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Para
Julio de Santa Ana
con mucho aprecio y amistad

En este caso [del capitalismo victorioso] los «ultimos hombres»
de esta cultura haran verdad aquella frase:

«Especialistas sin espiritu, hedonistas sin corazoén,

estas nulidades se imaginan haber alcanzado

un estadio de la humanidad superior a todos los anteriores».
(Max Weber 1983a, 166)
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Prefacio

El presente libro se basa en la cooperacion del autor con el Center for
InterAmerican Studies (CIAS) de la Universidad de Bielefeld. Al fi-
nal de un proyecto de investigacion interdisciplinaria del Ministerio
Federal de Educacion e Investigacion de Alemania (BMBF) con el
tema “Las Américas como espacio de entrelazamientos”, se esta pu-
blicando una serie de ensayos desde diferentes perspectivas discipli-
narias sobre este tema en espaifiol e inglés. Este libro es el ensayo
dedicado a la perspectiva de la sociologia de la religion. Por lo tanto,
se ocupa de los entrelazamientos de la praxis religiosa entre América
Latina y los Estados Unidos. Dado que éstos han sido y son generados
principalmente por el protestantismo, nuestra atencion se centra so-
bre todo en los protestantes; y dado que la relacion entre los dos sub-
continentes se caracteriza por la expansion de la economia y la socie-
dad capitalistas, el contexto para interpretar las interrelaciones debe
esbozarse en forma correspondiente.

Si uno se refiere a los dos, el capitalismo y el protestantismo,
Max Weber no se encuentra muy lejos tampoco. Por lo tanto, utilizaré
su estudio sobre los Estados Unidos como un trampolin para ahondar
en una historia de los entrelazamientos religiosos que estd formada
primero por la dindmica de la mision estadounidense y luego, cada
vez mas, por la energia del movimiento pentecostal latinoamericano
y de los inmigrantes latinos a los Estados Unidos.

Los que ahora esperan un arido tratado historico sean advertidos.
No es solamente el concepto de la serie de ensayos lo que esta dise-
flado para culminar polémicamente. También yo, como autor, con-
fieso que después de casi 40 afios de ocuparme profesionalmente de
la praxis religiosa en América Latina y los Estados Unidos, no estoy
libre de experiencias que dificilmente se pueden poner en el papel
salvo con acentuacion polémica. Sin embargo, en la introduccion dis-
cutimos principalmente cuestiones de teoria. Aquellos que prefieran
adentrarse directamente en la historia misma pueden empezar la lec-
tura sin mas con el capitulo sobre Panama 1916.
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Para terminar el prefacio quisiera agradecer a mis colegas del
CIAS por su iniciativa e incentivo, en primer lugar a Olaf Kaltmeier
y Wilfried Raussert; y también a la Rectoria de la Universidad por
todo su apoyo. Ademas me complace dar las gracias a la traductora,
Marietta Saavedra Arellano, quien con muchos conocimientos y ha-
bilidad de estilo ha sabido transferir mi aleman, un tanto técnico, a la
riqueza del idioma de Cervantes.! Una vez mas, también me gustaria
agradecer a mi asistente Sebastian Schlerka por su excelente, fiable y

! Una excepcion es este prefacio, que el propio autor ha escrito con el apoyo de
los ttiles duendes electronicos de DeepL. Citas largas que no sean en es-
paiiol son traducidas por la traductora, sin que esto se notifique. En este
punto, me gustaria dejar algunas lineas sobre la capitalizacion de nombres
de iglesias. Distinguimos entre nombres de instituciones (Iglesia Catodlica,
Primera Iglesia Bautista de la calle principal, N° 23, etc.) y términos ge-
néricos (iglesias mainline, iglesias historicas, iglesias protestantes, igle-
sias negras, iglesias hispanas, etc.). Asi no seguimos a las reglas de la Real
Academia pero evitamos algunos presupuestos tacitos que posiblemente
rigen en ellas. El adjectivo en “Iglesia catélica” indica con la mintscula
que la institucion a la que se refiere tiene una pretension universal legi-
tima, ya que se entiende como una propiedad de ella. Las mayusculas en
“Iglesia Catdlica” solamente indican que es un nombre. Los conceptos ge-
néricos como “iglesias historicas” o “iglesias luteranas” se refieren a con-
glomerados de organizaciones formados en funcion de una cierta propie-
dad adscrita, como por ejemplo la de adherir al credo luterano o de haberse
formado, a dieferencia de otras iglesias, en un cierto periodo histoérico.
Ademas usamos el término “evangelical” de la misma manera como se
aplica en Brasil y en los Estados Unidos. A diferencia de “evangélico” —
que lo usamos como sindénimo de “protestante” — el concepto de evange-
lical se refiere al protestantismo conservador biblicista surgido a partir de
la segunda mitad del siglo IXX en los Estados Unidos. Luego, en este libro
no se documentan las entrevistas, los interlocutores y otras fuentes en un
apéndice separado, sino s6lo en las notas a pie de pagina. El libro solo es
un ensayo, ya sobrecargado con notas a pie y bibliografia. Finalmente,
como nuestro enfoque tedrico es praxeologico, basado en la sociologia de
Pierre Bourdieu, usamos el concepto de “praxis” en el sentido del conjunto
de actuaciones y operaciones cognitivas, afectivas y corporales, tanto co-
lectivos como individuales, orientadas y limitadas por las condiciones del
entorno social. Usamos “praxis” en distincion de “practicas”.
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humoristico apoyo en todos los asuntos técnicos. Si a pesar de todo
hay errores o ambigiiedades, el autor es responsable de ellos.

HWS, Bielefeld, enero de 2020






1. Introduccion

El viaje de Weber

Durante su viaje a St. Louis en 1904, Max Weber pudo conocer la
diferencia, que ya habia investigado, entre “iglesia” y “secta” de ma-
nera practica y esencialmente mas clara, de lo que habia encontrado
en Alemania. Por una parte, los catdlicos en Europa fuertemente ins-
titucionalizados: instituciones de salvacion y gracia. Por otra parte,
estaban las “sectas™ de bautistas, metodistas y otros, basadas en una
membresia voluntaria y que tenian en los EE.UU. un papel conductor
importante. También podria hablarse de “iglesias libres o indepen-
dientes” dado que estaban (y estan) libres de la administracion estatal.
En su articulo “Las sectas protestantes y el espiritu del capitalismo”
(Weber 1983b, 169ss.), Weber expuso algunas observaciones que
también son interesantes desde una perspectiva interamericana. La
diferencia entre “institucion” o bien “fundacion de gracia” con una
membresia casi obligatoria y la “asociacion voluntaria” (172) de los
que comparten ideas afines tiene importancia cuando se reflexiona
sobre los entrelazamientos (entanglements) religiosos entre los
EE.UU. y América Latina. Para obtener la confianza o el reconoci-
miento publico de otras personas, por ejemplo, como politico u hom-
bre de negocios, tiene poca importancia la membresia en una institu-
cion en la que se ha nacido. En cambio, la membresia voluntaria en
una institucion, que ademas exige conversion y un determinado espi-
ritu de cuerpo es significativa. En el circulo de hermanos y hermanas
se fundamenta algo asi como la credibilidad. Y si esta comunidad de
almas gemelas aumenta a un namero considerable de la poblacion,
digamos al 25%, la credibilidad religiosa puede convertirse en capital
politico. Weber informa de un bautizo grupal de un pariente, donde
este llama su atencion sobre un joven y predice que sera bautizado,
lo cual efectivamente sucede. ;Cémo lo sabe el pariente...? “Porque
quiere abrir un banco en M.”. Y una vez que esta bautizado “tendra

2 Utilizamos el concepto de “secta” en sentido estrictamente socioldgico, el cual no
se une a ninguna valoracion teologica.
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por cliente a toda la comarca, y los otros no podran hacerle compe-
tencia.” (Weber 1983b, 171) El hecho de ser miembro de la Iglesia
Bautista es considerado en M. como prueba de sus cualidades éticas,
lo que le garantiza la aceptacion y confianza de la poblacion.

