo el mundo se retinen cada agosto en el tem-
sede de Guadalajara, en el aniversario de la muerte
ndador. En Chile, una Iglesia wesleyana nacional
lipo pentecostal se fundé también en/1928 por un
o de las minas de carbon de Lota. Esta tendencia
acelerando, en una segunda etapa a partir de la
a de 1950, con la multiplicacién de iglesias pen-
ostales autéctonas fundadas por latinoamericanos y
una firme identidad nacional. A la dificil gestacién
movimientos religiosos independientes durante los
s de 1910 a 1940, con los cuales las iglesias protes-
tes historicas ni querian confundirse ni aceptaban
forma de religiosidad, sucedi6 una segunda etapa
de estas religiones informales encontraron un fértl
eno entre los migrantes recién llegados a la periferia
e las ciudades, en expansion acelerada desde enton-
es. En Sao Paulo, un modesto albaiiil nordestino, Ma-
] de Mello (1929-1990), fundaba en 1955 la Iglesia
para Cristo, que cuenta hoy con mas de seis millo-
 de miembros. En Pert, Ezequiel Ataucusi, empleado

errocarril, iniciaba un movimiento mesianico cono-
como los Israelitas, desde 1956, entre los pueblos
enes de la Gran Lima. Un sinntimero de iniciativas
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de este tipo, pero mas bien modestas, conformé un nue-
vo paisaje religioso con el auge creciente de movimien-
tos religiosos capaces de utilizar medios radiales de
comunicacion para difundir précticas religiosas enrai-
zadas en el imaginario popular. Las numerosas conver-
siones y la articulacion de tales movimientos a la hiper-
modernidad de los medios, llev6 a una tercera etapa de
expansion, caracteristica de las décadas de 1980 y 1990,
mediante sociedades religiosas pentecostales nuevas
cuyo énfasis se centro sobre técnicas sofisticadas de co-
municacién audiovisual y en una transnacionalizacién
inmediata. La Iglesia Universal del Reino de Dios (1URD),
fundada en Rio de Janeiro en 1977 por un funcionario
de la loteria estatal, Edir Macedo, es tipica al respecto.
A la vez, empresas independientes similares, como la
Iglesia Internacional de la Gracia de Dios, fundada en
Rio en 1980, o la sociedad Ondas dd Amor y Paz, creada
por un ex drogadicto, Héctor A. Giménez, en Buenos
Aires, en 1984, se desarrollaron en todos los paises de
la regién con una fuerza transnacionalizadora sorpren-
dente en la medida en que estos movimientos reli-
giosos lograban exportar rapidamente sus practicas y
creencias a los demas paises latinoamericanos e incluso
hacia los Estados Unidos, Europa, Africa y aun Asia.

La mayoria de los grandes movimientos religiosos
urbanos de tipo pentecostal de tercera generacién son
de cardcter transnacional, al mismo tiempo que los mo-
vimientos mas antiguos han seguido una pauta similar
de expansion. La IURD es el caso mejor conocido, por
el interés inmediato que provocé su éxito econémico.
Menos de 20 anos después de su creacion en Rio de Ja-
neiro (1977), esta sociedad religiosa de tipo pentecos-
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ca hoy mas de 2 000 templos en Brasil, mas de
extranjero y cerca de tres millones de adep-
xXportacién de sus creencias y practicas comen-
1:%5 en Paraguay, donde se abrieron tres tem-
Asuncién. Siguieron templos en 13 paises de
a Latina, ademis de Canada y los Estados Uni-
inco en Europa, 11 en Africa, en Filipinas y pron-
Japon. Cuenta con 37 obispos y 7500 pastores
y en el mundo. Su patrimonio esta valuado en
ones de délares. En Sao Paulo, adonde trans-
sede mundial esta Iglesia, cuenta con todo un
0: una consultoria, que administra todos sus
ci0s; una constructora; una pequena institucién
ra, el Banco de Crédito Metropolitano, y una
enta, Grafica Universal. Su emporio en los medios
esionante. Cuenta con una cadena de television,
de Record, comprada en 45 millones de délares
1989, modernizada en marzo de 1995 con la com-
de la sede y del equipo de la Tv Jovem Pan, al pre-
de 15 millones de délares, integrada por 16 emiso-
de television en el pais, un periédico semanal con
tiraje de un millén de ejemplares, Folha Universal,
0 periédico en Belo Horizonte (Hoy en Dia), con un t-
mis modesto, de 35000 ejemplares. Ademas, los pro-
amas radiofonicos completan una red audiovisual
a Radio Record, que cubre una red de 22 emisoras
es.6

Este dindmico mercado religioso ha creado muchos
tadores, entre ellos las iglesias catdlicas cismaticas, .

~ 6Sobre la 1URD, of. Ernesto Bernardes, “Vers une nouvelle guerre
de religion”, en Courrier Internalional, Paris, niim. 259, 19 de octu-
bre de 1995, pp. 3840.
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como la Igreja das Santas Misoes en Sao Paulo, Fede-
raciones de Umbanda, que también recurren a progra-
mas televisivos, o megaiglesias como la Renascer en
Cristo, fundada en Sao Paulo en 1986. Esta dltima so-
ciedad religiosa cuenta ya con mas de 50 000 miem-
bros, quienes se relinen en un antiguo cinema del barrio
de Cambucci y en filiales esparcidas por toda la regiéon
paulista; en la actualidad dispone de dos emisoras ra-
diofénicas y de un programa en la Television Manchete.
La mayoria de las nuevas iglesias pentecostales ha opta-
do por expandirse a través de un mercado religioso
agresivo, abriendo tiendas y shopping centers a la entrada
de sus templos-cines, como se puede observar en Bue-
nos Aires, donde la sociedad religiosa Onda de Paz y
Amor adquirio y transformé el antiguo cine Roca en
templo, donde se realizan actos todos los dias de la
semana. Esta vision del mundo como un enorme mer-
cado de la fe, tiende a unir templo y mercado.

Las nuevas religiones urbanas latinoamericanas se
exportan hacia los Estados Unidos y Europa, siguiendo
las diasporas latinas. En Portugal, en particular, donde
la ITURD cuenta ya con 52 templos, tras s6lo siete anos de
vigencia, esta transnacional religiosa brasilena abrio
tres emisoras de radio y compr6, por milléon y medio
de délares, media hora diaria en la Tv Sic, donde la Tv
Globo de Siao Paulo es propietaria de 12% de las ac-
ciones. Sus programas siguen los de la Tv Record, en
los cuales los pastores entrevistan a fieles, quienes na-
rran de qué manera sus vidas han mejorado después
de su ingreso en la IURD. Se inici6 también un periodi-
co mensual, Tribuna Universal, con un tiraje de 80 000
ejemplares. Es la sociedad religiosa de mas acelerado
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rrollo en Portugal. En julio de 1993, cinco anos des-
s de haber empezado, sondeos de la empresa Mark-
le atribuian 40 000 fieles, aunque la propia iglesia
indicaba ya unos 200000, nimero igual al de la
rincipal iglesia no catolica del pais, los Testigos de
hova, presente desde hace mas de dos decenios. En
' ha comprado, por 6.5 millones de délares, la
or casa de espectaculos de Porto, el Coliseu. Incluso,
sociedad religiosa ha organizado un partido da gente
contrarrestar la accién del Opus Dei en el Parla-
nto, y como no logré entrar en la Alianza Evange-
Portuguesa cred su propia entidad, llamada Fede-

n Evangélica Portuguesa, con sede en Lisboa.

odas las iglesias pentecostales no son semejantes a
URD, que debe su éxito en parte al talento empresarial
su “obispo” fundador. Pero decenas de empresas reli-
s surgen con influencia local o regional, y siguen
tas idénticas de crecimiento aunque con menor éxi-
entre éstas figuran los movimientos religiosos afro-
enos, por ejemplo, que desde el decenio de 1950
invadido igualmente los medios masivos: periodi-
s, radio, television” (Boyer-Araujo, 1993, p. 158).

UNA FORMA DE ORGANIZACION DEL POBRE

entender la progresion avasalladora de los mo-
entos religiosos pentecostales, cabe interrogarse
= su modelo organizativo y sobre su lenguaje. Los
tecostalismos constituyen fundamentalmente una

' “Foi, dollars et téléyision”, en Courrier International, Paris, ntim.
271, 11 de enero de 1996, pp. 45-46.
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religion de pobres, surgida de la ¢ultura de la pobreza.
Se trata de una movilizacién religiosa Togra
ras carismaticas, las cuales inician sus movimientos en
las calles de las ciudades. Tras la movilizacion del pobre,
los pentecostalismos ofrecen un tipo de organizacién y
un lenguaje a los que carecen de lenguaje y no encuen-
tran una respuesta adecuada en la religiosidad popular
catblica. La forma de asociacién religiosa que pro-
mueven es de tipo sectario, vale decir, alian tres caracte-
risticas: son movimientos conversionistas, taumatirgi-
cos y milenaristas. La conversién marca la ruptura con
las practicas religiosas catélicas o de otra indole. La
taumaturgia ofrece respuestas inmediatas al problema
central del pobre, la salud. El milenarismo contribuye

\‘-' a negar la sociedad y la miseria, y ofrece a los pobres

un horizonte de esperanza con el anuncio de un reino
divino por venir.

La respuesta de los pobres suburbanos a los movi-
mientos pentecostales se explica, como ya se ha senala-
do, por la situacién de anomia, vale decir, de la pérdida
de valores y de referencias en la que se encuentran. La
secta pentecostal permite al marginado reestructurar
“su mundo”, el de la salvacion y de la secta, al margen
de lo que se viene percibiendo como “el mundo”, vale
decir, la sociedad global, entendida como un lugar de
corrupcion y de perdicion. Se ha hablado (Lalive
d’Epinay, 1968) de “contrasociedad” o de sociedad sus-
titutiva para explicar este espacio alterno que propone
la secta. En este sentido, se trata de “un refugio” para
las masas. La demanda social de reestructuracion es tan
fuerte que decenas de dirigentes carismaticos desarro-

llan tales empresas donde la figura central del “profe-_\
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tica, es determinante para su auge. La autoridad
nética del fundador facilita la fusion igualitaria de
dividuos anémicos, los cuales encuentran seguridad
proteccién en el nuevo espacio religioso que se elabo-
La necesaria mediacion carismatica se desarrolla en
idad electiva con los valores y los modelos de lide-
inherentes a la cultura politica y religiosa lati-
mericana. En este sentido, Lalive d'Epinay ha podido
de estas sectas como de “haciendas religiosas”
anos de pastores patronos. El mundo rural de la
da con su sistema patriarcal y patrimonial de li-
zgo informa a la organizacion religiosa pentecos-
Eso se ve claramente, por ejemplo, en el caso de las
mbleas de Dios en el Brasil. Esta sociedad religiosa
iliza hoy entre 7y 10 millones de miembros en Bra-
encuentra organizada en 47 convenciones esta-
reagrupadas en una convencion general, sin po-
‘para nombrar o destituir pastores ni para legislar
re las convenciones estatales. De hecho, se trata de
-yuxtaposicién de feudos, como lo observa Freston
). Su sistema de gobierno es de tipo oligarquico
dillesco, reforzado por el “coronelismo” nordestino.
una compleja tela de redes compuesta de iglesias
‘es y de iglesias y congregaciones dependientes.
red no corresponde necesariamente a un area
-afica delimitada, lo que da lugar para controver-
constantes en torno a “invasiones de campo”. El
-presidente de la red es efectivamente un obispo,
rez con unas 100 iglesias y una enorme concentra-
0 de poder”8 Al contrario del poder del cura catolico

8 Paul Freston, "Breve historia do pentecostalismo brasileiro”, en
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que se nutre de la oposicion y de la difereng
entre clero y laico,fel lider pentecostal no se dis
" de sus fieles por su nivel educacional, ni por syg
tos, ni por su manera de vestir, sino por su autop;
natural, su carisma. Es un tipo de liderazgo pop
que no tolera la impugnacion interna, lo que ocag
la multiplicacién de estos movimientos por
provocados por la afirmacion carismatica de ny
dirigentes. El dirigente pentecostal es el patriarc
una sociedad religiosa que le pertenece desde
cio, en la medida en que el templo que logra edij
es a la vez su propiedad, y la prueba de su éxito
medida en que colinda a menudo con los otros n
cios que maneja. El carcter patrimonial del pod
traduce en el nepotismo tipico de muchas de
ciedades, que se transmite de padres a hijos o y
Por lo tanto, la secta es ante todo un actor social ¢ ce
vo que permite articular redes de parentesco y red ot
reciprocidad y de dependencia en torno a una '
religiosa carismatica. Cuando el carisma disminuy
3 “rutiniza”, para emplear el término forjado po

Weber; la movilizacién es menos intensa, la sec
burocratiza, lo que por lo pronto no parece ser
tendencia predominante en Ameérica Latina, aun
movimientos pentecostales de cierta duracion,
muestra el caso de las Asambleas de Dios, donc
manecen decenas de dirigentes carismaticos
de 80 afios de haberse iniciado. En otros casos, la. a implicita e informal que tien-
ra del fundador sigue siendo predominante a tr , a extraer al actor peligioso del
su hijo, quien hereda el carisma, como ocurri social y de la exclusién. -

ndo. El autoritarismo y el cau-
herentes a la empresa religiosa
da en que, una vez que el lider
.cido por defuncién, otros lo re-
do los hijos carezcan de caris-

, como pasé a la muerte de h;
dor de Brasil para Cristo. \\_‘q\ D
es, a la par que una forma de N
je. Es el lenguaje de los pobres:  \}0
ético. Gramsci ha hablado de
1o de una religion heterogénea
e costalismo como religion del
e una conciencia fragmentada
rido a la marginacién en la que
onstituyen este lenguaje, segin
na teologia oral, un decir gloso-
gico y una prictica exorcistica.

t i
TEOLOGIA ORAL /D/OL?:H
_ («*

del espiritu”, de tradicién oral
formada por el libro biblico de ,ﬁwﬂ(
1lo 2, y ligada a un fundamen- Plue
licos que rechaza toda relacion
tradicion religiosa cristiana. El

1a apocaliptica cristiana son los

a negar la pobreza. Es un len-

Nem anjos nem demonios, Interpretacies socioligicas do pentec 1 :
s = , en el sentido de que no pro-

Alberto Antoniazzi #t al., Petropolis, Vozes, 1995, pp. 86-87.
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picia el manejo de un saber critico, ni el acceso culto a
un texto. En el pentecostalismo, el recurso al texto es un
pretexto. Es un ritual que permite organizar la emo-
cion del pobre en el sentido de la creacién de un actor
social nuevo cuya autonomia se funda en un acto co-
munitario basado en un lenguaje, la alabanza, cuyo
pretexto es la doble fuente neumatolégica y apocalipti-
ca del cristianismo. La alabanza como acto colectivo y
emocional de afirmaci6n de la identificacion rebasa la
relacién con el texto. La alabanza, y no el texto, es el
enunciado fundante, el enunciado primario de este ac-
tor social que constituye toda comunidad pentecostal.
Y este enunciado primario cancela cualquier otro tipo de
enunciado posible, en particular el enunciado juridico-
politico del contrato que predomina en el pais legal-
constitucional que se opone al pais “real”, donde pre-
domina la oralidad, en América Latina. Este lenguaje
pentecostal, que se estructura en la forma de la alabanza
como enunciado primario es a la vez un decir y un
hacer.

UN DECIR Y UN HACER

El decir del pentecostalismo se llama glosolalia y es un
“hablar en lenguas”, que se revela a través de una serie
de sonidos incomprensibles. La glosolalia es un discur-
so de pobre, cuya comunicacion verbal da la apariencia
de una forma de lenguaje, como forma extraordinaria
y arcaica de palabra. La funcién de tal lenguaje es la de
crear la emocion, hasta llevarla a su paroxismo y alcan-
zar una divina rapsodia. “Este lenguaje no reproduci-
ble se vuelve una pura enunciacién, cuya fuerza con-
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en borrar al pobre y a la pobreza frente a la be-
a y la grandeza divina”, nos dice Corten (1995, pp.
-147). La pobreza se dxluye en la emocién. Pero
discurso arcaico no es incompatible con la hipermo-
dad televisual. Al contrario, se crea una cadena
discursos con la forma arcaica glosolilica, en un
0,y en el otro, la forma hipermoderna de comuni-
6n representada por los teleevangelistas. En ambas
ample una misma funcién, explica Corten, se habla
s pobres y se cancela la pobreza.

la par con un decir, el pentecostalismo es un doble
en torno a la taumaturgia y al exorcismo. La
ca taumatirgica de los milagros y de la “sanidad
" inscribe al pentecostalismo en la prolongada
manencia de las tradiciones precolombinas y afro-
canas, en las que se puso siempre el acento sobre
icter migico de la curacién. Por cierto, el pente-
ismo pretende romper con las pricticas religiosas
gicas tradicionales. Los espiritus de la religién popu-
se encuentran condenados por el pentecostalismo,
libra una “santa guerra espiritual”, pero su efica-
no se niega. Iasﬁxe'rzasmpiﬁmalesd’elasectapent&
al tienen s6lo que manifestarse como mas potentes.
el pobre que entra en el movimiento pentecostal
ncuentra lo que conocia en el universo religioso
dicional. La enfermedad es percibida de manera
ntica, como un momento de desorganizacién de ele-
ntos constitutivos de la personalidad. La enferme-
se presenta por lo tanto como un mensaje a des-
y se asimila a una poses:on fracasada, como el
no de una maldicién. Por lo tanto, la otra cara del
er religioso pentecostal es el exorcismo. Hay que
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expulsar a los demonios. Para eso, el trance religioso,
la “pose” en el imaginario popular brasileno, se ins-
cribe en los registros de las mentalidades religiosas
populares. Los espiritus del universo religioso tradicio-
nal estan descalificados, pero al mismo tiempo se les
nombra y se les reconoce. Estos participan del disposi-
tivo terapéutico de la guerra espiritual que lleva la sec-
ta pentecostal. Tanto por su forma de organizacion
como por su sincretismo religioso activo, los pente-
costalismos latinoamericanos se revelan como una genui-
na expresion religiosa popular. Sin embargo, empiezan
a la vez a interesar a ciertos sectores medios urbanos,
quienes encuentran en el desahogo espiritual que ofre-
cen una manera de superar las angustias ligadas a la
precariedad de su posicion de clase media, siempre
amenazada por las crisis economicas recurrentes. A la
vez, estos movimientos pentecostales de clase media se
inscriben en un espacio religioso complejo, donde las
redes creadas por este tipo de sociabilidad entre los
pobres urbanos y rurales permiten a los dirigentes pen-
tecostales de clase media beneficiarse finalmente de
un caudal de simpatias y de afinidades electivas. Este
tipo de articulacion facilita la formacion de redes de
reciprocidad amplias, urbanas y rurales, de las cuales
pueden valerse, en ciertas coyunturas politicas, aque-
lios dirigentes y laicos pentecostales que buscan crearse
carreras politicas. Por lo tanto, cabe entender estos mo-
vimientos fisiparos, en constante escision y recom-
posicién, como espacios que facilitan el surgimiento de
dirigentes independientes de los mecanismos de con-
trol religioso catélico. Quizas la fuerza del pentecosta-
lismo reside en su capacidad de ruptura con la su-
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acion al orden catolico, sin cambiar la estructura
na de la religion del pobre urbano. Le quita los san-
, pero le restituye, reformulado, el imaginario magico
culado a formas hipermodernas de comunicacién y
stion. Rompe con la jerarquia catélica, pero resta-
e el modelo corporativista de control, multiplicado
- los cientos de pastores-patronos, obispos “natura-
" del movimiento que han creado. Mientras el catoli-
0, por su sistema jerarquico rigido y por el monopo-
sustentado por un clero en su mayoria blanco,
ide el acceso a la posicion de dirigente religioso a
individuos mas emprendedores de origen indio,
0 0 mestizo, los pentecostalismos ofrecen la posibi-
de multiplicar las jerarquias religiosas en torno a
duos dotados de carisma, arraigados en los secto-
subalternos de las sociedades latinoamericanas.

- PARCHE RELIGIOSO

modernidad ideologica de los movimientos reli-
sos urbanos se refleja en la posibilidad querpropi-
de construir practicas y creencias al gusto del inicia-
Por cierto, segtn los dirigentes, se trata de desatar
guerra espiritual contra el universo magico de las
igiones populares, y la rivalidad con las religiones
ericanas es tan fuerte como la condena al catoli-
mo romano. Sin embargo, esta teologia se inscribe
s en continuidad que en ruptura con el imaginario

ligioso popular e incorpora las practicas de los mila-
, del exorcismo, el uso de dientes de oro, de éleos
os, de aguas del rio Jordan, de pétalos de rosa de
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Sarén o de précticas tomadas de la umbanda, tal como
el darse un bano con sal gruesa para “cerrar el cuerpo”
contra los demonios. En Brasil, la “umbandizacion” de
las nuevas religiones se manifiesta en el uso que los
grupos religiosos llamados “evangélicos” hacen de ex-
presiones tipicas de los “terreiros” de umbanda. En
particular, la creencia en la necesidad de una guerra
espiritual total lleva a concentraciones intersectarias a
la entrada de las ciudades para “hacer limpias” e im-
pedir que los demonios penetren en ellas. Las cadenas
de oracién, la utilizacién de sal gruesa en los exorcis-
mos, la venta de aguas o de 6leos purificados, las reu-
niones de posesion no son hoy dia exclusivas de los
grupos umbandistas. La cosmovision magica del mundo
espiritual puede observarse también entre los grupos
carisméticos pentecostales mezclada con una teologia
de la prosperidad, de importacién anglosajona. Eso lle-
va también al uso mégico de frases como “la sangre de
Jesis tiene poder”, “Jesis es victorioso”, “Jesus ya vencio
al maligno”. Esta mentalidad mégica impregna el uni-
verso religioso carismatico augurando el éxito econo-
mico a través de la observancia de rituales magicos: la
lectura de la Biblia como método para prevenir acci-
dentes, biblias debajo del colchén para evitar pesadillas,
versiculos biblicos para ‘vencer al enemigo”, oraciones
con imposicién de manos como medio infalible de ben-
decir o curar-salvar, diezmos como forma infalible de
recibir bendiciones. No basta expulsar a los demonios.
Hace falta amarrarlos para que no vuelvan. En esta
guerra santa cabe tender una red de proteccién alrede-
dor de los fieles, que se manifiesta en la “cruz de Cristo”
y en su “poderosa sangre”, siendo los demonios “sella-
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‘en “nombre de Jesis”. De ahi la venta de adhe-
s con la expresion “amarrado en el nombre de
o 3

“umbandizaciéon” del pentecostalismo en el Brasil
e su pendiente en la asimilacién de la religiosidad

ar por los movimientos pentecostales en otros
s andinos o mesoamericanos. Tal sincretismo se
ga con la “catolicizacién” implicita de las pricti-
pentecostales, a pesar de haber roto con el universo
eferencia del catolicismo barroco, de las virgenes
los santos patronos, de las cofradias y de las pere-
aciones. Asi, la TurRD divide su accién semanal en
ntes de fe” sobre el modelo de las novenas catoli-
Ella establece para cada dia una matriz orientado-
a los sermones, rituales y précticas religiosas. Los
s se celebra la “corriente de la prosperidad”, que
a en la “corriente de la vida regalada” o en la
ente de los empresarios”. Los martes se subrayan
milagros, las curas fisicas y mentales que deben
ir en la “corriente de los 70 apéstoles”, formén-
un corredor de pastores por donde pasan los do-
tes para recibir el “toque divino”. Los miércoles se
an para la “corriente de los hijos de Dios", y los
es, para la “corriente de la sagrada familia”, donde
lucionan los problemas del niicleo familiar. Los
nes se dedican a la “corriente de la liberacién”, mo-
to de curacidon mediante los exorcismos. A este rit-
o ciclico, se anaden las campanas, que duran a veces
is de una semana, y que se centran en temas especifi-
como la “campana del 6leo santo” y la “campana de
Marcos Roberto Inhauer, “A umbandizacao do contexto caris-
co”, en Tempo e presenga, Sio Paulo, 1995, num. 281, p. 8.
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Israel”, cuando los pedidos de milagros son escritos_ en
papeles entregados a la hoguera santa, cuyas cenizas
son llevadas hacia Israel. Otro uso tipico del manejo
del inconsciente colectivo catélico por predicadores
pentecostales es la oracion difundida por sus cadena.s
radiales y televisivas nacionales todos los dias a las seis
de la tarde, hora del angelus, por el “obispo” Macedo,
jefe de la IURD, con el “Ave Maria” de Gounod como
trasfondo musical. W
Este dominio del discurso magico entre los carisma-
ticos del Brasil refleja una estrategia de habil recupe-
racién del imaginario religioso popular reformulado
que aparece en la mayoria los movimientos pentecos-
tales de América Latina. Han abrazado el universo ma-
gico de la religiosidad popular que .combatc'n, parti-
cipando asi de un “fondo de creencias propio de lps
grupos populares”. El eclecticismo de las referencle}s
simbélicas que estos movimientos adoptan p‘acen mas
facil para sus adeptos transitar de una expresion rfahg-no-
sa hacia la otra, como Fonseca (1991) lo ha percibido en
un barrio popular de Porto Alegre, y Burdi.ck (1993)
en el barrio de San Jorge en la periferia de Rio. En este
sentido, los nuevos movimientos religiosos urbanos
participan de la cultura de la miseria, ecléctica, quebra-
da y fragmentada; pero a la vez, son una potente pro-
testa contra ella. De ahi la fascinacién por la hipermo-
dernidad comunicativa, a través de la cual intentan
conseguir notoriedad y respetabilidad. E§o explica el
éxito del “obispo” Macedo y el reconocimiento de que
goza en el universo religioso pentecostal y aun evan-
gélico, fascinado por la fuerza alcanzada gracias a un
sentido emprendedor del negocio religioso. Una de las
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‘consecuencias mayores de la fuerza arrasadora de los
tecostalismos se manifiesta en la doble pentecosta-
acion progresiva de las minorias protestantes histori-
y de la Iglesia cat6lica romana. Esta Gltima cree ver
‘el movimiento carismético y pentecostal catélico una
era de combatir los movimientos pentecostales y
poner fin a la influencia de la Teologia de la Libera-
n y de las comunidades eclesiales de base. Sin em-
0, con todo, lo que ocurre mis bien en este fin del
0 XX, es que el campo religioso latinoamericano se
esta “pentecostalizando”.

~ Por lo tanto, cabe preguntarse si se trata de una for-
e organizacion, de movilizacién y de alabanza sin
a intencionalidad que la religiosa, o si, al contrario,
uevos movimientos religiosos pentecostales per-
n al pobre elaborar alternativas. Para eso, habra
‘explorar nuevas pistas de interpretacién en torno

efectos politicos de esta mutacién religiosa y a sus
os sociales. Lejos de ser simplemente una frag-
tacion heterogénea y sin limites del campo religioso,

movimientos parecen tener la capacidad de arti-
los unos a los otros a través de organismos cum-

en el nivel nacional. En particular, en cada pais de

-a Latina se han organizado concilios, consejos,

ciones que reagrupan a las fuerzas religiosas ato-

das en decenas de movimientos. Asi, por ejemplo,

consejos nacionales evangélicos reagrupan a las socie-

evangélicas y pentecostales, con el fin de nego-

alianzas, defender intereses, encaminar acciones y

do buscar un reconocimiento por parte del Es-

De la misma manera, las umbandas brasilefias

eado federaciones, como la Federacién Espirita
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de la Umbanda, desde 1941, y las uruguayas han creado
estructuras cumbres en el decenio 1980. A la vez, la ex-
periencia transnacional que adquieren los mas exitosos
entre los nuevos movimientos religiosos, les crea unos
espacios de formacién excepcional para los pobres y
los sectores sociales intermedios, los cuales no tienen g '
acceso a tales posibilidades en una sociedad profunda- - _
mente desigual, donde el indio y el negro urbanos se LA SOCIOLOGIA de las minorias religiosas en América
encuentran relegados a tareas subalternas y excluidos na se ha consagrado hasta ahora a entenderlas
de los centros de decisiones econémicas y politicas. o0 una expresion de la anomia y del desgaste con-
del tejido social. El uso de categorias como “con-
edad”, “parche religioso” o “proceso de racionali-
de las creencias” contribuy6 a la elaboracion de
sociologia funcionalista del hecho religioso mino-
io. Frente a la desestructuracién social, el lazo co-
tario sectario servia para reconstruir al grupo y
- una identidad nueva para sectores sociales subal-
os. El abandono del imaginario catélico por parte
s evangélicos podia incluso dar a entender que se
ucia una racionalizacion de las creencias. Por lo
la expansién acelerada, en particular de los pen-
talismos, correspondia posiblemente a una “pro-
ntizaciéon” de América Latina. En respuesta a la
logia social, los nuevos movimientos religiosos se
an portadores de una reforma potencial o de una
ianizacién por parte de los de abajo. Para los in-
dores que no se satisfacian con el simplismo y el
ccionismo de la explicacion exogena, ligada a la
>cha de una invasién protestante de origen estadu-
e, se trataba por lo menos de un proceso de secu-
i6n de las creencias y de diferenciaciéon funcio-
aal de la esfera religiosa, cuyo principio explicativo se

- VI. LOS EFECTOS POLITICOS
DE LA MUTACION RELIGIOSA
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encontraba en la progresion de una modernidad eco-
némica, politica y social (por ejemplo, Martin, 1990,
pPp- 294-295). La pluralizacion de las creencias debia
estimular la privatizacién y la individualizacién de las
creencias reforzando asi el principio de separacion
entre lo religioso y lo politico, entre las Iglesias y e]
Estado, tal como lo proclamaban las constituciones li-
berales adoptadas por el conjunto de los paises de la
region a lo largo del tltimo siglo. De hecho, los pente-
costales parecian corroborar esta tendencia por su
reserva frente a toda actividad politica, expresada por el
lema “no te metas”.

Sin embargo, desde hace unos 15 anos, el escena-
rio politico latinoamericano se ha visto enriquecido
por la proliferacién de actores politicos confesionales
nuevos, principalmente de origen evangélico y pente-
costal. Individuos que reivindican una filiacién religio-
sa “evangélica” han surgido hasta lograr la presidencia o
la vicepresidencia de la repiiblica, como fue el caso en
Guatemala y en Pert. A la vez, se han creado partidos
politicos confesionales por parte de clérigos y de laicos
evangélicos sobre la base de los nuevos y potentes lazos
comunitarios organizados por estas redes eclesidsticas
nuevas. Esta movilizacién politica de los pobres organiza-
dos religiosamente no es exclusiva de los pentecostales
y evangélicos. Segin Boyer-Araujo (1993, p. 158), en
Brasil, en el nivel nacional, los lazos de las federaciones
religiosas afrobrasilenas con la politica se “hacen evi-
dentes desde las elecciones de 1958, cuando candida-
Los se presentaron haciendo muestra de su pertenencia
a la umbanda”. Asi, los umbandistas consiguieron en
1960 dos diputados, uno en el estado de Rio de Janeiro
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otro en el de Rio Grande del Sur, y dos ediles en el
sejo municipal de Rio. El auge de estos “politicos de
0s” hace necesario entender el porqué de la presen-
a de actores politicos nuevos, que manifiestan una
entidad confesional abierta y asi consiguen remo-
los procedimientos de designacion de candidatos
elecciones legislativas y presidenciales. A la vez, se tie-
ue preguntar de qué manera aquellas nuevas ex-
presiones acompanan las “transiciones democriticas”
‘en curso, tomando a su cargo la expresion de reivindi-
ones frente al Estado.