Bolsonaro

Jair Bolsonaro con toda seguridad no ha leido a Weber, pero pro-
bablemente alguno de sus amigos de la derecha religiosa si lo ha leido
— quizas Silas Malafaia — y le habra sefialado este efecto. Brasil tiene
una poblacion protestante de cerca del 30% y los politicos de la dere-
cha religiosa confian en un voto corporativo, el “voto evangélico™:
“Hermano, vota por tu hermano”. De modo que el ultraderechista ca-
tolico Bolsonaro fue bautizado en 2016 en el rio Jordan por el Pastor
Everaldo, un conocido derechista pentecostal, lo cual se publico en
los medios y quedd anclado en la mente del publico. Pero dado que
la situacion en Brasil es diferente a la de Estados Unidos y a que la
jerarquia catdlica y también la derecha catolica siempre han gozado
y gozan de una fuerte influencia, Bolsonaro ha repetido continua-
mente que ¢l sigue siendo catdlico, atn después del bautizo. Por su-
puesto que esta noticia no fue transmitida por los canales de television
de los medios protestantes y solo aparecié mas bien en la segunda o
tercera pagina de la prensa secular. Prescindiendo de este hecho, tam-
bién es increiblemente interesante la interpretacion teologica del re-
bautismo y el consiguiente desmentido parcial, asi como también la
nula reaccion de la jerarquia catolica. A fines de la Edad Media, se-
mejantes anabaptistas habrian sido metidos en sacos y ahogados. Esto
no seria conveniente en nuestros tiempos, pero la excomunion habria
sido perfectamente adecuada. Igual, sea como sea: la accion del bau-
tizo le concedié a Bolsonaro seguramente los votos de miembros de
las iglesias evangelicales, pentecostales y neopentecostales. En todo
caso, en la Camara de Diputados y en el Senado contaba ya con el
apoyo de la Bancada Evangélica, o sea, del frente parlamentario in-
terpartidario de los protestantes conservadores (y carismaticos cato-
licos).
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Ruptura de la hegemonia catolica

En resumen, la expansion de las iglesias protestantes en América
Latina esta rompiendo la hegemonia catdlica en el continente, lo cual
ha traido diversas consecuencias. Primero, hay competencia y, por lo
tanto, un campo religioso. La Iglesia Catolica que, de por si, sufre la
escasez estructural de sacerdotes y, dependiendo del pais, padece las
consecuencias del laicismo, ha recibido una s6lida competencia para
conquistar nuevos miembros. Otro efecto es que los actores protes-
tantes entretanto son activos en la politica, ya sea como candidatos
independientes o como partidos protestantes. Dicho en términos ge-
nerales, si antes, en el campo politico, se habian constituido tres polos
formado por los partidos de las viejas oligarquias, los de los liberales
modernizantes y los de la izquierda organizada, ahora entran en es-
cena nuevos actores, que sobre todo estan orientados hacia intereses
corporativos propios y, actualmente, tienden mas bien a la derecha,
jal poder!, lo cual presiona mas que nada a la izquierda latinoameri-
cana.

Migrantes en los Estados Unidos

A la inversa, los migrantes latinoamericanos en los EE.UU. en
parte catolicos, en parte pentecostales, movilizan alli el campo reli-
gioso, lo cual entretanto también se refleja en la politica. En 2016,
Trump fue elegido presidente con el 81% de votos de los evangelica-
les blancos. Todos los pronosticos estadisticos sefialan, sin embargo,
que esto no se lograra en el futuro, porque el peso de los evangelicales
blancos disminuira. En relacion con las elecciones presidenciales de
2024 hay calculos (Wong 2018, 96) que estiman que los republica-
nos, aunque recibieran el 100% de los votos de los evangelicales
blancos, se ubicarian por lo menos un 3% debajo de la mayoria. Este
cambio de relacion se deriva no por tltimo del hecho de que los mi-
grantes latinos con derecho a voto — y los que no lo tienen probable-
mente todavia en mayor nimero — tienen una actitud positiva hacia el
Big Government, la atencion médica estatal, una mayor tributacion
de los ricos, asi como hacia la politica climatica. Ademas, las iglesias
negras son todavia mas progresistas que las de los latinos, lo que no
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tiene que ver con los entrelazamientos interamericanos, sino con la
discriminacion étnica® y social que se superpone a la poblacion afro-
americana.

Weber: clases y capitalismo

Volviendo a Weber. A ¢l le interesa la relacion entre las “sectas”
protestantes y el desarrollo del capitalismo y la democracia. Asi, por
ejemplo, se ocupa de las conexiones entre la organizacion de las di-
ferencias sociales, culturales, étnicas y religiosas en los clubes, aso-
ciaciones o sectas de membresia voluntaria y el desarrollo de las es-
tructuras democraticas (Weber 1983b, 175). No obstante, también
llama la atencién sobre el hecho de que la pertenencia a diferentes
clases sociales implica, sin duda alguna, posiciones diferentes frente
a lareligion y a los usos que se hacen de ella; un argumento que desa-
rrolla en detalle en el capitulo “Estamentos, clases y religion” de su
libro Economia y Sociedad (Weber 2002, 376ss.). Por ejemplo, los
multimillonarios no necesitan la religion para su autocomprension y
el ascenso social (Weber 1983b, 174s.), sino que, desde la perspectiva
actual de la situacion en las Américas, habria que decir, con mayor
propiedad, que la utilizan.

Ademas, este enfoque weberiano de las clases sociales diferen-
ciadas, impide una lectura unilateral de la teoria de modernizacion
que presenta en su ensayo. Para Weber, el capitalismo no es el paraiso
al final de la evolucion social. Es aconsejable leer las tltimas paginas
de su libro sobre la ética protestante (Weber 1983a, 164 ss.), que se
usa a menudo y con gusto para la teoria de la modernizacion. El ca-
pitalismo industrial determina hoy con fuerza “irresistible el estilo de
vida de todos cuantos nacen dentro de sus engranajes (...) y lo seguira

3 En nuestro trabajo hablaremos de “etnia” en vez de “raza”, como es habitual en los
EE.UU., dado que este ultimo término no es cientifico, sino un efecto del ra-
cismo. Ver: Deutsche Zoologische Gesellschaft: Jenaer Erkldrung, Sept.2019.
(https://www.unijena.de/unijenamedia/Universit%C3%A4t/Abtei-
lung%20Hochschulkommunika-
tion/Presse/Jenaer%20Erkl%C3%A4rung/Jenaer Erklaerung.pdf (Acceso
22.09.2019)


https://www.unijena.de/unijenamedia/Universit%C3%A4t/Abteilung%20Hochschulkommunikation/Presse/Jenaer%20Erkl%C3%A4rung/Jenaer_Erklaerung.pdf
https://www.unijena.de/unijenamedia/Universit%C3%A4t/Abteilung%20Hochschulkommunikation/Presse/Jenaer%20Erkl%C3%A4rung/Jenaer_Erklaerung.pdf
https://www.unijena.de/unijenamedia/Universit%C3%A4t/Abteilung%20Hochschulkommunikation/Presse/Jenaer%20Erkl%C3%A4rung/Jenaer_Erklaerung.pdf
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determinando quizas mientras quede por consumir la Gltima tonelada
de combustible fosil” (165). Solo como un manto sutil que se puede
arrojar en cualquier momento, la preocupacion por los bienes exter-
nos solamente deberia recaer “sobre los hombros de sus santos.” Pero
el “destino ha convertido este manto ligero en férrea envoltura” (165).
El capitalismo victorioso convierte al ser humano en “especialistas
sin espiritu [y] hedonistas sin corazoén”. Ademas, segin Weber, “estas
nulidades se imaginan haber alcanzado un estadio de la humanidad
superior a todos los anteriores” (166). Con esto estariamos frente a la
problematica del American exceptionalism, o sea el “excepciona-
lismo” autoadjudicado de los EE.UU.

Puritanismo

Que el protestantismo puritano en el Nuevo Mundo y con €I, tam-
bién los EE.UU. como Estado, son algo muy especial, pertenece a la
leyenda del nacimiento de la nacion, tal como se acostumbra a relatar
desde el tiempo de las colonias puritanas. El proyecto puritano en el
nuevo continente — habitado por “indios”, pero asiy todo fan falto de
habitantes — es la Nueva Sion, la Ciudad sobre la Colina de la cual
vendra la salvacion para toda la humanidad.

Este estado de excepcion compromete al pueblo de los colonos a
extender cada vez mas los limites de la comunidad sagrada, tal como
lo declar6 mas tarde James Madison en su interpretacion del nuevo
sistema estatal: solo se puede actuar significativamente en una “esfera
ampliada”, la cual tiene que expandirse mas y mas. Con una posicion
totalmente contraria a la de muchos luchadores por la independencia,
Madison se opone a la tesis de Montesquieu de que “la autodetermi-
nacion solo puede existir en un Estado pequefio” y opina audazmente
lo contrario afirmando que “la gran potencia imperial es imprescin-
dible para la libertad” (Williams 1980, 45). De este modo, este padre
de la Constitucion, ilustrado y secular, transformo el proyecto reli-
gioso misionero y civilizador en una programatica secular expansiva.
Durante su presidencia (1809-1817), siguiendo sus metas, comprd
Luisiana y declar6 la guerra al Reino Unido (Guerra de 1812). Con
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James Monroe (1817-1825) — su sucesor en la presidencia — el expan-
sionismo, conocido a través de la Doctrina Monroe, se extendid a
todo el hemisferio occidental. Y posteriormente fue utilizada también
por el presidente James Polk (1845-1849) para legitimar la guerra
contra México. Se trataba de dar al mundo ley y libertad (Williams
1980).

Esferas de influencia

En el contexto de nuestro planteamiento es importante conside-
rar que la ley y la libertad tienen en los EE.UU. un fuerte trasfondo
religioso y que, en relacion con la expansion de las esferas de influen-
cia, hay una colusion entre el celo religioso misionero de las iglesias
protestantes, los intereses de las casas comerciales y, en ltima ins-
tancia, con casi toda la economia asi como con los actores politico-
militares. Solo porque esto es asi, uno no puede simplemente asumir
que aqui haya existido una accidon concertada entre los misioneros,
por un lado, y la economia y los actores politico-militares, por el otro.
Pero, por otra parte, tampoco se pueden excluir casos de estrecha
cooperacion entre los misioneros y los servicios secretos. Las dife-
rentes operaciones y procesos sociales no solo toman cursos seme-
jantes porque las personas interesadas planifican y se retinen, lo que,
por supuesto, también puede ser el caso. Los procesos, la mayoria de
las veces, se desarrollan de manera parecida o en la misma direccion,
porque los actores siguen logicas practicas homologas, en razon de
que las han incorporado a causa de una socializacién similar. De este
modo se sintonizan también determinadas identidades de intereses
que no conducen a resultados idénticos, sino a resultados semejantes.
La expansion territorial de las esferas de influencias se desarrolla, de-
terminada por la logica practica de estos diferentes actores, de
acuerdo a su propia normatividad, a sus legitimaciones y motivacio-
nes especificas, a su semantica especial y a sus intereses peculiares;
pero todos siguen la misma direccion: después de cerrar el limite de
asentamiento, the frontier, y asi agotar el territorio hacia el oeste si-
guen rumbo al sur.
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Conservadores y liberales

Pero el sur era un territorio ya con su propia historia muy dife-
rente. Cuando en la década de 1830, poco después de la proclamacion
de la Doctrina Monroe, los primeros protestantes organizados del
norte se pusieron en camino hacia Latinoamérica, las naciones alli se
encontraban en lucha contra la Corona espafiola precisamente en la
fase poco después de haber logrado la independencia. De interés es-
pecial es que la lucha por la independencia hubiera continuado como
un conflicto entre las élites conservadoras y las liberales. Una, an-
clada en el sistema de hacienda y aliada con la jerarquia catdlica; la
otra caracterizada como anticolonialista, republicana y sin represen-
tatividad religiosa. Es obvio que esta ultima, sobre todo en el norte de
Latinoamérica, se iba a orientar a grosso modo mas en los Estados
Unidos que en Europa y, de esta manera, llegarian a ser aliados “na-
turales” de los primeros misioneros estadounidenses. (En Argentina,
Uruguay y Brasil, Francia ejerce una influencia especial.)

Disposicion hacia la jerarquia

Sin embargo, no se puede subestimar a la Iglesia Catdlica en
América Latina. Un catolicismo pretridentino, ritualista y magico ha-
bia marcado este subcontinente hacia ya 300 afios, cuando empezaron
las rebeliones anticolonialistas. Monarquia — no colonia puritana — y
las estructuras de la economia de hacienda habian dado forma a las
sociedades por medio de jerarquias impenetrables, aunque, al mismo
tiempo, habian establecido relaciones de responsabilidad corporativa
y plausibilidad para un Estado fuerte que estaban aseguradas por la
Iglesia Catolica de manera religiosa. Pero, sobre todo, fue esta estruc-
tura social la que conformo el habitus de la mayoria de los latinoa-
mericanos, que sobreviviendo a un cambio estructural rapido ayudo
a establecer las nuevas estructuras a la manera de un big government
como Estados fuertes, en parte dictaduras bajo el gobierno de las €li-
tes liberales. También en la vida social se mantuvo la orientacion ha-
cia las jerarquias y las estructuras corporativas fuertes en la familia,
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la economia, la religion y la politica; la centralidad de las relaciones
de la gran familia en lugar del individualismo tanto en la clase alta
como en la clase baja; y la impermeabilidad de los limites de clase
para el ascenso social. En el marco de la migracion de latinoamerica-
nos a los EE.UU. ya hemos visto que las disposiciones mencionadas-
conforman las opciones politicas de los migrantes y asi ejercen in-
fluencia politica, con mucho disgusto de los evangelicales blancos de
la derecha religiosa. Estas disposiciones, no obstante, también mar-
can su huella en el protestantismo de América Latina. En la mayoria
de los casos — con excepcion de Brasil — se trata en ultimo término
del protestantismo misionero de los EE.UU. Sin embargo, su amal-
gamiento con la cotidianidad latinoamericana ha conducido al surgi-
miento de nuevas practicas e incluso formaciones de actores religio-
sos, que determinan otros rumbos ¢ influyen en el protestantismo es-
tadounidense. En este contexto nombraremos solamente la influencia
de los evangelicales latinos o de la Teologia de la Liberacion para la
creacion de una izquierda evangelical en los EE.UU. durante la dé-
cada de 1970.

A modo de resumen, las relaciones religiosas entre EE.UU. y
América Latina llegan a caracterizarse en el transcurso del tiempo por
un fuerte entrelazamiento. Incluso, casi se tiende a considerar rela-
ciones de intercambio simétricas; pero esta primera impresion, sin
embargo, no debe conducir a engafio, pues las relaciones de entrela-
zamiento siguen siendo asimétricas.

Literatura 1

En la literatura sobre las relaciones religiosas interamericanas
poco se tematiza el entrelazamiento y, mucho mas, la influencia uni-
lateral de norte a sur y, en la otra direccion, la migracion. Lo primero
concierne especialmente a la mision protestante en Latinoamérica y
a la interpretacion de la presencia protestante alli que, en si misma,
es una fuente de polémicas por la soberania de la interpretacion y la
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influencia en la politica religiosa. En lineas generales encontramos
cuatro interpretaciones.*

La primera es claramente polémica. Ya en la primera mitad del
siglo XX se encuentran opiniones publicas de dignatarios catolicos
en las cuales los protestantes son catalogados como “agentes del neo-
colonialismo yanqui” y del “imperialismo”; también son designados
como “traidores de la patria”; y, ademas, son acusados de fomentar
el ateismo, la masoneria, el espiritismo y el comunismo. Casi clarivi-
dente, aunque mucho antes de la aparicion del fendmeno, parece ser
desde la perspectiva actual, la declaracion del catdlico y experto en
misiones, Josef Peters, quien ya en 1927 afirmé que el protestantismo
en América Latina difundia un “espiritu puritano altamente utilitario”
(cf. Prien 1985, 800). Un juicio que llego a ser realmente valido 50 o
60 afios después. Semejante tipo de critica continu6 en la década de
1980 con los representantes de la Teologia de la Liberacion y la iz-
quierda politica bajo la presion de los gobiernos militares y por su
percepcion de la colaboracion protestante con las dictaduras. Las
“sectas” seguian siendo consideradas como los topos de la CIA. Aun-
que esto es demasiado general, esta afirmacion no puede desestimarse
por completo puesto que la colaboracion entre misioneros y los ser-
vicios secretos de los EE.UU. ha existido continuamente, como
quedd demostrado con los casos del Frank Church Committee del
Senado de EE.UU. (1975), el escandalo publico Iran-Contra o Iran-
gate (1985) y las cooperaciones entre militares y misioneros en Gua-
temala en la década de 1980.