~ DE LAS DEMANDAS RELIGIOSAS A LA ACCION POLITICA

ara entender el surgimiento de estos nuevos actores
ticos, cabe tomar en cuenta la tremenda expansion
umérica y geografica que han alcanzado (¢f. capitu-
) 11). Lejos de detenerse, el crecimiento de estos nume-
0s movimientos sigue su curso. A la vez, uno puede
guntarse si la fuerza politica que representan estos
ores religiosos minoritarios es'realmente nueva en
érica Latina. Cabe recordar que el impacto politico
e las minorias religiosas activas ha sido continuo en la
i6n desde la segunda mitad del siglo Xix. Los circu-
espiritistas y las sociedades protestantes historicas se
olucraron en las luchas politicas por la modernidad
ral (Bastian, 1989 y 1990). Pero, siendo ellos mis-
os fruto de la cultura politica del liberalismo que
contribuyeron a elaborar en sus propias redes organi-
itivas, aquellas minorias religiosas fueron portadoras
e un comportamiento politico moderno, que disocia
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lo publico y lo privado.! Por eso, al margen de la parti.
cipacién de aquellas minorfas en algunos movimientos
politicos democratizadores, s6lo unos pocos politicos
originarios de su seno fueron electos con base en pro-
gramas politicos liberales y no en base a su filiacién
religiosa especifica. Durante los decenios de 1950 y de
1960, el rechazo al “mundo”, vale decir a la sociedad
percibida como lugar de pecado, por parte de los ac-
tores religiosos pentecostales y evangélicos, parecia
ubicarlos en continuidad con los principios protestan-
tes y liberales de separaci6n entre lo religioso y lo po-
litico. Sin embargo, una diferencia radical de cultura
politica de referencia oponia los primeros a los segun-
dos. Desde la segunda mitad del siglo X1X, las socieda-
des protestantes historicas habian servido en América
Latina de laboratorios de inculcacién de valores y pric-
ticas democriticas. Ellas anticipaban estas pricticas por
la adopcién de modelos de organizacién liberal tipicos
de las sociedades de ideas. Ahi, como en las logias, los
circulos espiritistas y las sociedades de ayuda mutua, na-
cia un nuevo actor social, el individuo ciudadano capaz
de expresar por el voto la parte de soberania que le co-
rrespondia. Estos nuevos actores religiosos se desen-
volvian en ruptura con las mentalidades y las pricticas
religiosas “holisticas” de sus sociedades profundamente

! Sobre las relaciones entre protestantismo y liberalismo politico
cn América Latina, ¢ Bastian (1989, 1994). Sobre el lazo entre pro-
testantismo y regimenes militares, véanse Ruberm Alves, Protestantism
and Repression. A Brazilian Case Study, Mariknoll, Nueva York, Orbis
Book, 1985. Christian Lalive d'Epinay, “Régimes politiques et millé-
narisme dans une société dépendante. Réflexion a propos du pen-
tecotisme au Chili™, Actes de la 15¢éme Conférence Internationale de So-
ciologie Religieuse, Venise, Lille, cisR editor, 1979, pp. 70-93.
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ativistas. Eso explica, en gran parte, su estacio-
iento y su espacio reducido a la distribucién geo-
~de las minorias liberales, En cambio, los pente-
alismos han surgido de la “cultura de la pobreza”,
n la expresién de Oscar Lewis, y cargan esquemas
cturas tradicionales de autoridad. Como lo ha
ado Lalive d’Epinay (1968) en el contexto chile-
os reproducen el modelo patriarcal y patrimonial
a hacienda, el pastor volviéndose el patréon de una
itela religiosa. La relacion con la clientela constitu-
la sociedad pentecostal ha evolucionado rapida-
, en funcién de la amplitud de la base social mo-
a para buscar una negociaciéon corporativista con
tores politicos legitimos. En un campo religioso
expansion y debido a la competencia religiosa cre-
que experimentaron, las sociedades protestantes
Sricas se “pentecostalizaron” en el contexto de des-
icién de la cultura politica liberal propia de los de-
de 1950 y 1960. Estas rompieron con su cultura
ica liberal de origen, para adoptar un fundamen-
smo teoldgico similar al de las sociedades pente-
stales, con el fin de sumar nuevos miembros y crecer.
2 consecuencia de esta convergencia fue la formacién
un bloque religioso evangélico y pentecostal en tor-
1 afinidades electivas, donde se afirm6 un antico-
1ismo primario y un apoyo decidido a los regimenes
tares, del cual se disociaron unas cuantas iglesias
odistas y luteranas. De hecho, este movimiento fue
loble sentido, en la medida en que estas posiciones
gieron con el interés de politicos, quienes nece-
n renovar su base electoral o incluso crearla. Esto
e tradujo en la captacién de sectores religiosos evan-
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gélicos y pentecostales por regimenes militares —que
encontraron una cierta resistencia por parte de la Igle-
sia catélica romana—, como el régimen de Pinochet
en Chile, el de los generales brasilenos, el régimen de
Banzer en Bolivia o los sandinistas en Nicaragua. Sobre
la base de la convergencia de intereses religiosos y po-
liticos, los dirigentes y laicos prominentes de las so-
ciedades pentecostales y evangélicas entraron en politi-
ca desde el decenio de 1970, esencialmente en el nivel
municipal. Con el fin de los regimenes burocriticos-
autoritarios y las “transiciones democraticas” en curso
desde fines del decenio de 1980, los dirigentes evangéli-
cos y pentecostales manifestaron la voluntad de incorpo-
rar las demandas religiosas en organizaciones politicas
partidistas. Asi ocurri6 la creacién de partidos y de mo-
vimientos politicos “evangélicos” en unos diez paises
de la regién, a partir de la década de 1980, y la presen-
tacion de candidaturas “evangélicas” para elecciones
presidenciales en Venezuela, Perti, Guatemala, Brasil y
Colombia durante varios procesos electorales entre
1987y 1994.2

La actividad politica de los evangélicos ha sido par-
ticularmente viva en Brasil, Perti y Guatemala. Las in-

2 Se trata del evangélico bautista Carlos Garcia, vicepresidente de
Perii (1991-1992); del pentecostal Jorge Serrano Elias, presidente
de Guatemala (1991-1993) y de su vicepresidente evangélico Gusta-
vo Espina Salguero; del presbiteriano Godefrodo Marin, candidato a
la eleccion presidencial venezolana en 1987; del dirigente de la secta
pentecostal de los Israelitas, Ezequiel Ataucusi, candidato a las elec-
ciones presidenciales peruanas en 1991 y en 1995; del congrega-
cionalista Iris Machado Rezende, candidato a las elecciones pri-
marias del PMDB para la seleccion del candidato a las elecciones
presidenciales brasilenas de 1989 y a la vicepresidencia por el mismo
partido en 1995. Ademas, cabe senalar las tentativas fracasadas del
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aciones de Paul Freston (1993, 1994a, 1994b) dan
nta de esta irrupcion de los candidatos evangélicos
tecostales durante las elecciones a la Asamblea
ituyente brasilena de 1986. Aunque pertenecian
ntos partidos politicos, en su mayoria conser-
res, estos nuevos actores politicos confesionales se
on notar por su nutrido grupo de 36 diputados,
habilidad en reagruparse para formar la “banca-
ngélica”, organismo de negociacion clientelar y
era fuerza politica en el seno de la Constituyente.
de haber sido un mero incidente coyuntural, una
ncia significativa de diputados “evangélicos” se
antuvo durante las elecciones legislativas siguientes,
1 un niimero de 31 en 1990 y de 26 en 1994. De ori-
‘confesional pentecostal y evangélico, estos pastores-
tados tuvieron en comiin dos rasgos subrayados
Freston (1994b, p. 543). Por un lado, la mayoria
2 electa sobre la base de un voto corporativista con el
a2 “un hermano vota por un hermano”; por otro
dispusieron de una relacion privilegiada con los
s masivos de comunicacion, por ser ellos mismos
enudo locutores de programas religiosos radiales o
visivos, 0 incluso duenos de cadenas radiales o de
ncesiones radiales o televisivas. Por cierto, este feno-
o es comiin a toda la clase politica brasilena, pero
rece acentuarse entre los evangélicos, quienes no
en reparo alguno para valerse del pilpito con fines
torales, aun cuando este tipo de practica no es sis-
atico.

medio peruano es otro muy distinto del brasilenio.

ral Efrain Rios Montt, pentecostal, a la candidatura presidencial
malteca en 1990 y en 1995,
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El sorprendente ascenso politico de los evangélicos y
de los Adventistas del Séptimo Dia, en 1991, se debe a
la biisqueda del voto “indio™ de la sierra por parte del en-
tonces desconocido candidato a la presidencia Alberto
Fujimori, deseoso de recurrir a las redes evangélicas. El
interés por la captacion de tales redes se fund6 en la
presencia de pequenas formaciones politicas evangéli-
cas (Fe en 1980 y Amar en 1985) durante las elecciones
presidenciales y legislativas anteriores. Los evangélicos
representaban apenas 7% de la poblacién en 1990, pero
se encontraban bien arraigados en las periferias miseras
de la ciudad capitai y en las regiones indigenas de la
sierra peruana. Estos sirvieron de vehiculo para la cam-
pana electoral de Fujimori por la amplitud de sus redes
y la eficacia de sus eslabones corporativistas usados en
particular por medio del Consejo Nacional Evangélico,
organismo cumbre que reagrupa a la mayoria de las
sectas evangélicas y pentecostales, y cuyo presidente fue
considerado como candidato a la segunda vicepresi-
dencia en la terna presidencial propuesta por Fujimori.
De hecho, Fujimori recurrié a un doble apoyo: el co-
mercio informal, cuyo representante Emilio San Romén
fue propuesto a la primera vicepresidencia, y las reli-
giones informales, con el pastor Carlos Garcia como
segundo vicepresidente. El peso de las redes religiosas
en el inicio de la campana se reflej6 en su lema “Fe,
tecnologia y trabajo”, cuyo primer término fue luego
sustituido por el menos connotado religiosamente de
“honestidad”. El resultado para los evangélicos fue atn
mas exitoso que en Brasil. Mientras un tercio de los
candidatos de la lista de Cambio 90 para diputados y
senadores eran evangélicos, ellos representaron la mi-
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tad de los electos del partido Cambio 90 (14 diputados
y cuatro senadores), quienes conquistaron el poder
n el triunfo presidencial de Fujimori y de su segundo
epresidente evangélico. La cohesion y la chsaplma
voto evangélico llamaron la atencion de la opm:on
blica. Sin embargo, la instrumentalizacién del movi-
niento por parte de Fujimori fue evidente con el “auto-
pe” de 1992 y la disolucién del Parlamento. De to-
modos, en las siguientes elecciones de 1994, atin
candidatos evangélicos se presentaron, esta vez en
erentes listas electorales, rompiendo asi su vinculo
on un poder politico juzgado arbitrario a partir del
despido de “su” pastor-vicepresidente de la republica.
fodos estos candidatos fracasaron, menos cinco que
nanecieron fieles a Fujimori. Sin duda, el hecho de
e un pastor evangélico sin experiencia politica par-
aria previa haya podido llegar a la vicepresidencia
fleja la degradacion de las organizaciones politicas
anas, al contrario del caso brasileno. Pero el auge
los evangélicos como redes e instrumentos déciles de
a politica corporativista se reflejo en la continuidad
- 1a biisqueda de mandatos politicos y en el actual in-
nto de constituir un amplio movimiento politico con-
nal unitario. (Para el caso peruano, véase Romero,
1994.)
En Guatemala, un fenémeno nuevo ocurrié sobre la
se de la adhesién masiva de la poblacién (30%), en
mayoria indigena, a iglesias evangélicas de tipo ca-
matico y pentecostal. Se trata de la conversién de po-
liticos a movimientos pentecostales y carismaticos de
clase media urbana, con el fin de capturar el voto evan-
gélico con la imagen de born again que ofrecian. Asi, el
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general Efrain Rios Montt, convertido al pentecostalis-
mo en 1977 en la Iglesia El Verbo de la ciudad de Gua-
temala, goberno el pais, por el golpe de Estado de 1982,
hasta 1983. Este intent6 crearse una base civil evangé-
lica, haciéndose percibir como “el ungido de Dios”
durante las ceremonias del centenario del presbiteria-
nismo en el pais, en 1982, y adoptando un estilo de
conversacion televisiva “fraternal” inspirada en el tele-
evangelismo estadunidense. Anos mds tarde, el apoyo
corporativista de la Alianza Ministerial de Guatemala,
organismo cumbre que reagrupa a los pastores evan-
gélicos del pais, fue importante y quizas decisivo para
asegurar el triunfo electoral del ingeniero Jorge Serra-
no Elias y de su vicepresidente de extraccién evangéli-
ca, en 1990, en contra de su contrincante afiliado a la
Democracia Cristiana y apoyado por la Iglesia catélica.
Serrano Elias era un politico también “nacido de nue-
vo” en la Iglesia pentecostal El Shaddai de la ciudad de
Guatemala. Sin duda alguna, la eleccién de Serrano
Elias refleja tanto la penetracion de los circulos evan-
gélicos en el seno de una elite politica, como la ca-
pacidad de esta misma elite para asegurarse una legi-
timidad con base en una adhesion religiosa (véanse
Stoll, 1990, y Bastian, 1994). '

En los demas paises de la region, hechos similares se
presentaron con la candidatura fracasada del ingeniero
evangélico Godefrodo Marin a la presidencia de Vene-
zuela en 1987, la del evangélico Iris Machado Rezende
a las primarias del PMDB en Brasil en 1989, unas tentati-
vas fracasadas en Colombia en 1990 y atin mas recientes
en las elecciones presidenciales ecuatorianas de 1996,
donde dos candidatos evangélicos intentaron tener ac-
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la candidatura. En cambio, en las elecciones pre-
iales de octubre de 1996 en Nicaragua, el pastor
costal Guillermo Osorno llegé en tercer lugar,
24 contendientes, detrds de los candidatos de la
a Liberal y del Frente Sandinista. Para lograr eso,
fundado un nuevo partido evangélico, el Camino
ano Nicaragiiense. Lo que mas llama la atencién
creacion sistemitica de pequenas formaciones
cas connotadas confesionalmente como evangéli-
f. cuadro vi.1). Por cierto, aquellos movimientos y
s han alcanzado un éxito reducido. En El Sal-
, durante las elecciones presidenciales y legislativas
de marzo de 1994, el Movimiento de Solidaridad
nal obtuvo 1.06% de los votos, y el Movimiento
ad, con 2.41% de los votos, mand6 un diputado a
mblea Nacional. En Argentina, durante las legisla-
de 1994, el Movimiento Auténtico Cristiano con-
1.42% de los sufragios y el Movimiento Refor-
Independiente, 1.24%. En cambio, en Bolivia,
te las elecciones generales de 1993, la Alianza
dora Boliviana (Arbol) consigui6 casi 2% de los
y un éxito relativo en el departamento de Oruro,
la base de su clientela evangélica, enviando un
tado a la Asamblea Nacional. En Colombia, dos
os evangélicos fueron creados a raiz de las elec-
s para la Asamblea Constituyente de 1990. En s6lo
o meses de proselitismo, pero con el respaldo cor-
ivo de la Confederacién Evangélica de Colombia
ecol), organismo cumbre confesional, estos dos
tidos aliados alcanzaron 117 000 votos, transforman-
en la cuarta fuerza politica (detras de los histéri-
s partidos liberal y conservador y del M-19), y lleva-
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CUADRO V1.1, Partidos y movimientos politicos confesionales
“evangélicos” en América Latina

Aiode

Pais * Partido o movimiento politico areaciin
Argentina Movimiento Cristiano Independiente 1991
Movimiento Reformista Independiente 1994
Bolivia Alianza Renovadora Boliviana (Arbol) 1992
Servicio e Integridad 1995
Organizacion Renovadora Auténtica 1995
Brasil Bancada Evangélica 1986
Movimiento Evangélico Progresista 1990
Primer Encuentro Nacional Politico

Evangélico 1991
Colombia Alianza Nacional Cristiana 1980
Partido Nacional Cristiano 1989
Movimiento Unién Cristiana 1990
C4- Compromiso Civico Cristiano 1990
Chile Alianza Nacional Cristiana 1996
Guatemala Partido Central Auténtico Nacionalista 1982

Alianza Cristiana Internacional de Partidos °
y Movimientos Evangélicos 1993
México Grupo Lerdo de Tejada 1992
Frente de la Reforma Nacional 1996
Nicaragua Partido de Justicia Nacional 1992
Movimiento Politico Cristiano 1992
Camino Cristiano Nicaragtuense 1996
Pert Frente Evangélico (FE) 1980
Movimiento Accion Renovadora (AMAR) 1985
Uni6n Renovadora de Evangélicos Peruanos 1990
Presencia Cristiana 1994
El Salvador Movimiento de Solidaridad Nacional 1993
Movimiento Unidad 1993
Venezuela Organi'zacién Renovadora Auténtica (ORA) 1987

dos diputados a la Asamblea. En las siguientes elec-
es de marzo de 1994 lograron todavia situar a cinco
tados en el Parlamento, hecho sin precedentes en
storia de este pafs, regido hasta hace poco por un
do confesional catélico.? Los escasos logros de estas
naciones politicas confesionales contrastan con el
nfo de organizaciones mas amplias (Cambio 90 en
0 MAs en Guatemala) en manos de politicos pro-
onales, capaces de asegurarse los vinculos confe-
ales sin restringir su imagen con alguna filiacién
sa especifica. Pero la constante aparicién de par-
s y de movimientos confesionales evangélicos, por
onto coyunturales y efimeros por cierto, subraya la
tad existente de valerse de los logros conseguidos
0s contextos brasileno, peruano y guatemalteco,
mo lo ejemplifica la amplia difusién de éstos en la
a religiosa evangélica. Parece significativo que en
co, donde los evangélicos alcanzaban apenas 5%
la poblacién, segin el censo de poblacién de 1990,
aya organizado en marzo de 1996 un Frente de la
forma Nacional, primer paso anunciado hacia la crea-
on de un gran partido evangélico para las asambleas
islativas de 1997.