La segunda interpretacion es sociocientifica y estd representada
ante todo por los trabajos del aleman-brasilefio Emilio Willems
(1967) en Brasil y en Chile y del suizo Christian Lalive d’Epinay en
Chile, en la década de 1960 y la primera fase de la década de 1970.
Ambos autores han investigado la practica protestante desde una
perspectiva sociologica partiendo de los miembros de la congrega-

4Cf.. Escobar 1994; sin embargo, nos desviamos de su presentacion en varias ocasio-
nes. Comp. ademas Smith 1998 3s.; Prien 1985, 800ss.
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cion en el contexto de los procesos de industrializacion. En su opi-
nion, la conversion al protestantismo era un subproducto de los cam-
bios que experimentaba la poblacién de escasos recursos economi-
cos, en especial, a causa de la migracion y de la pérdida de lealtades
y formas de vida tradicionales (por ¢j., la hacienda). Estas pérdidas
eran compensadas en las congregaciones y, por este medio, el protes-
tantismo se convirtio en un agente de la modernizacion. Un papel im-
portante le cabia al extatico movimiento pentecostal, que une una
practica congregacional altamente integradora con una legitimacion
carismatica por medio de “revelaciones” directas para los analfabetos
y, de este modo, protestaba simbolicamente contra el sistema. El
diagnostico de protesta es el resultado de la investigacion de micro-
procesos, como la glosolalia, y entra en contradiccion con la afirma-
cion de una dindmica de modernizacion.

La tercera linea de interpretacion se basa en la teoria de la depen-
dencia, la cual, segun Escobar (1994, 122 ss.), recoge el pensamiento
antiimperialista, como el del marxista peruano José Carlos Mariate-
gui, que fue confirmado a través de un analisis etnologico de indige-
nas adventistas que realizo el antropdlogo peruano Luis Valcarcel
(1972). La interpretacion actual del protestantismo desde la perspec-
tiva de la teoria de la dependencia corresponde mas que nada al ted-
logo metodista argentino Jos¢ Miguez Bonino (1995). El protestan-
tismo estadounidense, en esta interpretacion, es visto especialmente
como un agente de la cultura de EE.UU. en América Latina. Bésica-
mente, desde una perspectiva historica, Miguez contempla el protes-
tantismo historico (en EE.UU., mainline) como una opcion para las
¢lites liberales del siglo XIX. Esta alianza se sigue escribiendo en la
historia por medio de la propagacién de una imagen positiva de los
EE.UU. en Latinoamérica. Y el movimiento pentecostal, en este con-
texto, se percibe como un paso hacia la indigenizacion del protestan-
tismo en América Latina; no obstante, con un defecto, que es tener
un efecto socialmente alienante. EI compromiso politico del protes-
tantismo historico — o sus remanentes — no da actualmente ningiin
motivo para tal evaluacion. En relacion con el movimiento pentecos-
tal es necesario exponer diferenciaciones bastante importantes. Asi
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hay algunos pentecostales que esperan el Mas Alla, otros buscar uti-
lizar la ley de Dios y otros ensefian (jcon éxito!) estrategias de admi-
nistracion para alcanzar riqueza y poder politico.

En la cuarta linea de interpretacion siguiendo el espiritu de la
autocomprension de la tradicion misionera evangelical, se intenta
presentar’ el protestantismo y, especialmente, “el” movimiento pen-
tecostal como la solucion de todos los problemas de América Latina.
En el contexto de las polémicas en torno al papel politico de este mo-
vimiento en Latinoamérica, durante la era de Ronald Reagan, David
Martin toma una manifiesta posicion partidaria por la politica exterior
de EE.UU. que lo conduce a un prejuicio positivo frente a “el” movi-
miento pentecostal que sin filtrar atraviesa sus resultados. Aplica una
“tesis de Weber” comprimida para llegar a una teoria trivial de la mo-
dernizacion, la que somete el protestantismo latinoamericano a una
teoria de la modernizacion reduccionista. Dado que retomaremos mas
adelante el tema del trabajo ideologico de Martin, aqui nos limitare-
mos a la utilizacion de esta “tesis” en general, que también se encuen-
tra en otros trabajos (Sherman 1997). En consecuencia, segin estas
opiniones, la “tesis de Weber” se podia comprobar en América La-
tina, aparentemente, por el hecho de que alli los protestantes, en ge-
neral, habrian experimentado un “mejoramiento social” (Martin) a
través de la practica del ascetismo que habrian recibido gracias a la
tradicion “metodista”. Ademas se aseguraba que el protestantismo y,
no por ultimo, el movimiento pentecostal favoreceria la democracia.
La tesis del mejoramiento social es cierta dentro de determinados li-
mites, pero no se reduce a los fieles protestantes. También los cre-
yentes catolicos ortodoxos de la clase media o del movimiento caris-
matico practican el ascetismo en ese sentido: no fuman, no beben o
lo hacen de forma moderada o rara vez, no van a burdeles, no pierden
el dinero en juegos de azar... Si se quisiera hacer una diferencia entre

3 Escobar incluye a Stoll (1990) y a Martin (1990) en una misma linea interpretativa.
Personalmente no veo como el trabajo etnologico de Stoll, altamente critico y
ampliamente libre de teoria, pueda ser relacionado de alguna manera con el es-
crito de Martin, guiado por prejuicios.
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los protestantes latinoamericanos (o protestantes de EE. UU) y cato-
licos de manera general sobre la base de semejante “tesis de Weber”,
esto no solo seria trivial, sino falso. No se trata de la pertenencia a
una determinada confesion, sino de la existencia de creencias fuerte-
mente religiosas en el contexto de una religiosidad ética; da lo mismo
si se orienta en la ensefanza social de la Iglesia Catolica o en los
reglamentos de las Asambleas de Dios. Ademas hay otra limitacion.
La religiosidad de los profetas de la prosperidad conduce la mirada a
la riqueza monetaria y, de hecho, al resultado magico de las ofrendas
a las organizaciones religiosas y a la creencia en el milagro de las 100
veces de recompensa monetaria del Sefior; y en la clase media alta
con la legitimacion de la prosperidad aparece una valoracion especial
del placer en el seno de un protestantismo que alguna vez fue ascé-
tico: lo que vale ahora son coches lujosos, viajes de larga distancia
con la familia, casa de vacaciones, trajes caros, etc. Y en lo que res-
pecta a la democracia: basta una mirada a las estrategias de los dere-
chistas protestantes latinoamericanos y estadounidenses, especial-
mente a los neopentecostales orientados en la logica de la gerencia
empresarial, la que nos muestra que socavan los procesos democrati-
cos y que, a mediano plazo, legitiman y fomentan una refeudalizacion
(Kaltmeier 2019). Seria muy dificil poder asegurar que el apoyo a la
dictadura militar brasilena y la ayuda electoral de la Bancada Evan-
gélica a Bolsonaro o, también la cooperacion con la dictadura de Rios
Montés en Guatemala hayan sido actos de promocion de la democra-
cia. De una posicion programaticamente democratica puede hablarse
en todo caso en relacion con el protestantismo historico del siglo XIX
y de algunas iglesias actuales como las metodistas, luteranas o pres-
biterianas. También pueden mencionarse las simpatias antiguas — que
hoy por hoy ciertamente estan disminuyendo— de los cristianos evan-
gelicales por los partidos de izquierda, como el APRA (Pert), PT
(Brasil) y PRD y PRI (México) que, sin embargo, se debe mas que
nada al apoyo de estos partidos a la libertad de religion. De los actores
historicos y de los evangelicales mencionados, algunos pertenecen en
la actualidad al movimiento ecuménico y en esas relaciones de
cooperacion benefician la democracia y por esto son atacados por
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aquellos actores que con la ayuda de la “tesis de Weber” — tal como
la interpreta Martin — los estilizan como demdcratas perfectos, siendo
ellos, en verdad, autoritarios.

Literatura 2

El flujo inverso, es decir, de Latinoamérica hacia el norte tiene
en el contexto religioso un significado menor, como ya lo he estable-
cido antes, al hablar de una asimetria. Con la mayoria de los trabaja-
dores mexicanos que llegaron a EE.UU. en el marco del Programa
Bracero, en las décadas de 1940 y 1950, el catolicismo empez6 a to-
mar fuerza lentamente en el suroeste (donde actualmente se encuentra
su foco principal desplazando a Rhode Island). Para las ciencias so-
ciales que trabajan sociodemograficamente, la migracion se vuelve
interesante a partir de la dictacion de la ley Immigration and Natura-
lization Act (1965); no obstante, la religion solo entra en la mira de la
sociologia de las migraciones y transnacionalidad desde la década de
1990 (Vasquez y Marquardt 2002; Alba, Raboteau y DeWind 2009;
Juergensmeyer 2005). Clara Buitrago Valencia (2020) diferencia dos
enfoques analiticos. El aproximamiento incorporativo (incorporation
approach) analiza el papel de las comunidades latino-pentecostales
en la integracion de los migrantes en la sociedad estadounidense. Em-
pero, el funcionalismo que se pone de relieve en este contexto consi-
dera especialmente los factores no religiosos. Por otra parte el enfo-
que de la religion en movimiento (religion on the move) se ocupa del
papel de las empresas misioneras transnacionales para la mantencion
de relaciones duraderas entre los migrantes y su patria, aunque des-
cuida en ello el papel que le cabe a las creencias religiosas. Y esta es
la problematica de la que se ocupa la investigacion de Buitrago. Al
hacerlo, encuentra una conexion entre la posicion social, las creencias
y la redefinicion de las identidades y estrategias religiosas a través
del trabajo misionero en el norte. De este modo, los migrantes nece-
sitados se convierten en expatriados que brindan ayuda espiritual.
Este cambio de posicion y estrategias origina otros efectos en la so-
ciedad de acogida. De modo que, en la actualidad, los predicadores
protestantes latinos pueden llenar de gente los estadios, mientras los
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catolicos latinos transforman el catolicismo estadounidense. La prac-
tica religiosa ocurre aqui precisamente por medio del efecto de las
creencias religiosas como un entrelazamiento auténtico.

Actores colectivos

El punto central del presente ensayo se ubica en el entrelaza-
miento, de alli que los axiomas centrales de la historia de entrelaza-
miento (histoire croisée) (Werner y Zimmermann 2002) son los que
dirigen este trabajo. En aras de la simplificacion nos centramos en
dos actores colectivos, los protestantes estadounidenses, incluido los
misioneros, y los protestantes latinoamericanos. La investigacion in-
ductiva de esta relacion considera naturalmente factores contextuales
como la Iglesia Catolica y la estructura de clase social. Por esto no
solo esta permitido, sino que es necesario tomar en cuenta diferentes
escalas y unidades de investigacion. Dado que no existe “el” protes-
tantismo, en la literatura sobre las denominaciones o confesiones ya
se ha desarrollado una taxonomia segun la pertenencia a un grupo
denominacional: protestantes historicos (o, respectivamente, main-
line), evangelicales, iglesias pentecostales y neopentecostales. Esta
taxonomia como norma es adecuada solo hasta un punto muy limi-
tado. Nuestras investigaciones han demostrado mas bien que se pue-
den extraer otras diferenciaciones dependientes de la clase social. So-
bre todo, la taxonomia es poco eficiente si se trata de la movilizacion
politica de los actores. Por esta razon es que hemos hecho una distin-
cion entre formaciones de actores politicamente relevantes, que cum
grano salis son activas tanto en los EE.UU. como en América Latina:

= Quienes confian en la salvacion en el Mas Alld y no son politica-
mente activos; provienen en su mayor parte del movimiento pen-
tecostal clasico y de grupos evangelicales; socialmente pertenecen
mayoritariamente a la clase baja informal (ESPERANZA EN EL MAS
ALLA).

* Quienes desean promover los valores del reino de Dios en el
mundo practicando un ministerio social. Pertenecen en su mayoria
al protestantismo histérico o mainline, al evangelicalismo, y a las
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iglesias de indigenas; se encuentran en la clase media y en la clase
baja (VALORES DEL REINO DE DIOS)

* Quienes desean hacer valer la ley de Dios de manera legalista. Son
parte también de la tendencia evangelical o de la pentecostal y, a
menudo, se situan en la clase media (baja) descendente(LEY DE
Di10s)

* Quienes movidos por los ideales de prosperidad y gestion ansian
controlar el sistema politico; provienen en gran niimero del neo-
pentecostalismo o también del pentecostalismo clasico; se ubican
socialmente en la clase media alta (ascendente), o incluso en la
clase alta (GERENCIA).

En general, las dos dltimas formaciones constituyen en la actuali-
dad la derecha religiosa y la segunda, la izquierda religiosa. Esta po-
larizacion tiene una gran importancia en la situacion politica actual.
Es necesario hacer otra diferenciacion, y es la que existe entre
los creyentes y los expertos religiosos. Estos ultimos son los que pro-
ducen los “bienes de salvacion” (Weber) para los cuales existe de-
manda de los primeros. Los expertos compiten por conseguir segui-
dores y, a través de esa competencia entre expertos, constituyen el
campo religioso; quienes dominan el campo son los que tienen la ma-
yoria de los simpatizantes y los mas ricos. Asi, en Latinoamérica es
la Iglesia Catolica y en los EE.UU. son los actores importantes de las
formaciones Gerencia y Ley. Es decir, un cluster institucionalmente
no homogéneo. Los creyentes tienen algo que ver con el campo reli-
gioso solo en la medida en que a través de sus preferencias fortalecen
a determinados candidatos. Pero esto no significa de ningun modo
que los creyentes no sean religiosos. Todo lo contrario, se puede su-
poner que viven su religiosidad en las mas diversas esferas sociales:
en la economia por su diligencia; en la moda por su moderacion; en
cuestiones legales por su honradez; y en la politica por elegir a poli-
ticos religiosos que son obispos de su iglesia, como, por ejemplo, el
derechista religioso Marcelo Crivella de la Igreja Universal do Reino
de Deus en Brasil. De este modo, podemos apreciar que bajo la con-
dicion de una democracia formal, al influenciar la conducta electoral
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de los actores religiosos, el capital religioso (reconocimiento de un
experto como experto religioso por su clientela) puede convertirse en
capital politico (votos de los electores). Para estudiar la practica reli-
gioso-politica es imprescindible, en primer lugar, observar a los ex-
pertos y, solo en segundo lugar, a los laicos.

Contenedor

La historia de los entrelazamientos busca evitar el tratamiento de
las naciones como contenedores. No obstante, hablamos aqui de los
EE.UU. en oposicion a Latinoamérica. Esto lo hacemos asi, porque
el fendmeno histérico no puede entenderse de otra manera. Son pre-
cisamente los misioneros estadounidenses, quienes sobre la base de
un panamericanismo concebido como protestante asumen la mision
en la América Latina catdlica y asi confirman de manera practica la
mencionada oposicion, convirtiéndola en el punto de partida de su
programatica. Y viceversa, los latinoamericanos catolicos y protes-
tantes califican a los misioneros como enviados por un pais cuya in-
tromision en los asuntos internos de los paises latinoamericanos no
puede ser negada ni justificada y atin mas, lingiiisticamente son muy
faciles de identificar como gente que no comparte el habitus colectivo
latinoamericano. Pese a todas estas diferencias en lo que sigue no tra-
taremos ambas regiones como contenedores. Sin embargo, no exclui-
mos categoricamente la comparacion ni tampoco el examen de las
transferencias como formas de trabajo. Frente al hecho de que la mi-
sion protestante transfirid a América Latina disposiciones religiosas
que habian surgido en el calvinismo de los EE.UU. y que, de ninguna
manera, se corresponden con la socializacion catdlica, el examen de
la situacion inicial en los EE.UU. en comparacion con América La-
tina, asi como el procesamiento de las disposiciones en América La-
tina constituyen un requisito esencial para entender el entrelaza-
miento del Aabitus estadounidense con el latinoamericano para la
creacion de nuevas formas de practica religiosa.
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Transnacionalismo

Con todo, este ensayo estaria sobrecargado, si fuera de los entre-
lazamientos interamericanos, se tomara en cuenta la practica transna-
cional de los actores religiosos en general.® De hecho, actores rele-
vantes como el Vaticano, el Consejo Mundial de Iglesias o la Alianza
Evangelical Mundial (World Evangelical Alliance) seran tratados
marginalmente. Un examen profundo de estos y otros actores seme-
jantes, como las organizaciones de cooperacion y beneficencia inter-
nacional, por ej., Act Alliance, no es posible en el marco de este tra-
bajo.

Imperialismo

No obstante, la simetria, tal como lo enfatizan Werner y Zim-
mermann es engafiosa. No existe simetria entre ambas regiones como
actores politicos y econdmicos, tampoco entre el protestantismo mi-
sionero y el catolicismo anclado localmente y ligado a la Iglesia Uni-
versal Romana. El desarrollo historico de esta declaracion teodrica co-
rresponde a las intervenciones imperialistas de los EE.UU. en los pai-
ses latinoamericanos. Basta con examinar las listas de las interven-
ciones militares desde el aiio 1800, con mas o menos 100 casos, para
no poner en duda lo sucedido y entender el porqué de las posiciones
latinoamericanas frente a EE.UU. Empero, seria muy importante de-
terminar cuales son los actores que reaccionan positiva y cuales ne-
gativamente ante estas violaciones territoriales. Es decir que en la
perspectiva de los entrelazamientos entre EE.UU. y Latinoamérica,
tenemos que optar por un enfoque similar al de las teorias del impe-
rialismo, o bien, de la teoria de la dependencia. Esto siempre y cuando
no queramos, como Martin (1990), ocultar la practica de los actores
latinoamericanos bajo el manto de un prejuicio estadounidense. Es-
pecialmente en el marco de una historia del entrelazamiento, nuestra
transformacion del titulo del articulo de Weber se justifica. No obs-
tante, se trata solamente de una similitud. Pues, primero, las creencias

© En relacion con el transnacionalismo cf. Schifer 2016. También cf. a J uergensmeyer
2005.
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religiosas no pueden imponerse y, segundo, el comportamiento reli-
gioso, incluso impuesto por el imperialismo, se re-significa, lo que
no es otra cosa que un entrelazamiento religioso. Por otra parte, no
puede perderse de vista que determinadas situaciones sociales —
como, por ejemplo, la guerra de contrainsurgencia — pueden producir
una demanda religiosa, que nuevamente puede ser facil de manipular.
Pero esto también es entrelazamiento.