iste tipo de accién puede también ser percibido y
corresponder al auge de la “coalicién cristiana” en la
bre estas elecciones, véanse Manuel Alcantara Siez, “El Salvador:
élections du siécle”, en Problémes d'Amérique Latine, Paris, 1994,
. 73-85; René Antonio Mayorga, “Bolivie, élections générales de
1993 et systéme politique”, en Problémes d'Amérique Latine, Paris, 1994,
23-41; Isabelle Rousseau, “Les processus électoraux en 1994", en
dinaire latino-aménicain, IPEALT-Toulouse, julic-octubre de 1994
pp. 76-89. Rdpidas, Quito, abril de 1994, p. 4, y mayo de 1994, p. 6. Gui-

mo Tovar, “Sectas protestantes constituyen una competencia cada
=z mayor en Colombia”, Excélsior, México, 15 de mayo de 1994, p. 2.
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vida politica estadunidense. Esta fuerza politica evan.
gélica conservadora se ha perfilado como elemenyq
necesario en el juego politico, al grado de ser objeto de
atencion por parte de varios candidatos a la investidury
republicana para las elecciones presidenciales de 1996,
La creacién de la Alianza Cristiana Internacional de Pgp
tidos y de Movimientos Evangélicos realizad?. en Wash-
ington, D. G,, en febrero de 1993, y cuya primera rey-
nién tuvo lugar en la Universidad Evangélica Mariano
Gilvez en la ciudad de Guatemala en marzo de 1993,
podria aparecer como una rama latinoamericana de la
Coalicion Cristiana.4 Sin embargo, cabe comprobar que
aunque estos efectos exégenos puedan existir, éstos
suceden tras iniciativas endégenas y quizas las refuer-
cen, pero no las inducen. Los nuevos actores politicos
confesionales mas bien preceden tales iniciativas inter-
nacionales. Ellos denuncian la corrupcién politica,
ponen en tela de juicio la accion de los partidos politi-
cos histéricos y favorecen la aparicién de candidatos al
margen de los partidos vigentes. Por eso, se trata de ex-
plicar la irrupcion significativa de estos nuevos actores
politicos confesionales desde el decenio de 1980, a par-

4 La declaracién de principios de la Alianza Cristiana Interna-
cional de Partidos y de Movimientos Evangélicos ha sido adoptada
por Arbol (Bolivia), Unién Cristiana y Partido Nacional C_rls_uano
(Colombia), Movimiento de Solidaridad Nacional y Movimiento
Unidad (El Salvador), Partido Auténtico Nacionalista (Guatemala)
en febrero de 1993 en Washington, D. C,, con el fin de “eslabl_cn.?er
Jjuntos un modelo de liderazgo institucional basado en los principios
de la ética cristiana, facilitando el desarrollo econémico y social, la
erradicacion de la violencia y de la corrupcion, la madurez de una
democracia justa y estable”. Alianza Cristiana Internacional de Par-
tidos y Movimientos Evangélicos, mimeo, 1993, 4 pp. Documento ama
blemente proporcionado por M. Ariel Colonomos.
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de una triple dindmica endégena ligada a una politica
la alabanza y del don, a la construccién de una rela-
de subordinacién al neocorporativismo del Estado
la busqueda de una salida pluralista hacia un corpora-
SMO societario.

POLITICA DE LA ALABANZA Y DEL DON

upcion politica de lo religioso sectario se explica
a afinidad electiva entre el pentecostalismo yla
ra politica latinoamericana. Los estilos de autori-
.y los mecanismos de dominacion se encuentran
cterizados Por un autoritarismo recurrente. Este
uentra sus raices en la herencia colonial, a la vez
es el fruto de estructuras rurales durante mucho
po inmoviles. Ciento cincuenta anos de indepen-
1cia nacional no han obliterado tres siglos de colo-
i6n durante los que se moldearon las relaciones
es. La estratificacién social es ante todo segmen-
¥ racial en América Latina. Esta se fundamenta en
‘den dominado por las minorias blancas, amena-
de manera recurrente por los mestizos, siempre
' para ser asimilados por la elite blanca o para
sus valores y comportamientos una vez alcanza-
‘poder. La persistencia de estas “castas”, definidas
‘los sutiles matices de color de la piel, vuelve total-
te ficticio el anonimato juridico de la ciudadania
cta,
caracter vertical de las relaciones sociales no es
86lo la expresion de un orden tradicional o el fruto
‘arcaismo ligado a las estructuras de la hacienda
las mentalidades y los hibitos; es también el pro-
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ducto de los dos actores institucionales que se benefi-
ciaron de la herencia colonial, el Estado y la Iglesia ca-
télica. Ambos son productores de formas més 0 menos
oligarquicas y personalizadas de concentracién del poder
y de rechazo de todo impulso independiente por parte
de las bases populares.

Este estilo de ejercicio del poder debe su fuerza y su
perennidad a su manifestacién difusa a lo largo de la
estructura social, en el nivel de las estructuras locales
(barrio, pueblo) y regionales de poder. Reproduce de
arriba abajo de la escala social unas cadenas de lealta-
des, de reciprocidades y de dependencias que estruc-
turan relaciones sociales verticales y asimétricas. El cau-
dillismo hacia arriba y el caciquismo hacia abajo son
dos modalidades, dos expresiones de los mecanismos
de dominacién caracteristicos de las sociedades lati-
noamericanas.

En consecuencia, el neocomunitarismo pentecostal
nace en sociedades que presentan condiciones favora-
bles para relaciones de patronazgo y para la elaboracion
de redes clientelares. Como lo ha visto Corten (1995a),
se trata de “una protopolitica de la alabanza” en cuan-
to enunciado primario inscrito en una cultura politica
corporativista. La fusién emocional comunitaria que
favorece y produce se vuelve a la vez una afirmacion
igualitaria del “nosotros” de los excluidos del sistema
social y la adopcién de un lenguaje, la glosolalia y la
alabanza, inaceptable para la sociedad dominante. A
la vez, es una estructuracién autoritaria de la protesta a
través de la sumisién a un jefe natural carismatico. En
este sentido, Corten (1995b, p. 137) observa, de manera
adecuada, que “contiene un enunciado no compatible
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con el primer enunciado del sistema politico occidental,
¢l del contrato”.

- A la alabanza, como primer enunciado del pentecos-
talismo, se anade el don, en cuanto mecanismo de es-
cturacion de la relacion corporativista. El don-dona-
o se manifiesta por el sacrificio financiero de los fieles,
ento central del culto pentecostal en cuanto meca-
o de reconocimiento del poder carismatico del di-
ente. El fiel da dinero para recibir a cambio un bien
nbolico, a través de la mediacion del jefe carismatico.
don aparece ante todo como la modalidad de reco-
miento del poder carismitico ostentado por el diri-
nte religioso capaz de asegurar la reciprocidad y de
sponder al “exceso de creencia” bajo la forma de una
ndicién material y espiritual. En una formula con-
Rouquié (1987, p. 272) ha resumido la logica de
mecanismo de poder en América Latina: “la politi-
del don es ante todo una politica de la escasez” y se
ibe en la “necesidad de la intercesion”. Es la esca-
2 de los bienes vitales y la necesidad de la mediaciéon
tener acceso a ellos lo que instaura y mantiene la
nocién neocomunitaria del pobre movilizado por el
ntecostalismo y el mecanismo corporativista de domi-
6n politica y religiosa de los pastores-patronos. Por
0, el enunciado pentecostal no se ubica solamente a
1 puerta de lo politico”, como lo pretende Corten
(1995a, p. 281), sino que contribuye mas bien a la pues-
en marcha del recurso politico clasico propio de las
entalidades latinoamericanas. En este sentido, se ins-
e mas bien en continuidad que en ruptura con las
entalidades religiosas que han estructurado y reforza-
1 imaginario politico y social corporativista. Este
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elemento continuo, propio de las practicas sociales lati-
noamericanas, ha sido descrito por Mario Vargas Llosa
(en Vuelta, febrero de 1989, p. 13) de la siguiente ma-
nera:

sobre el latinoamericano pesa, como una ldpida, una vieja
tradicién que lo lleva a esperarlo todo de una persona,
institucion o mito poderoso y superior, ante el que abdica
de su responsabilidad civil. Esta vieja funcién dominadora
la cumplieron en el pasado los barbaros emperadores y los
dioses incas, mayas o aztecas, y mis tarde, el monarca espa-
fiol o la Iglesia virreinal y los caudillos carismiticos y san-
grientos del siglo x1x. Hoy, quien lo cumple es el Estado.
Esos Estados a quienes los humildes campesinos de los
Andes llaman el sefior gobierno, formula inequivocamente
colonial, cuya estructura, tamano y relacién con la sociedad
civil me parece ser la causa primordial de nuestro subde-
sarollo econémico y del desfase que existe entre €l y nues-
tra modernizacion politica.

Por cierto, como emocion del pobre, los pentecostalis-
mos nacen del subdesarollo econémico. Cuando ellos
pasan de las demandas religiosas a la accion politica,
tienden a llenar el desfase entre la realidad del mundo
de la exclusion de donde surgen y una modernizacion
politica de fachada que sigue negando en los hechos
los principios democriticos liberales, fundandose en
un simulacro de parlamentarismo que impide toda re-
presentatividad que no sea corporativista. Es por eso
que al inscribirse en la estructura dual de los sistemas
politicos latinoamericanos, las minorias religiosas evan-
gélicas y pentecostales, en continuidad con el universo
simbélico endégeno, tienden a elaborar una relacion
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clientelar y subordinada con el Estado neocorpora-
tivista, en vista de un reconocimiento politico y de sacar
asi posibles privilegios econémicos y simbélicos.?

RELACION SUBORDINADA
CON EL ESTADO NEOCORPORATIVISTA

En Ameérica Latina, la accién politica o religiosa no
depende de la opini6n del actor social individual, sino
de los servicios y de la proteccion otorgada al grupo
social. Esto distingue las practicas politicas latinoameri-
canas del modelo democritico liberal. En lugar de
fundarse sobre el principio de la representacion de los

-individuos, el sistema politico se caracteriza por la par-

ticipacion y la movilizacion a partir de la comunidad
local y de los actores sociales colectivos. Por eso, como lo

5.§cﬁala Alain Touraine,

el caciquismo no refuerza el aislamiento de las comu-
nidades; al contrario, facilita el acceso de aquéllas al poder
central; pero se trata mas de un medio de control de una
poblacion que de un agente de expresién de sus deman-

“representantes” electos.5

% Asi lo escribe Touraine (1988, p. 294): “Existe un modelo politi-
¢o dominante en América Latina, el modelo nacional-popular, en el
cual o en relacion con el cual se definen los actores sociales, lo que
lleva menos a una accién auténoma que a responder a unas inter-
venciones del poder politico”. Cf. también Badie y Hermet, 1993,
pp- 199y 262.

6 Sobre el caciquismo, véase Touraine (1988, pp. 99-100); Rou-
quié (1987, pp. 271-278); Lambert y Gandolfi (1987, pp. 94-109). So-
bre la nocién de cultura politica, véase Ebel (1991).
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das, incapaces de expresarse directamente por el canal de



Para facilitar el acceso al poder regional y central es
que el pentecostalismo se transforma sin dificultad
alguna en movimiento capaz de capturar los votos, en
la medida en que el voto aparece como un bien inter-
cambiable entre otros y con otros bienes mas ttiles en
lo inmediato. La intercambiabilidad del voto cautivo de
los fieles pentecostales se encuentra a la vez reivindi-
cada por estas mismas bases sociales, como lo han sub-
rayado la mayoria de las investigaciones (Rolim, 1985,
pp. 245-246; Reyes Novaes, 1985, pp. 127-128), y es usa-
da por los pastores para fines politicos.

En la medida en que los dirigentes pentecostales y
evangélicos se encuentran ante una légica de crecimien-
to de sus empresas religiosas, se ven obligados a buscar
los medios de acrecentar o por lo menos de mantener
su prestigio. Este interés converge con el de ciertos di-
rigentes politicos en buisqueda de clientes potenciales,
vale decir de actores sociales capaces de “entrar en una
relacion de dependencia personal, no ligada al paren-
tesco, que descansa sobre el intercambio de favores entre
dos personas, el patron y el cliente, quienes controlan
recursos desiguales” (Médard, 1976, p. 103). Es asi que,
a lo largo de los decenios de 1970 y de 1980, los diri-
gentes religiosos pentecostales y evangélicos han sido
objeto de una atencién sostenida por parte de los regi-
menes militares, deseosos de asegurar su legitimidad, y
que desde la década de 1990 estos intermediarios reli-
giosos han sido objeto de coqueteos por organizacio-
nes politicas de muy diversa indole.

De esta manera, los dirigentes evangélicos y pente-
costales se han insertado en redes que cubren al con-
junto del espectro social. De hecho, desde el jefe de
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Estado hasta el diputado, la mayoria de los politicos
profesionales usan los recursos ligados a su funcion
para constituir redes o introducirse en redes clientela-
res cuyas ramificaciones se entremezclan, como lo ha
mostrado Monclaire (1994) en el caso de Brasil.
En el marco de esta cultura politica, se han desarrolla-
do las pricticas mediadoras del dirigente evangélico y
pentecostal con base en su capacidad de movilizacion de
clientelas religiosas siempre mas amplias. Los pastores
pentecostales, quienes al inicio hacian, como lo indica
- Lalive d’Epinay (1975), la “huelga” de la sociedad global,
se han transformado, con el crecimiento exponencial
de sus Iglesias, en “vendedores de votos”, en mediado-
res solicitados que intercambian el voto cautivo de sus
- fieles a cambio de cargos politicos subalternos, de la re-
distribucion de bienes piiblicos o privados, del acceso a
concesiones de radio o de cadenas de television, entre
otros bienes.” Con este mecanismo, los movimientos
religiosos neocomunitarios que se apoyan en los po-
bres y los excluidos entran en relaciones clientelares de
subordinacién con el Estado y “buscan menos la reali-
zacion de un conflicto que su integracién social y polit-
ca, lo que explica su radicalismo conservador en que se
mezclan los més extremados discursos con un clientelis-
~ mo de lo mas utilitario” (Touraine, 1988, p. 257).

En este sentido, existe un paralelismo y una comple-
mentariedad entre la accién politica y la accion religiosa

7 Freston (1994b, p. 551) lo observa: “For pentecostals, the ‘lost de-
cade’ meant that traditional effects of ¢ ion (homesty, frugality and hard
work) were not as efficient in producing upward social mobility”. Estas prac-
ticas de negociacion caracterizan a la Igreja Universal do Reino de

Deus. Cf. Courrier International, Paris, 30 de marzo de 1995, num. 230,
p. 13.
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que impide la solidaridad horizontal, autnoma, y re-
fuerza la configuraci6n vertical en provecho de lqs sec-
tores oligirquicos. La debilidad de la sociedad civil es
la consecuencia mas grande de esta hegemonia, en la
medida en que hace dificil la conformacion de actores
sociales independientes y autonomos ante lu.? dos gran-
des pilares corporativistas: el Estado y la Iglesia ca-téllca.
Sin embargo, en la medida en que el pentecostahsnfo y
el evangelismo se convierten en una manera de. evitar
la hegemonia corporativista de la Iglesia catéhca,.de
donde provienen sus bases, conviene preguntarse si la
confesionalizacién de la politica con la creacion de par-
tidos y de movimientos politicos religiosos indepen-
dientes no sera una manera de reivindicar mayor auto-
nomia por parte de ciertos sectores de la sociedad civil.

NEOCORPORATIVISMO Y CONFESIONALIZACION
DE LA POLITICA

Las disidencias religiosas pentecostales y evangélicas
ofrecen un terreno privilegiado para la eiaboraci(?n de
alternativas politicas confesionales todavia embriona-
rias. Estas se caracterizan por su fragilidad y su exterio-
ridad frente al escenario politico legitimo. Sin embar-
go, aunque se esperaba que las comunidades eclesiales
de base catélicas sirvieran de instrumento para la expre-
sién politica de los “pobres”, son las sociabilidades sec-
tarias quienes parecen cumplir esta tarea. Uno necesita
preguntarse por qué.