Una situacion muy delicada en ambas regiones — que puede ser
apreciada por comparacion — se produce cuando, de manera reci-
proca, el hegemon del campo religioso respectivo es sometido a pre-
sion. En los EE.UU. es el protestantismo blanco anglosajon, que
frente al protestantismo hispano, al catolicismo y al agnosticismo ha
perdido tanta membresia que, en las elecciones de 2024, ya no podra
determinar al ganador, aun cuando todos los protestantes blancos vo-
taran por el mismo partido (Wong 2018, 96). En comparacion con
esto, en América Latina el catolicismo es dominante e igualmente
esta bajo presion: por causa de un creciente porcentaje de poblacion
protestante (hasta de casi un 50% en Guatemala)’, por la laicidad de
los Estados y por diversos otros factores, como la fuerte presencia
medidtica protestante. Ya hemos citado los airados comentarios de
las jerarquias catdlicas contra el protestantismo; ahora es en los
EE.UU. donde se encuentran comentarios semejantes de los derechis-
tas protestantes contra los migrantes latinoamericanos, igual si los
migrantes son catdlicos o evangélicos.

Observadores

La historia de los entrelazamientos tiene ain un aspecto reflexivo
que consiste en tematizar el entrecruzamiento de los observadores
cientificos respectivos con sus temas, para poder experimentar en el
desarrollo de la investigacion, si se da el caso, un cambio de posicion.
Al respecto, se puede sefialar que el autor de este ensayo ha estado

7 Sin embargo, México tiene solamente un 9%, y la mayoria de los otros paises esta
entre estas cifras.
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dedicado desde fines de la década de 1970 a investigar temas de reli-
gion y cambio social en Latinoamérica. Su primera investigacion de
campo importante la realizo en 1983, 1985 y 1986 en Guatemala, Ni-
caragua y los EE.UU. En mas de 200 entrevistas en profundidad y
grabaciones de sermones enfoco fundamentalmente la practica de los
creyentes protestantes en las guerras de contrainsurgencia, asi como
las consecuencias en las organizaciones misioneras y el publico in-
teresado en los EE.UU.? Entre fines de 1994 hasta 2003 se desempefio
como catedratico de Teologia y Sociologia en la Universidad Biblica
Latinoamericana de San José, Costa Rica formando estudiantes pro-
testantes y ademas, realizando pequefios estudios de campo. Desde
2006, como socidlogo de la religion en la Universidad de Bielefeld
ha estado dirigiendo y realizando personalmente una serie de estudios
de campo sobre actores religiosos, entre los que destaca una gran in-
vestigacion sobre Nicaragua y Guatemala entre 2012 y 2014. Ade-
mas, el autor es el unico miembro europeo de la Red Latinoamericana
de Estudios Pentecostales (RELEP). Todas estas experiencias lo han
conducido a sentir profunda simpatia por los actores protestantes. En
2008, una investigacion comparada entre el fundamentalismo esta-
dounidense y el islamico nubld un poco el ambiente (Schifer 2008).
En los ultimos afios surgi6 una nueva investigacion sobre las activi-
dades politicas de los expertos protestantes en los EE.UU. y en Lati-
noamérica, que confirma en toda su extension los abismos ya sospe-
chados. La corrupcion de la Bancada Evangélica en Brasil, por ejem-
plo, es sobrepasada solo por su abuso de las creencias religiosas. La
derecha religiosa en EE.UU. trabaja con una falsedad deliberada. Sin
embargo, sus actores lideres no deben confundirse con los creyentes
protestantes comunes y corrientes y viceversa.

Para una investigacion de los entrelazamientos religiosos entre
los EE.UU. y Latinoamérica es necesario tener presente la diferencia

8 A causa de situaciones adversas, una investigacion de 600 paginas permanece hasta
ahora sin publicar. Un breve resumen se encuentra en Schéfer 1992a; en aleman,
en una version acortada, Schifer 1990.
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entre expertos y no expertos y evitar enfrentar a los expertos con par-
cialidad. También es preciso no proyectar simplemente los resultados
de estudios sobre creyentes comunes a los expertos. Dado que los
expertos, por lo general, disponen de una capacidad significativa-
mente mayor de actuacion social, perciben el contexto social de otra
manera, juzgan la situacion de modo diferente y, en consecuencia,
actuan de otra forma. Otra diferencia existe entre los actores de la
derecha religiosa (LEY y GERENCIA) y la izquierda religiosa (REINO
DE DIOS). Apoyado en sus investigaciones anteriores, los afios de
practica con protestantes en América Latina y su vision europea, el
autor se inclina hacia la izquierda. Esto es muy importante tenerlo en
cuenta tanto al escribir como al leer. Desde una perspectiva europea
—y siguiendo a Habermas — la cuestion de la postsecularidad se plan-
tea en dos aspectos: en primer lugar, esta la cuestion de si los actores
religiosos estan dispuestos a traducir sus posiciones a principios éti-
cos publicamente comunicables y a ponerlos en discusion o, si desean
universalizar sus reinvindicaciones de validez legitimadas religiosa-
mente. En segundo lugar, esta el interrogante de qué resultados revela
la traduccion post-secular de los discursos religiosos en discursos éti-
cos. Los estudios previos del autor muestran que los actores de la iz-
quierda religiosa se esfuerzan precisamente en esa traduccion; en
cambio, los de la derecha religiosa buscan imponer sus pretensiones
religiosas de poder con medios politicos.

Estructura del libro

El presente trabajo es un ensayo; esto significa que no intenta,
como seria el caso de un articulo cientifico, de iluminar un problema
de la forma mas completa posible. Pero tampoco significa que se pre-
sente una coleccion desordenada de aforismos.

Desarrollamos nuestro objeto de estudio estableciendo a la vez
un marco temporal y objetivo con la conferencia de misioneros esta-
dounidenses en Panama en 1916 y su revision critica en una confe-
rencia de pentecostales latinoamericanos un siglo después y en el
mismo pais (Panama, 2016). En este marco se discuten algunos epi-
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sodios de la historia misionera y los entrelazamientos respectivos en-
tre las Américas. Después de tratar el Congreso de Panama sigue una
mirada retrospectiva al desarrollo del protestantismo en los EE.UU.,
ya que solamente conociendo este trasfondo pueden entenderse los
entrelazamientos con el sur. Un capitulo central trata el entrelaza-
miento de las disposiciones religiosas. Se muestra de qué manera en
América Latina, narrativas fundamentales del protestantismo esta-
dounidense se transforman en disposiciones religiosas que adoptan
un significado diferente.

Nuestra mirada enfoca exclusivamente a los protestantes, enten-
diendo el término en su sentido mas amplio. Naturalmente que el tra-
bajo podria haber sido mas amplio, en especial, respecto al papel de
la Iglesia Catolica en relacion con la migracion a los EE.UU., o las
contraestrategias en oposicion al protestantismo en Latinoamérica.
Aun mas, podrian haberse trabajado otros episodios. Pero este siem-
pre es el caso: no se puede abarcar todo lo que uno quisiera.






2. Panama 1916 y sus antecedentes

El arzobispo de Panama estaba ya informado y preparado para el con-
greso que los protestantes estadounidenses querian realizar en Ciudad
de Panama, su lugar de residencia, y habia amenazado a todos los
hoteleros que estaban dispuestos a alojar a los protestantes con la ex-
comunion.’ El encuentro se habia propuesto coordinar y unificar te-
maticamente el asunto de la mision protestante en América Latina,
que ya llevaba casi 100 afios; una meta que fue dificil de conseguir
en dos sentidos. Por una parte, los organizadores intentaron conservar
una perspectiva panamericana y, por otra parte, no querian enemis-
tarse completamente con la Iglesia Catolica. Invitaron a observadores
catdlicos, pero estos no asistieron, quizas, porque temian el anatema
de sus colegas episcopales. El congreso en Panama, cuyo trabajo fue
proseguido por otros encuentros regionales y continentales, fue el co-
mienzo de un trabajo coordinado y estructurado de las iglesias misio-
neras pioneras de las tradiciones mainline y evangelical en América
Latina.

Dado que este esfuerzo no puede ser comprendido sin sus ante-
cedentes en el protestantismo estadounidense, después de una corta
reflexion acerca del congreso misionero, intercalaremos una mirada
retrospectiva historica.

2.1 Panama 1916

El Congress on Christian Work in Latin America (CCWLA, Con-
greso sobre la Obra Cristiana en América Latina), organizado por el
Committee on Cooperation in Latin America (CCLA, Comité sobre
la Cooperacion en América Latina) y realizado entre el 10 y el 20 de
febrero de 1916 en la Zona del Canal y no en Ciudad de Panama a

9 Cf. Prien 1985, 878. Zum Congress on Christian Work in Latin America (CCWLA)
des Committee on Cooperation in Latin America (CCLA) Cf. Prien 1985,
878ss.; Salinas 2017.
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causa de la amenaza de excomunion arzobispal, fue el resultado de
un desengafio.

La preparacion en EE.UU. fue masiva en la medida en que el
movimiento misionero ya a fines del siglo XIX marchaba a toda ma-
quina. Habian sido creadas varias sociedades misioneras siguiendo el
modelo de las empresas comerciales y la Ecumenical Missionary
Conference (Conferencia Misionera Ecuménica, 1900) que tuvo lu-
gar en Nueva York, con 200.000 participantes, habia sido el evento
mayor de este tipo. De los seguidores del predicador del avivamiento,
el evangelista Dwight Moody, emergio la figura del joven estudiante
activista John Mott, quien en 1888 fund6 el movimiento Student Vo-
lunteer Movement for Foreign Missions (SVM) (Estudiantes volun-
tarios para las Misiones en el Extranjero) bajo el lema Evangelization
of the world in one generation (La Evangelizacion del mundo en una
generacion). Este lema acompafi6 también la conferencia denomi-
nada World Missionary Conference (1910), organizada por varias so-
ciedades misioneras para 1200 delegados y realizada en Edinburgo,
cuyas sesiones plenarias fueron moderadas por Mott. Llevar el evan-
gelio a todos los pueblos no cristianos era un programa con un matiz
colonialista, aunque en la comprension de la mayoria de los delega-
dos no incluia a Latinoamérica, porque sobreentendian que alli la
Iglesia Catolica ya habia hecho el trabajo a fondo. Pero, para los de-
legados estadounidenses, que habian empezado a trabajar en Latinoa-
mérica, hacia ya mucho tiempo, esta posicion no era aceptable. De
alli que realizaran otra reunion, al margen de congreso, dirigida por
el Rev. Robert Speer — tedrico misional presbiteriano — en la que de-
cidieron medidas especiales para las misiones estadounidenses.

Ya de regreso a los EE.UU. se cre6 en 1913 el Committee on
Cooperation in Latin America (CCLA) (Comité de Cooperacion para
Ameérica Latina) con el mandato especifico del trabajo misionero en
Latinoamérica; una institucion que no deberia trabajar en contra de
los catodlicos, sino dar a conocer a Dios en un “continente desaten-
dido”. En este comité colaboraban misioneros con buen conoci-
miento de América Latina, que intentaban dar una impresion irénica.
Por eso, la conferencia planeada para realizarse en Panama, en vez de



Panama 1916 y sus antecedentes 33

conocerse solo como Latin America Missionary Conference, también
era llamada Congress on Christian Work in Latin America porque
este nombre “seria mejor entendido por los amigos latinoamerica-
nos”.'% Con todo, asistieron muy pocos delegados latinoamericanos.
Era una conferencia de los misioneros para misioneros. Se abordaron
explicitamente los problemas sociales de Latinoamérica, para los
cuales “el evangelio tiene preparada la tinica solucion” (ibd.). Quie-
nes prepararon la conferencia recibieron la bendicion y el dinero no
solo de las sociedades misioneras, sino también de diplomaticos y
hombres de negocios. Uno de ellos, “presidente de uno de los bancos
mas grandes de América del Norte” colocd la conferencia muy co-
rrectamente en relacion con el “panamericanismo”, ademas de alabar
las actividades misioneras ya que promovian las relaciones pacificas.

“Las intenciones pacificas de esta nacion y nuestras dignas ambicio-
nes nacionales han quedado impresas en nuestros vecinos del sur
como nunca antes. Estan viendo que los motivos que subyacen a
nuestras relaciones con ellos no son imperialistas.” (Ibd.)

Juntos podrian tener éxito en mejorar los estandares religiosos y edu-
cativos en esos paises. Los documentos de preparacion asi como los
informes de la conferencia respiran la habilidad del educador bien
intencionado. El evento fue preparado detalladamente por un equipo
de 215 miembros quienes trabajaron la experticia de 600 correspon-
sales de América Latina. Ademas Speer realiz6 un viaje de investiga-
cion de un afio por los paises latinoamericanos. En el contexto de los
estdndares cientificos de ese tiempo, dificilmente podria haberse he-
cho mejor.

En los informes se puede apreciar la mano cautelosa y autocritica
del movimiento del Evangelio Social. En la 12 Comision, denominada
“Sondeo y Ocupacion” se especifica que la vocacion de las iglesias
es “evangelizar, no americanizar” (Committee on Co-operation in La-
tin America 1917, 130). Por lo demaés, el racismo latente y manifiesto

0. segun el Boletin Informativo del CCLA en Agosto de 1915 (Comité de Coope-

racion con América Latina, 1915).
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en la relacion de los estadounidenses con los latinoamericanos es
fuertemente criticado y se alaba a la Unién Panamericana como ins-
trumento para superarlo. Sin embargo, se observa la ambivalencia del
protestantismo estadounidense en cuestiones raciales al compararla
con la 22 Comision (Committee on Co-operation in Latin America
1916, 11ss.). También en el Evangelio Social habia racistas manifies-
tos como, por ejemplo, en la persona de Josiah Strong, uno de los
lideres del movimiento.