Para contestar tal interrogante, se tiene que tomar
en cuenta la no separacion de lo politico y de lo religio-
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$0 en las practicas del principal actor social de la re-
gic‘m, la Iglesia catélica. Incluso, ésta acaba de lograr la
reconquista'de sus vinculos privilegiados con todos los
Estados latinoamericanos, poniendo asi fin a mas de
siglo y medio de anticlericalismo liberal. Por otra parte,
cabe tomar en cuenta que la modernidad politica latino-
iericana aparece como una modernidad paradéjica.
La nacion populista, orgédnica, segmentaria o étnica si-
1e oponiéndose al modelo de nacién civico, volunta-
, contractual o electivo inscrito en las constituciones
liberales. Mis alla del marco juridico secularizador, las
dcticas sociales y aun las politicas no son seculares. La
esia cat6lica interviene constaritemente, ya sea como
nediadora en los conflictos politicos o como principal
ponente, en las medidas de modernizacion ética (abor-
divorcio, procreacién) o de secularizacién (escuelas

confesionales). Convendria analizar también la multi-
licacion de pequenos partidos catélicos que se suman

democracia cristiana, principal actor politico confe-

ional en la region, y el auge de politicos catélicos, me-

te el apoyo del movimiento de Renovacién Caris-

ca Catdlica.® Sacerdotes catélicos se presentan a

.

. % Cardenas, 1992, p. 260; Iffly, 1993, pp. 99-100; Rouquié, 1987,
. 252-259. La presencia catélica en politica es constante; por ejem-

en Brasil, el grupo parlamentario ligado a 1a Renovacién Caris-
tica cuenta con dos diputados federales y ocho diputados esta-
s, y controla una cadena de television (Rede Vida). Cf. Courrier
niernational, Paris, niim. 259, 19-25 de octubre de 1995, p- 40. En
olombia, Ia Iglesia catdlica buscaba establecer un nuevo concorda-
después de la Constituyente de 1991 (cf. Excélsior, México, 1994,
). En México, desde la reanudacién de las relaciones diplomati-
con el Vaticano, los obispos se inmiscuyen abiertamente en
tica. Cf. Bernardo Barranco V., “La 59 asamblea de los obispos”,
La fornada, México, 25 de noviembre de 1995,
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menudo como candidatos, como ocurrié en 1994 en
Colombia, donde diez de ellos fueron candidatos a al-
caldias, y cuatro llegaron a ser electos, y en 1993, en Chi-
le, con la candidatura del padre Eugenio Pizarro a las
elecciones presidenciales por el Movimiento de Izquier-
da Democratica Allendista (MiDA). El liderazgo clerical
NO es Nuevo, por cierto, en la historia latinoamericana;
pero por primera vez se da una situaciéon de competen-
cia politica confesional con el surgimiento de candida-
tos confesionales no catolicos. La formacién de parti-
dos politicos confesionales evangélicos responde a tal
situacion, al intentar desplazar a la Iglesia catolica de
su relacién privilegiada y aun exclusiva con el Estado,
movilizando sus bases de la misma manera que lo hace
la Iglesia catdlica con las suyas. Esta reivindicacion ex-
plica la actitud de los pentecostales frente al régimen
de Augusto Pinochet, quien les hizo vislumbrar la espe-
ranza de transformarse, a su turno, en “Iglesia oficial”,
o el apoyo de Rios Montt a los evangélicos de Guatema-
la, asegurandoles un reconocimiento inexistente de
sus relaciones con el Estado. En particular en Chile, los
evangélicos y pentecostales lograron conseguir del Es-
tado dictatorial, desde septiembre de 1974, la celebra-
ci6n de un doble tedéum, el dia del aniversario de la
independencia del pais, uno en la catedral metodista
pentecostal, el otro en la catedral catolica donde siempre
se habia celebrado pero donde el dictador no era bien-
venido. Con la asuncién del gobierno democratico, en
marzo de 1990, se hizo imperiosa la necesidad de re-
definir el futuro del tedéum “evangélico”. Los pente-
costales y su lider, el obispo Francisco Anabalon, presi-
dente de su organismo cumbre, asi como el Consejo de
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Pastores, lograron imponer al gobierno la continuacién
de la doble celebracion. En un pais donde los pente-
costales y evangélicos representan de 20% a 25% de la
poblacion, el gobierno democratico parece haber tenido
que negociar y aceptar la situacién que queria modi-
ficar para regresar al statu quo anterior a la dictadura.?
g La multiplicacion de actores religiosos plantea una
~ situacion inédita para el Estado. Hasta el decenio de
1950, el Estado en América Latina debia dialogar con
un tnico interlocutor religioso, la Iglesia catélica roma-
na, poseedora de un monopolio religioso sobre la so-
ciedad civil, y con la cual el Estado se veia obligado a
negociar, en la medida en que todas las politicas de
) co{1frontaci6n con la Iglesia y de privatizacion de lo re-
 ligioso habian fracasado. En cambio, hoy dia, el Estado
tiene que identificar con precision el universo de las
organizaciones religiosas, lo que hace mediante la crea-
cion reciente de los departamentos de asuntos religio-
§0s, que no existian hasta entonces. En la medida en
que el Estado neocorporativista se distingue por man-
~tener una larga tradicion de cooptaciéon de los movi-
mientos sociales, los nuevos movimientos religiosos
pueden también serlo. Estos lo son con mayor facilidad
en la medida en que ciertos Estados-partido han com-
_ ﬁaﬁt.:io_con éxito el pluralismo politico; pero pueden
sentirse, hoy, amenazados en su hegemonia por la aper-
a democratica. Frente a una endeble representacion
idista, la pluralidad religiosa puede servir de medio
a la expresion de reivindicaciones por parte de ciertos
“Los Te Deum: centro de la polémica, los predicadores”, en

;ﬁ';y sociedad, Santiago, octubre-diciembre de 1991, nim. 11,
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sectores de la sociedad civil. Esta pluralidad permite
también facilitar alianzas coyunturales de oposicion,
como fue el caso en el Perii. En otras palabras, la multi-
plicacién de diversos movimientos religiosos vuelve la
tarea del Estado corporativista atin més ardua. De hecho,
el interlocutor religioso es moévil, fraccionado, difuso, y
por lo tanto se revela mas dificil de movilizar de mane-
ra monolitica. Sin embargo, a menudo, el interés poli-
tico de control de los actores religiosos encuentra el in-
terés de los actores religiosos deseosos de utilizar en su
provecho una relacién privilegiada con el Estado, con
el fin, a la vez, de obtener privilegios materiales y de
combatir mejor a su principal adversario religioso, la
Iglesia catélica romana. Este doble interés explica la re-
ciente aparicion de estos “politicos de Dios™ y df" parti-
dos politicos confesionales “evangélicos” en varios pai-
ses de América Latina. :

Al transformar el neocomunitarismo sectario en una
expresion politica, los movimientos religiosos evangéli-
cos y pentecostales buscan asegurarse un efecto de ne-
gociacion. Esta se realiza en el marco del juego corpora-
tivista de reciprocidad y de redistribucién vertical y
asimétrica entre actores politicos legitimos y actores
subalternos religiosos. Con la negociacion del voto evan-
gélico, los dirigentes religiosos tratan de asegurarse
una relacion privilegiada ante el Estado y de des?lojar
al poseedor tradicional de esta posicién exclusiva, la
Iglesia cat6lica romana. ;

Frente al principal partido confesional catéllco- de
Ameérica Latina, la Democracia Cristiana, las alternativas
politicas confesionales no catélicas, todavia restringidas,
pueden alcanzar cierta amplitud, en la medida en que
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ccrecen sus clientelas potencialmente movilizables y
que los dirigentes evangélicos y pentecostales adquie-
Ten poco a poco una experiencia politica partidista. En

- este caso, uno puede preguntarse si la transformacion

religiosa en curso tendria la posibilidad de modificar
las relaciones del Estado neocorporativista con la so-
ciedad civil. Los “politicos de Dios” podrian utilizar lo
religioso como un modo de rebasar los monopolios
ejercidos por la Iglesia cat6lica romana y ciertos Esta-
dos-partido en América Latina. La meta del Frente de
la Reforma Nacional mexicano, organizado por la Con-
fraternidad de Iglesias Evangélicas (Confraternice) en
marzo de 1996, parece ser el de combatir al PRI “masén”,
al PAN “catélico” y al PRD “marxista”; movimiento politico
que se propone la formacién de un partido evangélico
para las elecciones legislativas de 1997.10 Sj tal hipétesis
se revelara cierta, a través de la multiplicacién de mo-
vimientos religiosos en competencia los unos con los
otros, la sociedad civil se estaria suministrando los me-
dios de una representatividad corporativista creciente,
valiéndose de los mecanismos tradicionales de negocia-
cion en paises donde la politica se ha ejercido siempre
de arriba abajo, con la captacion de movilizaciones cor-
porativistas. Segtin Couffignal (1994, p. 27), el periodo
actual de transicién democratica se caracteriza por tres
rasgos: unos sectores siempre mas importantes de la
poblacién “acceden libremente al sufragio porque el

~
P

19 f. Alvaro Delgado, “Los evangélicos promueven un partido
politico para participar en las elecciones de 1997", en Proceso, Mé-
xico, 27 de noviembre de 1995, niim. 995; “La iglesia evangélica
irrumpe en el escenario politico [... | del lado del gobierno”, en
Proceso, México, 11 de marzo de 1996, nim. 1010.
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Estado, los partidos, los caciques ya no tienen los me-
dios para mantener el clientelismo”. Por otra parte, las
sociedades latinoamericanas muestran una conside-
rable atomizacién, ligada a la gran rapidez con que se
suceden los cambios de modelos de desarrollo, lo que
lleva a la desaparicion de los mecanismos de regula-
ci6n establecidos por el Estado nacional-populista. En
fin, se puede observar una crisis de los partidos politi-
cos tradicionales, cuya representatividad estd puesta en
tela de juicio, y el auge de nuevos actores sociales.
La proliferacién de actores religiosos capaces de
constituirse en actores politicos participa de este sor-
prendente dinamismo de la sociedad civil y contribuye
a la transicion democritica efectuada no segtin el mode-
lo primario democritico del contrato, sino sobre la
multiplicacién de actores corporativistas en competen-
cia. Cabe preguntarse si con eso América Latina podria
pasar de un corporativismo de Estado a un “corporati-
vismo societario”, segiin la formula de Marqués Pereira
(1994). Este acercamiento al concepto de corporativis-
mo supone que no es tanto el cardcter restringido de la
representatividad lo que se vuelve central, sino mas bien
el intercambio politico entre el Estado y unos grupos
de intereses en cuanto a esta representacion. Los ras-
gos que Philippe Schmitter (1992, pp. 34-35) atribuye
al neocorporativismo, o sea un nimero limitado de gru-
pos de interés, su obligatoriedad y su no competitivi-
dad, parecen quebrantados por el pentecostalismo.
Este se presenta de hecho como el primer movimiento
social latinoamericano de gran amplitud, competitivo,
no obligatorio y que representa los intereses de secto-
res sociales relativamente diversificados, rurales y ur-
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- banos. La experiencia politica que van adquiriendo los

dirigentes pentecostales podria conducir a la evolucién
ﬁf: su posicién, pasando de la tradicional de interme-
diario en el corporativismo de Estado a uno nuevo de
mandatario en el corporativismo societario. La legitimi-
dad tanto del actor religioso como del politico lo obliga
aactuary a hablar en nombre del grupo que represen-
ta. A la vez, el hecho de ser reconocido por la sociedad
como un interlocutor representativo por el crecimiento
mismo de sus bases religiosas, reviste a este actor de le-
gitimidad institucional. Es en el entronque de estos dos
tipos de legitimidad donde el actor religioso evangéli-
co y pentecostal podria ubicarse en la posicién de man-

datario, contribuyendo asi al proceso de “transicién de-
mocratica”.

CoNCLUSION

Como lo senala Alain Rouquié (1987, p- 112), América
Latina es un “extremo Occidente”. Estamos frente a
sociedades que son parte de Occidente, pero “cuya he-
rencia social es otra”. En este sentido cabe explicar los
pentecostalismos a partir de la cultura y del terreno mis-
mo de la exclusién social de donde surgen, en conti-
nuidad con la cultura politica corporativista. En lugar
de ser portadores de una privatizacién de las creencias
y 'd.e una individualizacién de los comportamientos re-
hgmsos, son actores colectivos nuevos que ligan lo reli-
gioso y lo politico. En eso, elaboran estrategias que
b-uscan movilizar al actor colectivo construido en la so-
ciedad sectaria de manera auténoma. Esta autonomia,
frente a la regulacion religiosa catélica del campo reli-
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gioso vigente hasta hace poco, €s una innovacién ma-
yor. Esto implica un cambio en las dindmicas de re-
presentacion. De hecho, hasta el decenio de 1950 la
mayoria de los consumidores de bienes simboélicos de
salvacién aceptaban la necesaria mediacion del clero
catélico. Hoy dia, éstos se oponen a dicha regulacion, al
diversificar sus vinculos religiosos. Esta nueva situacion
y el modelo corporativista que impregna a los nuevos
movimientos religiosos acarrea un hecho politico dis-
tinto, una confesionalizacién de la politica. Con el fin
de combatir el monopolio mantenido por la Iglesia ca-
t6lica romana en su relacién privilegiada con el Estado,
los nuevos movimientos religiosos reivindican a su vez
un reconocimiento por parte del Estado neocorpora-
tivista. Mediante estas estrategias de competencia, para-
lelas con las de la Iglesia cat6lica romana (y probable-
mente con la de otros movimientos religiosos, como las
federaciones religiosas afrobrasilefias para Brasil), los
actores colectivos movilizados por estos nuevos mo-
vimientos religiosos buscan elaborar una relacién clien-
telar con el fin de obtener tanto provechos materiales
como simbélicos. Al esperar asi modificar finalmente
su posicién subalterna en el campo religioso, constru-
yen un discurso y una préctica que son no tanto una
“orotopolitica de la alabanza y del don”, como lo ade-
lanté Corten, sino una politica de la mediacidén. Con la
multiplicacién de actores religiosos en competencia
surge la posibilidad de un neocorporativismo societa-
rio, donde el intermediario religioso podria transfor-
marse en mandatario. Asimismo, la crisis de legitimidad
que experimentan los partidos politicos tradicionales,
los obliga a entrar en competencia con nuevas organi-
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 zaciones politicas, como por ejemplo con las organiza-

ciones partidistas confesionales evangélicas y pente-
,_:epstalias. l%‘.nfre todas las nuevas asociaciones religiosas,
las mas dindmicas parecen ser las pentecostales, por-

- que recrean potentes lazos comunitarios sobre la base
) j:ﬁ‘e la libre adhesién de sus miembros, Estas nuevas so-
_ :;g;abili'f:lades religiosas permiten organizar nuevas redes
- de solidaridad y, al articularse con organizaciones po-

liticas confesionales, tienden a tomar a su cargo la ex-

~ presion de reivindicaciones frente al Estado,
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VIL EL SENTIDO DE LA MUTACION:
RELIGION, DESARROLLO, CATOLICISMO

UNA comprobacién se impone al conside.rar la de's’regw
lacién progresiva del campo religioso latinoamericano.
Cuanto mas progresan la urbanizacién y la moc!emxz:a—
cién econdémica de América Latina, mayor es la distancia
entre las elites ilustradas y las poblaciones dfepaup&
radas cuya religiosidad se transforma bajo el impacto
de sociedades sectarias de distinta indole. En este sentido
América Latina se distingue radicalmente de Europa_.
En ésta, el proceso de industrializacion y de “desrur:fh-
zacién” se acompané de una secularizacion que restrin-
gi6 lo religioso a la libertad individual y a la privacidad
de las conciencias. La educacion generalizada y la erra-
dicacién del analfabetismo fueron potentes fa‘ct-ores
para este cambio. Al declive de las practicas religiosas
se sum6 una indiferencia religiosa masiva que Apenas
hoy dia se encuentra reformulada per el “regreso” de
una religiosidad ecléctica sobre los margenes y'los fra-
casos de la modernidad. En los reducidos espacios que
quedan fuera del dominio de la racionalidad instru-
mental, crecen todavia las ofertas simbélicas de sal-va-
cién. En la Europa secularizada, la bisqueda del sentido
religioso sigue vigente, pero s6lo ahi donde lzf moder-
nidad no ofrece respuestas satisfactorias, y ello sin poner
en tela de juicio los logros y los principios de la misma
modernidad religiosa.
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En cambio, la situacion religiosa' de América Latina
es radicalmente distinta. La modernidad ha sido impues-
ta por las minorias ilustradas, sin que las masas tengan
acceso a una educacion secularizadora, o cuando lo tu-
vieron, como por ejemplo en los paises del Cono Sur,
la depauperacién creciente de estos 20 tltimos afios ha
creado de nuevo una distancia insalvable entre la cul-
tura oral de las masas y la cultura escrita de las elites.
En estas sociedades duales y dependientes, lo religioso
permanece como el vehiculo principal de la cultura,
cuyo modo de expresion es la oralidad sagrada. Por eso,
conviene preguntarse si se puede hablar de “refugio de
las masas” para designar pricticas y creencias religiosas
que se inscriben en el universo de la dualidad cultural
latinoamericana y que son una expresion genuina de
las poblaciones latinoamericanas. Los pentecostalismos
siguen pautas idénticas a lo que se ha llamado el “catoli-
cismo popular”. Pero mas que de “lo popular” se trata
del universo de la oralidad, que se opone a la cultura
letrada. Este universo religioso de la oralidad ofrece
respuestas simbélicas y précticas a los problemas vivi-
dos por las masas. Lo hace a su modo el catolicismo de
las devociones. De igual manera, los nuevos movimientos
religiosos facilitan la continua formacién y renovacién
del sentido para sectores sociales que no pueden racio-
nalizar de otra manera el sufrimiento y la marginaliza-
cion a que estan sometidas. Estos movimientos ofrecen
respuestas concretas a la pobreza, que niegan por la
eficacia de sus practicas colectivas. Por eso las practicas
religiosas se mantienen elevadas. Aun cuando no se
tienen datos en cuanto a tasas de prictica, se impone la
idea de que los pueblos latinoamericanos se conservan
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eminentemente religiosos. Los signos de la vida religio-
sa activa se perciben por doquier, en los templos, en las
calles, en las peregrinaciones hacia los santuarios, en
las cruzadas pentecostales, en los medios de comunica-
cién. Y sin embargo, algo estd cambiando con la deser-
cién de millones de latinoamericanos del control de la
Iglesia catélica. Los cientificos sociales tienen que inte-
rrogarse sobre los efectos sociales de tal cambio y de su
posible impacto sobre el desarrollo econémico y social.
¢El abandono de las devociones catélicas, la adopcion de
creencias y pricticas pentecostales y evangélicas en
competencia con religiones afroamericanas revitaliza-
das no correspondera al proceso de racionalizacion de
las creencias y de las practicas que acompano a la mo-
dernidad europea? Por lo tanto, vale la pena discutir el
tipo de modernidad que vive América Latina interro-
gando la funcién de la mudanza religiosa, y en particu-
lar el sentido de la difusién masiva de practicas y de
creencias pentecostales y evangélicas. ;Corresponden
éstas al proceso que encamind al protestantismo puri-
tano del siglo xvi1, al cual Max Weber otorgé una im-
portancia decisiva en la expansién del espiritu del capi-
talismo? La discusion merece establecerse, pues en
muchos estudios recientes sobre la “explosién pente-
costal” (Willems, 1968; Martin, 1990) se encuentra, de
manera implicita o explicita, la tesis weberiana. El razo-
namiento es el siguiente. Si América Latina se estd “pro-
testantizando”, ¢no sera precisamente el signo de una
reforma religiosa que podria servir de ética para un
afianzamiento del desarrollo econémico y social de lare-
gion? ;La pluralidad religiosa que caracteriza al campo
religioso no sera el signo de una secularizacién que re-
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mite la religi6n a la libre opcién individual? ¢No estara
'pa'sando Ameérica Latina, con el fin del monopolio ca-
tolico, de la intolerancia religiosa a un pluralismo be-
néfico para la sociedad civil y, por ende, para la socie-
dad politica?

' Para contestar a tales preguntas, se necesita recordar
_primero la tesis planteada por Max Weber hari unos
90 anos. (Existird una posible explicacién paralela que
‘tienda a probar que un proceso similar a la articula-
cion entre religion puritana y economia capitalista esta
‘ocurriendo en América Latina? En este sentido se tendra
que verificar esta hipétesis considerando los efectos de
doctrina y los efectos de organizacién que producen
los nuevos movimientos religiosos de tipo pentecostal y

- -gvangélico. Entre los efectos a considerar, se tendri
- que examinar igualmente las consecuencias de tal cam-

bio sobre la Iglesia catélica romana misma.

LA TESIS WEBERIANA

Para empezar esta discusién se requiere recordar la
demostracién de Max Weber expresada en La ética pro-
testante y el espiritu del capitalismo, publicado en 1904 y
1905 en Alemania. Vale la pena tener también éomo
referencia el breve articulo complementario que Weber
redact6 en 1906 con el titulo “Las sectas protestantes y
el espiritu del capitalismo”. Resulta necesario descartar
de antemano una simplificacién abusiva que tienda a
reducir el argumento a la simple relacién causal entre
protestantismo y capitalismo. De ninguna manera pre-
tendié Weber dar una explicacién determinista y espiri-

187




tualista que hubiera sido el contrapeso a la 'interpreu_l-
cién marxista que define el desarrollo capll:fx{xsta a partir
de una lectura materialista de la produccion en la so-
ciedad. v :
Weber se plante6 ante todo la cuesué'n del porqué
de la singularidad de la civilizacién ocicxdelr‘ltal.'en el
marco de su sociologia de la racionalizacion. .El en-
cuentra esta singularidad en un proceso d(‘:. racmnah:
zacién que afecta a todas las esferas de la sociedad. E§la
de acuerdo en considerar que el desarrollo del racio-
nalismo econémico depende de la técnicaf y del dere-
cho racional, pero también de las disposiciones de los
actores sociales para adoptar ciertos tipos_. de conducta
racional. En el pasado, las creencias magicas represen-
taron un obsticulo mayor para la difusién de un com-
portamiento econémico racional. Por lo tanto, Webel:
se interesa por plantear la siguiente pregunta: ¢de qué
manera ciertas creencias religiosas determinan la apa-
ricion de una “mentalidad econémica”?, lo que llama el
ethos de una forma de economia. Para demostrar esta
posible articulacion, Weber observa la relaci(')rf ent.re‘el
espiritu de la vida econémica moderna y la ética racio-
nal del protestantismo ascético. . 1
Siguiendo el método tipico 1c§cal que foqo: Wel?er
construyé un modelo interpretativo que acentia un‘lla-
teralmente ciertos elementos de la realidad, paraasi fa-
cilitar una posible interpretacion de la cc')rrelaclon que
pretende establecer. Para eso tuvo que indagar, en la
tradicion protestante, aquellos elementos que parecian
corresponder a la hipétesis que formulo a partir del
andlisis comparativo de la relacion entre la riqueza de
poblaciones catdlicas y protestantes del pais de Bade,
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en el sur de Alemania, a fines del siglo x1x. Las estadis-
ticas escolares mostraban que los protestantes, minori-
tarios en aquella region, presentaban una marcada ten-
dencia a efectuar estudios superiores y luego a obtener
empleos mas afines con la economia y asi beneficiarse
de una posicién econémica y social mis holgada que
la de los catélicos. Buscé entonces la raiz de tal actitud
caracteristica del comportamiento econémico de los
protestantes. Encontré revelador, entre distintos docu-
mentos relevantes, un texto del siglo xvin redactado
por Benjamin Franklin, que ponia en relacién el afin
de enriquecimiento y el recurso a principios éticos para
Justificar un comportamiento econémico racional que
se podia resumir en el lema “el tiempo vale dinero”.

Observaba que las consideraciones de Franklin tenian

sin duda un tinte utilitarista, pero que presentaban el

hecho de ganar dinero como el fruto de un deber que

se cumple en el ejercicio de un oficio. Por lo tanto, se

planted la siguiente pregunta: ;c6mo la actividad de

ganar dinero pudo transformarse en el ¢jercicio de un

oficio, en el sentido dado por Franklin?

Le faltaba a Weber mostrar que la concepcién del
trabajo que tenia Franklin, representativa de su épocay
de su sociedad, tenia su raiz en la doctrina misma for-
Jjada por los reformadores protestantes del siglo xvi,
Martin Lutero y Juan Calvino. En Lutero subrayé la re-
volucién seméntica del concepto de oficio, en alemin
Beruf, que desde entonces se entendié como profesion-
vocacién, como oficio y llamado a la vez. Esta categoria,
Weber la relacioné con la de “predestinacién”, formu-
lada por Juan Calvino, por la cual el hombre encuentra
su salvacion en el cumplimiento de un deber enraizado
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en el imperativo categorico del llamad? d.ivino. a ejer-
cer un oficio. Para Weber esta doble raiz doctrinal tu-
vo, indirectamente, efectos sociales decisivos en la con-
formacién de las sociedades puritanas del siglo xviL.
Los efectos sociales de las doctrinas de Lutero y Cal-
virto fueron las sectas ascéticas, portadoras de una nue
va vision del hombre y de la sociedad. En ella:s, el indi-
viduo estaba motivado para controlar metfidlcameme
su estado de gracia en su propia conducta, impregnada
asi de ascetismo. El ascetismo intramundano que ca-
racterizé a estas socie::iades religiosas fl'le Portador de
un potente espiritu emprendedor- capitalista y de un
uso racional de la riqueza y del dmert_), que ya no se
gastaba en lujos y fiestas dispendiosas, sino que se rein-
vertia constantemente con el fin de rer:ndn' gloria s6lo a
Dios. Segtin Weber, este princip}q ético fue fietfarmn-
nante para la formacién de-i espiritu del caplta.lh;l:::_),
porque tuvo efectos sicologicos; sirvio para des§n ibir
la ética tradicional del deseo de adqumr., sustituyén-
dola por una ética portadora de un fin raf:mnal, lq que
llevaba al puritano a ser un hombre Ea})onosuo. Por cier-
to, Weber comprobaba que este espiritu ya abandono
su jaula” y que el capitalismo contemporaneo ya no sci
explicaba por su relacion con uf;a'étlca. Pero .pacxl'a e
surgimiento de un espiritu econémico emprendedor y
racional, la ética protestante fue decisiva en el momen-
to histérico del nacimiento de la modernidad. —
Esta tesis ha provocado una interminable fhscusmn
que prosigue hasta hoy (Disselkamp, 1994). Sin embar-
go, la virtud de Weber consiste en haber puestoen co-
rrelacién los contenidos doctrinales de un corpus reli-
gioso y unas mentalidades ecom?m:cas, un espiritu del
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capitalismo. Otro aspecto del acercamiento weberiano
ha sido subrayado por Disselkamp y se ubica en los
efectos organizativos y no sélo doctrinales del protes-
tantismo ascético, que Weber subraya en el articulo
posterior a la tesis, donde estudia mas bien a las sectas
estadunidenses. Ahi da cuenta del surgimiento del es-
piritu del capitalismo no s6lo como efecto de una doctri-
na, sino mds bien como efecto de la sociabilidad sectaria
misma, como fruto de esta forma peculiar de organiza-
cién que es la seqta. Como asociacién voluntaria, la secta
descansa sobre un principio de seleccién de sus miem-
bros, que funciona como una manera de otorgarles un
certificado de credibilidad, de integridad y de honesti-
dad; la secta sirve asi como factor de discriminacién
social, apartando individuos que adquieren un recono-
cimiento social, directo o indirecto. Las sectas en los
Estados Unidos tuvieron la funcién de aislar actores
sociales, quienes lograron asi una ascensién social hacia
los circulos de los pequefios emprendedores capitalis-
tas. La secta puritana fue un lugar de educacién y favo-
reci6 la difusion de un estilo de vida propicio al capita-
lismo. Por lo tanto, como instancia de control social, la
secta puritana ha sido un modo de organizacién favo-
rable a la difusion del espiritu del capitalismo.

Al considerar los analisis weberianos en torno a la
relacién entre el protestantismo ascético y el espiritu
de una forma de prictica econémica racional, el capita-
lismo, se puede comprobar que se toman en cuenta dos
dimensiones: los efectos de la doctrina religiosa y los
efectos de la organizacién religiosa. Son dos elementos
claves que retomaremos para medir la posible relacién
entre pentecostalismo y desarrollo en América Latina.
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LOS EFECTOS DE LA DOCTRINA

Cuando uno se adentra en el cambio relig'fos'fb que ocu-
rre en América Latina e interroga los movimientos feh—
giosos de mayor difusién, los pentecostalismos latu.zo-
americanos, parece dificil dar cuenta de una docmga
codificada sistematicamente. No existe un corpus de
textos redactados por teélogos pen tecosfales como se
han manifestado en unos escritos producidos por “te6-
logos de la liberacién”, catélicos y protestantes. Los pen-
tecostalismos son religiones orales. Cf)mo lo consigna
Hollenweger (1979, p- 130), “el medxf) d.el c?mumcia-
ci6én no es la definicién, sino la descnpcmn,’n‘o e? a
nocion definida, sino la narracion; no es la teoria articu-
lada, sino el testimonio; no es la formulacién de cm?ciip
tos, sino la celebracion; no es el informe del consejo de
administracion, sino el refran cantado por todos; no es
el tratado filoséfico, sino el programa de television "
Las religiones orales pentecostalcii son una’yuxtapo}?h
ci6én de credos que se distinguen mas por tabues;: prohi
biciones corporales, alimentarias y vestimentarias ques-
sirven para diferenciar el grupo rt;:lxgxogo de otros Eru;:;
rivales y fundamentalmente del imaginario catolico 1
mano. La mayoria de los penu.:c-ostale_s se muestran lm
capaces de enunciar los matices doctrinales que (ri)s:
diferencian de otros grupos, pero tfados conocen las di
ferencias de prohibiciones, en particular en lo que to;:la
a la manera de vestir. Desde un punto de vista doctmT ,
los pentecostalismos suprimen todo f’l uhiverso catéhcci
de las devociones a los santos y la x_nanolqgfa. En este sen
tido son mucho mas radicales que las rehgxom?s afroame-
ricanas o indoamericanas, que integraron e incorpora-
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ron santos y virgenes a sus referencias simbélicas propias

~ en un sistema dual de divinidades.

De esta manera, los pentecostalismos parecen superfi-
cialmente en continuidad con el protestantismo, cuya
critica del catolicismo pasé por la erradicacién de la me-
diacién de los santos. Sin embargo, esta continuidad se

- manifiesta més por la ruptura con las devociones caté-
licas que por la adopcién de la racionalidad del protes-
tantismo histérico; tuvimos que comprobar que las
practicas pentecostales se inscriben todavia en el uni-

- verso de las religiones populares latinoamericanas al

rescatar las practicas chamanicas reformuladas en la
triple expresién glosolilica, taumatiirgica y exorcistica.
Los demonios y los espiritus malignos estin bien inte-
grados en su discurso simbélico, en la medida en que
la figura del Cristo que rescatan es la del sacademonios
y del milagrero. De igual manera, del corpus biblico se-
leccionan el fenémeno mas afin con la oralidad, la tra-
dicién del pentecostés, cuando el “Espiritu” cay6 sobre
la primera comunidad cristiana. En este sentido, los
pentecostalismos son los continuadores de una tradi-
cién religiosa oral latinoamericana, de la cual heredan

tanto su doble inscripcién en la tradicién cristiana

milenarista como en la tradicién chaménica.

Asi, los pentecostalismos latinoamericanos se mantie-
nen distantes del protestantismo histérico, tanto del si-
glo xvi como del contemporaneo. De hecho, los protes-
tantismos histéricos (cf. Willaime, 1992) rompieron
tanto con el catolicismo ritual de la mediacién como
con las pricticas mégicas, Yy 8¢ centraron exclusivamente
en la relacién hermenéutica con un texto sagrado, afir-
mando la radical distancia entre la divinidad y el hom-

193




bre. Esta ausencia de mediacion tuvo como consecuen-
cia liberar al creyente de todo intento de apropiarse de
la divinidad y lo destin6 para una acci6n positiva en la
sociedad. Estos protestantismos fueron, y siguen sien-
do, una religion de cultura escrita, y sirvieron en.Amé-
rica Latina a la integracién social de sectores pujantes
liberales desde la segunda mitad del siglo XIX que tuvie-
ron acceso, por las redes escolares protestantes, al mun-
do moderno. Constituyen una religién “fria”, de tultura
escrita. En cambio, los pentecpsr.alismos latinoameri-
canos son movimientos gntusiastas, “calientes”, que
ofrecen una cultura oral de la mediacion mas directa
que la catélica, porque el mediador ya no es el. santo ni
una jerarquia compleja y pesada, sino el propio posee-
dor del carisma, el dirigente religioso capaz de sanar,
de curar, de expulsar demonios.

Estas diferencias fundamentales con el catolicismo
devocional y con la cultura protestante hacen de los
pentecostalismos latinoamericanos una reh'gi.c'm autoc-
tona, propia, que de hecho tiene tal dinamismo que
logra exportarse al mundo.

Por lo tanto, parece dificil poder aislar en los pente-
costalismos latinoamericanos las caracteristicas doctri-
nales que Weber pudo encontrar en los protcstan'tis-
mos puritanos. Ni la categoria luterana de Beruf, ni la
idea calvinista de “predestinacion” estan presentes en
estas religiones orales latinoamericanas. El ascetismo
intramundano que predispuso a los puritanos hacia un
estilo de vida propicio al espiritu emprendedor parece
también ajeno a tales movimientos. Hemos subrayado
que son movimientos de pobres y que las encuestas re-
velan que se encuentran entre los menos alfabetizados
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entre las poblaciones marginadas de América Latina.
Lalive d'Epinay, al observar a los pentecostales chilenos
a fines del decenio de 1960, tuvo también dificultad
para encontrar los efectos doctrinales caracteristicos
del protestantismo, al recalcar que en el marco de es-
tos movimientos evangelizadores
el signo visible de la elecciéon no es el éxito material, sino
el éxito en el anuncio del mensaje y en la regeneracion
moral. El progreso no es en si un valor esencial y el trabajo
tampoco. Se mira mas bien el trabajo como ligado al mun-
do del pecado, porque para ir a trabajar hace falta salir del

recinto protector de la comunidad religiosa [Lalive d’'Epi-
nay, 1968, p. 188].

¢Sin una ética del trabajo, tendria sin embargo el
pentecostalismo ciertas manifestaciones de ascetismo
cuyas consecuencias llevarian a cierto bienestar? En
primer lugar, aqui también cabe subrayar lo que Lalive
d’Epinay anticip6: nada permite probar que las capas
sociales bajo influencia pentecostal ahorren mas que

- los ajenos a su influencia. Los pentecostales sobreviven

gastando, como los demas, todos sus ingresos en el
marco de la economia informal, en la que los pastores
y sus familias manifiestan una marcada tendencia al
negocio. Por cierto, algunos dirigentes, como el “obis-
po” Macedo, han levantado emporios econémicos; se
nota una cierta habilidad econémica en la tercera o

~ cuarta generacion de cuadros religiosos pentecostales

como esos urbanistas, arquitectos e ingenieros de la
Iglesia de la Luz del Mundo en México, quienes ofre-
cen crear colonias idénticas a la matriz, conocida como
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“la hermosa provincia”, con “escuelas, hospitales, insti-
tuciones crediticias, centros recreativos y culturales”.
Pero la prosperidad que simbolizan no es el fruto de
una ética, sino el resultado de una apuesta y de una
accién divina lograda por el trueque entre el interme-
diario que otorga poder y los adeptos que para conse-
guirlo ofrecen donativos.

Desde hace unos anos se esti popularizando un
ersatz, un sustituto, de la ética protestante, bajo el con-
cepto de “teologia de la prosperidad”. En muchas ciu-
dades se han organizado, sobre el modelo de una or-
ganizacion similar a la estadunidense, “sociedades de
hombres de negocios del pleno evangelio”. Hace falta
estudiar este tipo de asociacién, que lejos de reagrupar
industriales, interesa mas bien a los propios pastores
pentecostales y evangélicos, otorgandoles un acceso a
hoteles, donde las recepciones imitan las del mundo
empresarial. De hecho, esta llamada “teologia” se tra-
duce en lo que se experimenta como “corriente de la
prosperidad” en la Iglesia Universal del Reino de Dios
(1UrD). La lectura atenta de la seccién correspondiente
de su semanario y de los testimonios recogidos clara-
mente senalan la comprension magica de la prosperi-
dad, que no descansa en una pedagogia ascética del
esfuerzo, sino en el poder divino capaz de ser orientado
por la participacién en los cultos pentecostales que
ofrecen “una prosperidad al alcance de todos en la co-
rriente de los empresarios”. Como lo narra la Folha Uni-
versal, semanario de la 1URD, “el desempleo, la falta de
alojamiento, las dificultades financieras y la miseria no
son ya problemas para las personas [...] que han vuelto
sus ojos en direccién del Senor Jesiis, confiando en que
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El es la Ginica solucién para cualquier problema” (Folha
Universal, Sao Paulo, domingo 24 de septiembre de 1995,
p- 5). Los beneficiarios de tal prosperidad narran c6mo
han podido comprar o aun vender algiin departamento
o recibir la ayuda econémica inesperada de amigos
después de haber asistido a esta “corriente”. En este
sentido, la “teologia de la prosperidad” ofrece un marco

 para imaginar y solicitar el milagro como solucién a los

problemas sociales. i

- En cambio, el acto religioso de intercambio entre el
poseedor del carisma y el sujeto religioso corresponde
a una practica fundamental del poder en las socieda-
des latinoamericanas, la del don. En el pentecostalismo
esa practica es similar a la del catolicismo popular.
Pero en lugar de enriquecer las cajas de la Iglesia cat6-
lica romana, vuelve ricos a los intermediarios religiosos
de mayor carisma, a tal grado que los mis exitosos han
tenido que explicar un enriquecimiento tan rapido,

cuestionado por la prensa. Lo que puede leerse como

una manipulacién de la buena fe del pueblo es mis bien
el ejercicio riguroso de la reciprocidad, que se inscribe
en la practica del don. Sin embargo, frente a la sos-
pecha desatada de enriquecimiento ilicito, algunas de
estas empresas religiosas tan exitosas han tenido incluso
que intentar combatir esta imagen desarrollando obras
sociales y dandole una amplia publicidad en sus perié-
dicos. Hoy dia, para los pobres de las periferias urbanas
de América Latina, el mejor negocio es levantar una
sociedad religiosa pentecostal. La fuerza del carisma se
transforma en un negocio cuyo fundamento es una re-

- lacién de reciprocidad sellada por el don, pero no fun-

dada en una ética.
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Sin embargo, la doctrina pentecostal y evangélica
conlleva cierto rigorismo moral, en la medida en que
prohibe con rigor ciertos héabitos y costumbres popu-
lares juzgadas “mundanas”, en particular la ingestion
de alcohol, el consumo de tabaco, la prostitucién, las
drogas y todo tipo de vicios. Hemos visto de qué ma-
nera la prohibicién del alcohol, en particular en el
contexto étnico, es un potente elemento de ruptura con
los mecanismos de dominacion ligados a la fiesta catoli-
ca popular y al consumo ritual de la bebida alcohélica.
Esta “huelga social” condicionada por prohibiciones
religiosamente sancionadas tiene efectos positivos para
las poblaciones étnicas, asi como para los sectores mar-
ginales de las periferias urbanas. De igual manera,
Brusco (1994), en su estudio sobre los pentecostales
colombianos, ha mostrado los efectos benéficos del
pentecostalismo para la recomposicién de la familia y
de un cierto equilibrio en la relacién mujer-hombre
que rompe con el machismo tradicional. Por cierto, la
comun adhesion religiosa fortalece el lazo familiar debi-
litado, pero se puede cuestionar la generalizacién de tal
explicacién en cuanto a la modificacion del machismo
cuando se comprueba el cardcter tipicamente autori-
tario y corporativista del liderazgo pentecostal. ¢;Como
un movimiento podria modificar a la larga el machis-
mo en la casa cuando no lo hace en la iglesia? El pente-
costalismo permite reequilibrar las relaciones de la
pareja, pero no rompe con el machismo, que mantiene
por la movilizacion carismatica y autoritaria que crea y
necesita para reproducirse.

Una cuestion fundamental es saber si este rigorismo
moral puede desembocar en un ahorro propicio para

198

una inversion educativa en los hijos, susceptible de pro-
vocar un ascenso social progresivo. No existen estudios
comparativos entre poblaciones catélicas y pentecos-
tales que puedan asentar tal hipotesis. Mis bien, se
puede observar que, al contrario del protestantismo
‘histérico latinoamericano del siglo XIX, el pentecosta-
lismo y la corriente evangélica no han hecho una priori-
dad del establecimiento de amplias redes escolares.
También puede ser ttil referirse de manera comparat-
va al metodismo inglés de principios del siglo xix. Este
crecid entre los sectores obreros nacientes, como lo
han observado historiadores ingleses (Thomson, Hobs-
bawm, Lacqueur). Si bien, en sus inicios, el metodismo
no parece tampoco haber levantado escuelas, el culto
metodista fue €l mismo un lugar de inculcacion del
hébito de la lectura y del estudio a través de las “escue-
las dominicales”, donde se conformé una cultura obrera
escrita y popular. Al contrario, el pentecostalismo y el
movimiento evangélico pentecostalizado no ponen en
sus cultos el acento en el modelo de la “escuela do-
minical”, cuya disciplina en el estudio biblico se con-

- tradice con el entusiasmo pentecostal. Si han prolife-

rado escuelas, éstas consisten mas bien en institutos
biblicos, y no seminarios teolégicos de cierto nivel, que
tienen como objetivo mantener el control sobre los
futuros cuadros del movimiento, y que ofrecen una for-
macion biblica fundamentalista y acritica, proporciona-
da rapida y superficialmente. Por otra parte, signo de
la articulacién con una hipermodernidad de los me-
dios, estos sectores religiosos han levantado por doquier
“universidades evangélicas”, que de universitario tienen
s6lo la superabundancia de titulos de licenciados y docto-
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res que ofrecen generosamente. Participan asi en la
multiplicacién de actores religiosos con seudotitulos
“académicos”, con lo que buscan ampliar su efecto de
imposicion al llegar a ser a la vez “obispos” y “doctores”.
En sociedades como las latinoamericanas, que siguen
fascinadas, por su herencia hispanica, por la formali-
dad juridica del titulo, el lider religioso se beneficia asi
de un doble prestigio: el prestigio “natural”, fundado
en su carisma, y el prestigio “legal”, ligado al titulo “aca-
démico”; pero carece de una educacién critica.

LOS EFECTOS DE LA ORGANIZAGION

Si resulta dificil sustentar, en la doctrina, la existencia
de un nicleo ético que por si mismo fomente una cul-
tura racional y un comportamiento econémico nuevo,
cabe preguntarse si la organizacion sectaria en si ofrece
condiciones para un mejoramiento econémico de los
pobres. La comunidad sectaria es fundamentalmente
un espacio de (re)organizaciéon social primaria. Para
familias que han perdido todo tipo de vinculos tradicio-
nales, el espacio comunitario pentecostal les permite
establecer un nuevo tipo de lazo fundado en la confianza
y en la solidaridad. A la sociedad global del mundo de
la exclusion donde se vive la confrontaciéon con €] otro
en la lucha por la sobrevivencia, la sociedad pentecos-
tal y evangélica ofrece una hermandad, el acceso a una
ayuda reciproca, que se beneficia de las redes relacio-
nales reconstruidas. "
Asi, los templos pentecostales son espacios en torno
a los cuales circula la informacién para la resolucion

’
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de los problemas de la vida diaria engendrados por la
miseria, y en particular sirven de espacio de acceso a
empleos posibles. De hecho, tanto los testimonios de

- empresarios como los de observadores tienden a acep-

tar la idea de que el wrabajador pentecostal es mas ho-
nesto que cualquier otro. La secta otorga asi, a sus

~miembros, un voto de credibilidad que les facilita el

acceso al mercado del empleo subalterno. Sobre esta
fama de “creyente”, las mujeres pentecostales son tra-

- bajadoras domésticas muy solicitadas, porque “no ro-

ban”, y a los hombres se les aprecia para los servicios
domésticos o fabriles sobre el mismo principio.
Algunos han querido ver en la secta pentecostal un
espacio de individualizacién de las creencias. La con-
version desembocaria en el fortalecimiento de una pie-
dad individual y la organizacién sectaria seria el lugar de
elaboracion de una relacién personal con la divinidad.

_ En este sentido, la secta seria un potente fermento de
~ actitudes racionales desde un punto de vista social, en

la medida en que favoreceria la autonomia del sujeto,
tal como pudo ocurrir en las sectas puritanas. Esta
apreciacion parece totalmente equivocada en cuanto a
América Latina, porque no se entiende el pentecosta-
lismo a partir de la cultura politica y religiosa que lo-in-
forma. La secta pentecostal es mas bien un espacio fu-
sional, el lugar en el cual en el discurso de la alabanza
se diluye la individualidad. El pobre urbano “individua-
lizado” por la economia neoliberal viene a reconstruir-
se como actor colectivo en la secta. Estamos frente a
movimientos de defensa comunitaria cuya principal
funcién consiste en asegurar la sobrevivencia de sus

‘miembros y la lucha en contra de la desorganizacién
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producida por una situacién de crisis. La conversion
que experimenta el sectario le sirve para integrar la libre
circulacién colectiva del carisma en torno a la figura
emblematica de la secta, su dirigente. En este sentido,
la piedad pentecostal es un potente medio de creacién
de una identidad comunitaria. En lugar de fomentar el
espiritu religioso individualizado propio del capitalismo,
la secta pentecostal fortalece un repliegue sobre la soli-
daridad local y familiar corporativista que lleva a accio-
nes colectivas de defensa y de sobrevivencia que se
apoyan sobre las creencias. Con la adhesion a la secta,
se consigue el acceso colectivo a la salud “divina”, o sea
paralela e informal; se logra el acceso colectivo a un
lenguaje, la glosolalia, pero derrotado e inaceptable
para la sociedad dominante; se tiene el acceso colec-
tivo a una tradicién escrita, la Biblia, pero transforma-
da en objeto protector.

Por cierto, este conjunto de mediaciones, articulado
al rigorismo a que inducen las doctrinas, facilita un me-
joramiento relativo del nivel de vida de las poblaciones
pentecostales, como lo han observado varios antrop6-
logos en el contexto étnico; pero este itinerario es mas
la transicién de la miseria a la pobreza que una salida
del “mundo de la sangre”, que Touraine (1988) opone
al “mundo de la palabra”, metafora del dualismo que
estructura a las sociedades latinoamericanas. 5

En este sentido, los efectos organizativos de la secta
son muy concretos y positivos para la gestién de la vida
diaria del marginado, pero sin que permitan una dina-
mica de cambio hacia un modelo puritano de individua-
lizacién y de racionalizacion econémica. Como fuerza
comunitaria, la secta pentecostal y evangélica ofrece la

202

posibilidad de construir actores colectivos, y como lo
hemos visto en el capitulo v1, sirve para crear al dirigente
religioso como intermediario politico. A la vez, hemos
subrayado como la secta intenta, a través de este recurso
al mecanismo politico corporativo, combatir la organi-
zacion religiosa monopolizadora de los bienes simbéli-
cos de salvacion, la Iglesia catélica romana, para privarla
de su relaci6n privilegiada con el Estado. Sin embargo,
el mayor efecto de la doctrina y de la organizacion
parece dirigirse hacia la propia Iglesia catélica. Las or-
ganizaciones pentecostales y evangélicas han logrado
su mayor éxito: infiltrar a la Iglesia catélica romana,
“pentecostalizando” al catolicismo latinoamericano.

LA “PENTECOSTALIZACION"
DEL CATOLICISMO LATINOAMERICANO

Al centrar la atencién sobre los actores religiosos no
catSlicos se suele perder de vista el analisis del propio
campo religioso catélico. La Iglesia catélica romana en
América Latina estd viviendo momentos de desaciertos
frente a la enorme ola pentecostal y evangélica, que se
reflejan en las cartas pastorales y los encuentros que
fomenta por doquier condenindola. Las autoridades
catélicas no tuvieron dificultad en acabar con el mayor
movimiento contestatario interno que hayan conocido,
el de la Teologia de la Liberacién y de las comunida-
des eclesiales de base. Era un “enemigo” facil de ubicar
y de controlar por el simple peso jerdrquico, con el cual
no rompieron los “liberacionistas”. En cambio, el ene-
migo pentecostal y evangélico es dificil de delimitar

1
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por el caricter fisiparo de los movimientos y por su
bajo nivel de codificacion doctrinal. Mientras una teo-
logia puede condenarse y sus libros prohibirse, la re-
ligién oral no tiene limites. Se infiltra y permea los sec-
tores sociales que constituye el “pueblo de los pobres”,
este mismo sector que la Iglesia catélica no quiso per-
der. Pero mientras ella hacia la “opcién preferencial
por los pobres”, éstos hacian su opcién preferencial por
el pentecostalismo. Hoy el pentecostalismo ya no conoce
fronteras y ha invadido a la propia Iglesia catélica con
el movimiento de Renovacion Carismatica Catolica. Pa-
radojicamente, el pentecostalismo catolico pretende
servir de baluarte en contra del catolicismo radical de las
comunidades eclesiales de base y aparece como el mejor
medio para combatir a las sectas, pero puede ser, a la
vez, un verdadero caballo de Troya.

De hecho, la Iglesia esta recurriendo a dos medios
para contener el avance pentecostal: reavivar las practi-
cas de devocion y estimular el desarrollo de la Renova-
cién Carismatica Catdlica. El catolicismo de devocion
es el catolicismo sin sacerdotes que siempre ha existido
en Ameérica Latina pero que el clero ilustrado por la re-
forma del Concilio Vaticano I quiso barrer. Se caracte-
riza por un conjunto de practicas religiosas en torno a la
veneracion de algin santo o santa, que a través de los
ritos de promesa llevan al milagro o al castigo. Se trata
de un catolicismo emocional que enfatiza compor-
tamientos magicos, fiestas y ritos articulados a la creen-
cia en los demonios. Asi, las imdgenes de santos regre-
san sobre los altares, las pricticas rituales tradicionales
como las bendiciones de casas, de coches, de personas,
de animales, de enfermos, de aguas y objetos, se reanu-
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dan; el rosario vuelve a recitarse en familia; las masas
son movilizadas con novenas, procesiones y peregrina-
ciones, Las misas especiales por la salud, la familia, los
muertos, las almas o por acciones de gracia reviven. A
la vez, las asociaciones catélicas de laicos son revitali-
zadas, como las Congregaciones de Maria, los Legiona-
rios de Cristo, el Opus Dei, el Apostolado por la Ora-
cion. La lucha en contra de las sectas pasa también por
la reafirmaci6n del vinculo intrinseco entre catolicismo
y nacionalismo, recurriendo a los simbolos religiosos
nacionales para prohibir la em.rada de sectarios en do-
micilios catolicos. Esta reaccion catélica es la del catoli-
cismo integrista. Este parecia relegado a un segundo
rango frente a las practicas modernizantes de la Accién
Catblica para los moderados y de las comunidades ecle-
siales de base para los progresistas. Reaparece hoy
como una reaccién desesperada frente a la mutacién
religiosa de la region.

A la par con esta restauracion catélica integrista, se
expande el movimiento de la Renovacién Carismitica
Catélica, introducido por el clero regular estadunidense
en América Latina como respuesta a la expansién pen-
tecostal. Se intenta seguir pautas que ya han sido puestas
en marcha por el clero catélico en los mismos Estados
Umdas La base de este movimiento son grupos de ora-
cion, orgamzados en las parroquias, por nacleos de 10
hasta 50 fieles reagrupados cada semana en un ambiente
de intensa emocion de tipo pentecostal, con cantos,
aplausos, glosolalia, testimonios y curacién. Este tipo
de prictica toma regularmente dimensiones mayores a
través de retiros espirituales en la parroquia o en la
dibcesis. Este esfuerzo culmina en grandes encuentros
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en estadios de futbol o centros deportivos donde se
imita lo que realizan las mismas sectas pentecostales y
evangélicas. En este catolicismo “pentecostalizado” se
ofrece un espacio de conversion, de curacion y de en-
tusiasmo fusional.

Por lo tanto, la frontera que lo separa del pentecos-
talismo es muy tenue. La diferencia entre catclicismo y
pentecostalismo aparece asi menos acentuada que la
que separé histéricamente el protestantismo del catoli-
cismo. El paralelismo entre el pentecostalismo y la Re-
novacion Carismatica Catélica es asombroso. En ambos
se recurre a formas de religiosidad idénticas, se denuncia
a las religiones afroamericanas y se usan los medios de
comunicaciéon mas modernos. La diferencia gira mas
bien en torno a la figura del papa y del recurso a la Vir-
gen y a los santos patronos. Son los dltimos baluartes
para que este catolicismo “pentecostalizado”, que es el
catolicismo de mayor crecimiento en América Latina,
siga catélico romano. Concebida como una manera de
luchar contra el pentecostalismo, la Renovacion Carisma-
tica es un arma de doble filo. Se presta mas bien para
que los sectores pentecostalizados del catolicismo se
dejen llevar hacia una identificacién siempre mayor
con los sectores sociales que ya optaron por el pentecos-
talismo. De ahi puede surgir un vasto movimiento reli-
gioso nuevo que escape tanto del control de la Iglesia
catélica como de toda identificacion con el protestan-
tismo. He sugerido explicar (Bastian, 1994) los pentecos-
talismos latinoamericanos, siguiendo una hipétesis
expresada por Pierre Chaunu hace 30 anos, como unos
“catolicismos de sustitucion”, Siguiendo esta hipétesis
de interpretacion, se puede percibir en la pentecostali-
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focién de América Latina una tentativa de Tecomposi-
cion del universo simbélico religioso latinoamericano
en torno a la oralidad. En este sentido, el cambio reli-
81050 que experimenta América Latina es menos dras-
tico que lo que se supone, si se analiza en relacién con
pautas culturales de larga duracién. A la vez, este cam-
b}? es radical si se examinan las instancias de produc-
cion simbélica que hoy son plurales y en competencia
las unas con las otras,

En esta afirmacion de la continuidad con el universo
simbdlico de la religion oral y en la basqueda de un
verdadero mercado de organizaciones religiosas en
competencia, los pobres y los sectores medios de la po-
blacién que optan por los pentecostalismos intentan a
la vez seguir afirmando la alteridad fundamental de Ia
region e inscribirse en una relativa apertura hacia una
modernizacién que no se explica como Ia propagacién
de una ética religiosa capaz de informar un nuevo es-
p{’ritu del capitalismo entre los pobres de la region. Mas
bien, “estos movimientos religiosos comunitarios se

‘apoyan sobre los pobres y los excluidos, poniendo en

tela de juicio el modo de desarrollo que ha producido

“una sociedad dual y se proponen la reintegracion de

los‘popres en la nacion” (Touraine, 1988, p- 127). De
ahl la 1m;l)ortancia de las mediaciones politicas de los
dirigentes religiosos y la posible evolucién politica del

con:porativismo de Estado hacia un corporativismo socie-
tario.
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CONCLUSION

AMERICA LATINA inici6 el siglo XX con una restauracién
catolica, después de los embates del liberalismo del s%—
glo anterior. El siglo XX se esta acabando con un catoli-
cismo en repliegue frente a la desregulacion d_el campo
religioso inducido por la multiplicacién de cientos de
movimientos religiosos distintos. El cambio religioso
que estd en marcha desde hace unos 40 anos se ha 'acele—
rado. Esta aceleracién tiene su origen en un conjunto
de factores locales e internacionales; el fin del modelo
econémico de la CEPAL y la desregulacion de los merca-
dos en general, el fin de los regimenes pop_ulistas, el
auge de las dictaduras militares que aniqu?laron los
movimientos de liberacién nacional e impusieron mo-
delos econémicos neoliberales. El derrumbe del socialis-
mo en el este de Europa y sus repercusiones sobre lf)s
regimenes cubano y sandinista, asi como sobTe la iz-
quierda en la regién, ha dejado a América Latina con
un vacio de ideologias. Al reflujo de las ideologias ha co-
rrespond1do una proliferacién de conductas de defensa
y de repliegue comunitario, cuyo eje es la sqcxal?{hdad
religiosa. A la par de este proceso, la globalizacion de
la oferta de bienes simbélicos de salvacién y la multiplica-
cién de nuevos movimientos religiosos de diversa in-
dole han conducido a una mutacién del campo religioso.

El éxito de los nuevos movimientos religiosos se
debe primeramente a la posibilidad que ofrecen para
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sectores marginales de la poblacién de reestructurarse.
El lazo comunitario se reconstituye en estos espacios
que permiten protegerse de la anomia, de la pérdida
de identificacion. La identidad religiosa nueva
viene entretejiendo, esta constituyendo una dera
religion latinoamericana, distante tanto del catolicismo
tridentino y barroco heredado, como del protestantismo
exogeno. Sin embargo, el caricter fundamentalmente
oral de los nuevos movimientos religiosos, el constante
recurso al triple ejercicio de la glosolalia, de la taumatur-
gia y del exorcismo, perpetiian el universo cultural de las
mayorias. Estas, de hecho, transitan sin dificultad de
una forma de expresion religiosa a la otra. Muchos an-
tropélogos han podido observar este camino del pobre

'y del excluido del catolicismo popular a las religiones

afroamericanas y al pentecostalismo de manera sincré-
nica y diacrénica. El actor social recurre simultinea-
mente al miximo de ofertas religiosas en la biasqueda
de una respuesta eficaz a los problemas acuciantes de
la pobreza y de la exclusién. A la vez, el mismo actor

social acostumbra cambiar de practicas religiosas segiin
las etapas de su vida y las coyunturas que se le presentan.

. A una poblacién de migrantes corresponde una cons-

tante migracion religiosa en un mercado religioso abier-
to. La multiplicacién de ofertas religiosas permite a la
vez un comportamiento de supermercado y un eclecti-
cismo que arraiga en comportamientos religiosos de
larga duracién desde la época colonial. A través de es-
tas redes de solidaridad religiosa tejidas por el actor
social, éste logra un relativo mejoramiento de sus con-
diciones de vida, pero no alcanza una racionalizacién
€tica que le permita estructurar comportamientos eco-
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némicos racionales. Estos movimientos contribuyen »
combatir la miseria, pero no erradican la pobreza.

El éxito de los nuevos movimientos religiosos se debe,
en segundo lugar, a la oportunidad sin precedentes que
ofrecen a sectores subalternos de la poblacion para
asumir un liderazgo que les niega la sociedad global. ]
libre acceso a la prédica para personas sin instruccién

_ previa otorga la posibilidad tinica para el pobre de trans-

formarse en actor social. En sociedades de “castas”, e]
poder econémico, politico y religioso estuvo en las ma-
nos de las minorias blancas y sigue estandolo; lo religiose
se mantenia como coto cerrado, en la medida en que
histéricamente la Iglesia catélica romana restringié el
acceso al sacerdocio, para no dar responsabilidades a
aquellos sectores sospechosos de supersticién, dado su
bajo nivel de instruccion. Las aperturas recientes hacia
un liderazgo “autéctono”, sélo se deben al espacio con-
flictivo desencadenado por el juego competitivo de los
nuevos movimientos religiosos y al déficit de vocacion sa-
cerdotal que afecta a la Iglesia catélica romana desde la
€época colonial, y que desde el siglo X1x la obligé a recu-
ITir constantemente a un clero foraneo, europeo y esta-
dunidense, para atender a los catélicos mas margina-
dos. Frente a esta herencia, los nuevos movimientos
religiosos permiten multiplicar un liderazgo indepen-
diente, otorgando al profeta innovador un poder igual
al del sacerdote, lo que lo convierte en intermediario
religioso capaz de elaborar una relacién de reciprocidad
y de redistribucién del exceso de creencias manifestadas
en la irrupcién carismatica. Al contrario de la Teologia
de la Liberacién, que hizo del pobre un objeto por el
cual se debia optar y que se debia liberar de la domina-
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1 de sus opresores, los nuevos movimientos religiosos

r en el sistema politico su “liberacién” de la miseria.
En tercer lugar, los nuevos movimientos religiosos
también una manera de elaborar estrategias de de-
‘comunitaria capaces de asegurar la sobrevivencia
iedio de la desorganizacion producida por la crisis
némica recurrente. Esta interpretacién limitada
ser ampliada por reducir a estos movimientos a
r0s espacios de resignacion y por no percibir su
ter innovador. En el campo, y en particular en el

sentido del pluralismo. Permiten combatir
oridad tradicional de los caciques que han distor-
el sentido de la fiesta catélica popular para sus
propios. La sociedad indigena sometida a la injus-
y la desigualdad econémica se ve retada desde
por dirigentes indigenas que se sirven de la secta
0 espacio de imposicion de un pluralismo religioso,
ede, a la larga, conducir a una “modernizacién”
iedades indigenas par su propios agentes. En
distinguen del catolicismo progresista “de la li-
» que busca también una modernizacién caté-
bate a los caciques, pero bajo la conduccién
clero no indigena y segiin estrategias mucho mas

‘que parecen ajenas a la idiosincrasia étnica. No
claro si en el contexto étnico el movimiento reli-
comunitario puede articularse en un movimiento
bien transformarse. Lo que se observa entre los
1as paez y guambianos del Cauca colombiano pue-
a pensar que si, aunque por lo pronto sea tan

.
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exto étnico, facilitan la recomposicion de la etni- 3
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n al pobre como sujeto corporativo, a modo de ne- fe
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En cuarto lugar, estos movimientos religiosos de de-
fensa comunitaria rurales y suburbanos favorecen la
multiplicacién de actores politicos en el marco de una
cultura politica de la mediacién. El dirigente religioso
se desarrolla como mediador y entra en vinculos de
reciprocidad y de redistribucién. Lo mas notorio es que,
por primera vez, el mundo de los pobres produce par-
tidos y movimientos comunitarios organizados a través
de las redes organizacionales sectarias. Posiblemente, de
las demandas religiosas se podrd pasar hacia reivindica-
ciones politicas mas globales, y quizd eso permita que
la movilizacién religiosa desemboque en un movimien-
to social mas de integracion que de confrontacion con el
Estado. Esta multiplicacion de actores religioso-politi-
cos de la mediacién puede llevar a un “corporativismo
societario”, donde el actor religioso-politico se trans-
forme en mandatario. En un contexto de pérdida de
credibilidad y de legitimidad de los partidos politicos
histéricos, esta innovacion conduce a un pluralismo
politico relativo dentro de una misma cultura politica
cuyo enunciado primario no es el del contrato, sino el
de la movilizacién corporativa,

Por lo pronto, la mutacién religiosa se caracteriza
por una pluralidad de organizaciones religiosas sin
precedentes en la historia de la regi6n. Es el fin del mo-
nopolio corporativo plurisecular, aun cuando la Iglesia
catélica sigue siendo el actor religioso hegeménico y
seguira siéndolo frente a un campo religioso fragmen-
tado en centenares de organizaciones religiosas en
competencia. Se afirma en América Latina una plurali-
dad religiosa manifestada en el juego competitivo entre
organizaciones rivales capaces de movilizar corporati-
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vamente millones de seguidores. Una consecuencia
mayor de esta mutacion es que la Iglesia catélica esta
desplazada en su relacion exclusiva con el Estado. Ya el
Estado ha tenido que tomar en cuenta este cambio radi-
cal, y a menudo los partidos se ven obligados a intere-
sarse por las clientelas religiosas no catélicas si quieren
triunfar. Pero pluralidad no quiere decir pluralismo.
Para llegar al pluralismo pareciera insoslayable el cues-
tionamiento de la cultura catélica, lo que no ha ocurri-
do hasta hoy. Como senala Octavio Paz:' “En nuestra
Ameérica no hubo revolucion religiosa que preparase la
revolucién politica; tampoco hubo, como en Francia
en el siglo xvi1, un movimiento filosofico que hiciese la
critica de la religion y de la Iglesia”. Hasta hoy, Ame-
rica Latina ha tenido que hacer la economia de toda
reforma religiosa. Lo hemos subrayado ya (Bastian,
1994), el cambio religioso en América Latina no es un
movimiento de reforma religiosa. Al contrario, el ima-
ginario religioso sigue informado por la misma cultura
de la mediacion, aun cuando sus manifestaciones di-
fieran. Lo que predomina es la fuerza emocional de la

religiop y no su fuerza cognitiva y critica. Signo de la in-

transigencia manifiesta de estos movimientos es la
ausencia de respeto hacia las demas tradiciones reli-
giosas. Es asi que un potente simbolo religioso como
Nuestra Senora Aparecida, en Brasil, ha sido reciente-
mente pisoteado en publico por un “obispo” de la Igle-
sia Universal del Reino de Dios. Esta intolerancia res-
ponde a la intolerancia catélica frente a la explosion
de las sectas, pero participa de la misma cultura. ¢Se

! Octavio Paz, El peregrino en su pairia, tomo 1, México, FcE, 1987,
p- 423,
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podré fundar el pluralismo sobre movimientos reli-
giosos que no arraiguen en una cultura religiosa criti-
" ca, que hizo posible en otros tiempos el desarrollo del
enunciado primario del contrato?

Detris de esta pregunta estd la cuestion del tipo de
modernidad que se elabora en América Latina. La
“pentecostalizacion” del campo religioso latinoameri-
cano parece mas bien respaldar la hipétesis de la con-
tinuidad de la afirmacién de una alteridad irreductible
con los principios de individualizacién y de ciudadania
individual abstracta. El cambio religioso se manifiesta
por fuertes afirmaciones comunitarias nuevas. Este
neocomunitarismo se inscribe en la larga tradicion de
una region donde la comunidad sigue antecediendo al
individuo; éste no existe sin su insercién en un actor co-
lectivo que le permite definirse. Los nuevos movimientos
religiosos reconstituyen el lazo comunitario, oponién-
dose a las fuerzas endégenas y exogenas que lo des-
truyen. Son potentes movimientos de afirmacion de
una dignidad denegada para el pobre y el excluido. Al
transformar las demandas religiosas en demandas po-
liticas se da paso al nuevo actor social comunitario a la
sociedad global y lo inscriben en una modernidad pro-

ia que rehusa copiar el modelo occidental del indi- *

viduo soberano porque no quiere eliminar |a I\ss solida-

ridades corEoramras como fundamento de la accion

social en América Latina.
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