Para examinar la cuestion de los entrelazamientos, el informe de
la 2* Comision “Mensaje y Método” es el mas interesante de todos
(ibd.), puesto que, de manera muy moderna, coloca la cuestion de la
tarea de la mision en el marco de un analisis detallado de la situacion
de América Latina, la que se entiende como un desafio para el trabajo
misionero. Los “hechos relevantes” tocan en primer lugar la “com-
plejidad racial”, luego el “espiritu latino”, la herencia religiosa, el ais-
lamiento politico y, finalmente, la democracia. Aparte de los genes
indigenas, afirman que para la mision representa un gran problema el
hecho de que la Conquista hubiese producido, en primer lugar, una
“mezcla racial” entre la sangre indigena y la de “aventureros, filibus-
teros, soldados sin principios, sin ley, que despreciaban la moral y
solamente se interesaban por el oro” y que solo mas tarde se afiadio
la “cultura castellana superior”. No obstante, la tradicion hispanica
en América Latina estaba muy influida por el derecho, la religion y
el arte de Espafia e Italia, asi como por el racionalismo, socialismo y
espiritu poético de Francia. Solo recientemente el “espiritu latino” in-
tentaba adaptarse a “las realidades utilitarias del comercio anglosa-
jon, teutdnico o norteamericano” y que, sobre todo habria que anali-
zar con toda exactitud la influencia francesa. En la medida en que los
misioneros eran anglosajones, la mayor dificultad de la “empresa mi-
sionera” era “penetrar de manera comprensiva (sympathetic) en el es-
piritu latinoamericano”. Ademas, que la herencia religiosa represen-
taba un desafio especial, porque la Iglesia Catolica no habia conse-
guido eliminar las religiones paganas y porque — ja pesar de los as-
pectos buenos de su trabajo! — desgraciadamente interpretaba de ma-
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nera erronea el cristianismo: solo quedaban la coercién y la institu-
cionalizacion. Por lo demas, estudios cientificos habian demostrado
que la Iglesia Catdlica se encontraba en modo de una lenta decaden-
cia, por lo cual no se podia hablar de una América Latina cristiana.
Empero, la libertad religiosa introducida por los liberales habia pro-
vocado que en muchos lugares todavia el catolicismo siguiera siendo
de facto la religion del Estado y con ello un impedimento para el
evangelio. En consecuencia, el catolicismo en Latinoamérica habia
sido un completo fracaso. En vista de esto, las misiones protestantes
llegadas con posterioridad necesitaban ser aunadas. Cuando uno lee
esto, queda realmente con la impresion de un continente vacio de toda
verdad religiosa. También este texto recuerda un poco a la polémica
en torno a los migrantes catdlicos llegados a EE.UU. Ademas, se res-
ponsabiliza a la influencia del sistema colonial del aislamiento poli-
tico que habia bloqueado las relaciones con los paises no latinos; es
decir, especialmente, con los EE.UU. Otra critica es que, ademas del
control del comercio, la politica y la vida intelectual, la educacion
habia sido descuidada deliberadamente. Esto coincidia con la posi-
cion misionera que sostiene que el subdesarrollo se debe a la falta de
educacion y de alli su preferencia por programas educativos. Y, por
ultimo, en relacion con la democracia habria que reconocer que el
liberalismo — aunque, a menudo, violento — encarnaba la lucha de los
latinoamericanos por la igualdad, hermandad, libertad y el individua-
lismo; por lo tanto, la democracia. Sabiendo muy bien que muchos
de estos democratas eran agndsticos, el capitulo termina con una in-
teresante figura argumentativa. Los autores se refieren a un poeta
francés (j!), importante para los liberales, el romantico Alphonse de
Lamartine y afirman que este habia tomado sus ideas politicas del
Nuevo Testamento y que con ¢l se puede definir la democracia como
“‘el Reino directo de Dios’, la aplicacion de los principios cristianos
a los problemas del mundo”. Por lo tanto, el sermon protestante tiene
que dirigirse positivamente a las aspiraciones idealistas de los lideres
liberales y explicarles que
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“(...) a través de la aceptacion y aplicacion del Evangelio de Cristo,
las esperanzas mas altas de los lideres pueden ser cumplidas si son
correctas, y trascendidas si son imperfectas; y que el verdadero bie-
nestar de las republicas puede lograrse estableciendo en este mundo
lo que Jesus querria decir con el Reino de Dios.” (Committee on Co-
operation in Latin America 1916, 33)

Es decir que la Iglesia esta encargada de predicar los puntos esencia-
les puros del cristianismo, sin el oscurantismo catolico o del protes-
tantismo ultrasectario.!' “Detras de este Evangelio esta la seguridad
de que la verdadera Iglesia cristiana es el hogar y la fuerza impulsora
de la verdadera democracia.” (Ibd.)

Desde la perspectiva de la comision, los contenidos esenciales de
la fe cristiana son, mas o menos claramente, los del protestantismo
historico del pentltimo cambio de siglo mezclado con algo de evan-
gelicalismo, lo que se muestra con nitidez en la acentuacion de la Bi-
blia como la fuente ultimativa de la verdad. Esto rige tanto para los
“pobres e ignorantes como para los ricos y eruditos”. No obstante, en
lo que se refiere a los métodos para alcanzar a las “clases educadas”
proponia una interpretacion /ight de la Biblia. En concordancia con
los evangelicales conservadores se proclamaba la divinidad de Cristo
y su muerte expiatoria por los pecados humanos como convicciones
necesarias para la salvacion. De aqui naceria una vida espiritual que
romperia la “tirania de la ‘brujeria clerical’” (¢yranny of priestcraft),
formulan con una afilada punta de lanza anticatolica. La vision es ti-
pica de la variante evolucionista del Evangelio Social: el Reino de
Dios en la tierra, un concepto altamente eldstico que, en la actualidad,
se emplea a fondo para las aspiraciones teocraticas de la derecha re-
ligiosa. Empero, para los misioneros del Evangelio Social el concepto
no esta unido con el deseo de una teocracia totalitaria. Por el contra-
rio, el Reino de Dios podria experimentarse, en sus comienzos, solo
por medio de la actuacion moral de acuerdo a los valores correspon-
dientes. Y de esta manera, el concepto despierta también connotacio-

1 Aqui se abre paso la controversia sobre el fundamentalismo en los EE.UU.
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nes politicas, que podrian considerarse mas adecuadas de una iz-
quierda moral: rechazo de la injusticia y compromiso “para liberar al
pobre de la injusticia y la opresion” (p.41). El programa en su totali-
dad resulta en la siguiente amalgama: salvacion personal, patria, amor
al projimo; ademas de liberar a la vida politica e industrial de la cruel-
dad, a los negocios de la deshonestidad, y a la vida social del vicio y
la inmoralidad (p.42).

Después de describir los problemas latinoamericanos y su propio
programa religioso, la comision, en vez de preocuparse de otros te-
mas, retoma la programatica social. Considera esta vez aspectos es-
pecificos de la revolucion industrial que cabe esperar en América La-
tina y se dirige a las “clases educadas” como sus destinatarios espe-
ciales. Las reflexiones se centran en la industrializacion iniciada en
Latinoamérica en los aspectos de la utilizacién de los recursos, el
desarrollo de la industria productiva (es decir, no el extractivismo,
como es hoy en dia), el capital indispensable para ello y el consumo
urbano. Un segundo aspecto son los nuevos problemas sociales oca-
sionados por los cambios abruptos, como los conflictos ideolégicos,
el socialismo, los sindicatos y la desercion de la clase trabajadora de
las iglesias. Se afirma que las élites latinoamericanas no tendrian co-
nocimientos en torno a estos aspectos, sino que poseerian “habilida-
des en otro sentido”; en cambio, Inglaterra, Alemania e Italia si los
tendrian, pero, desgraciadamente, también hombres de negocios que
ejercen una mala influencia moral (naturalmente con loables excep-
ciones). Los clérigos evangelicales, la YMCA asi como las personas
de otras naciones que desean cultivar mejores relaciones con Latinoa-
mérica, serian mas adecuadas. Esta ayuda al desarrollo industrial
debe centrarse en la prevencion y, precisamente aqui, las experiencias
de los EE.UU. en la industria (por ejemplo, contra el trabajo infantil)
serian fructiferas. El trabajo misionero social tiene su lugar en este
entorno, porque su tarea “no es solo ganar almas para Cristo, sino
crear una civilizacidn cristiana” (p.49). La imputacion de que a los
paises de América Latina les falta “un sentir comun”, conduce a la
conclusion de que los latinoamericanos que han conquistado su sobe-
rania ahora “tienen que ser entrenados para cumplir sus deberes”. La
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correspondiente iluminacidn del espiritu y la purificacion de la moral
son una tarea genuina del evangelio que, de este modo, activa la de-
mocratizacion (p.51). En los EE.UU. y en las misiones protestantes
en América Latina, se encuentran muchos ejemplos al respecto. Jests
tiene leyes que solo tendrian que aplicarse correctamente para satis-
facer la voluntad de Dios tanto en la tierra como en el cielo, de manera
que, entonces, el Reino de Dios pueda convertirse en una realidad
(p.57).

Pero de acuerdo a la apreciacion de la comision, de esa progra-
matica solo el evolucionismo inherente podria convencer a las “clases
educadas”, en su mayoria, agnésticas. En cambio, el componente re-
ligioso, en razon de una “hostilidad generalizada hacia la fe cristiana”
(p-58), tendria mucho menos posibilidades. Por esto, los misioneros
deberian estar especialmente bien preparados para enfrentar los de-
bates intelectuales con los liberales. Deberian poder explicar la teoria
de la evolucion de manera cristiana con un “sesgo moderno”, dar una
interpretacion historica de la Biblia facil de entender y plausibilizar
la religion como algo antropologicamente necesario, ademas de pre-
sentar a la Iglesia como una comunidad. Por ultimo, la libertad, igual-
dad y fraternidad deberian ser cooptadas de tal manera que puedan
ser presentadas como ideales originalmente cristianos, que precisan
su fortalecimiento por medio de la argumentacion religiosa. Dicho de
otro modo, los misioneros se aprovechan del hecho de que el Estado
liberal moderno no tiene otra argumentacion legitimadora mas que su
propia existencia, para presentarse a si mismos como especialistas en
la justificacion trascendente no catdlica. A este respecto, pueden ci-
tarse las experiencias de la mision presbiteriana en Guatemala, a la
que, en 1883, el presidente de Guatemala invitdé explicitamente al
pais; el trabajo preliminar de misioneros protestantes en la Revolu-
cion Mexicana urbana bajo Carranza o, la introduccion del sistema
escolar Lancaster por la mision presbiteriana en Colombia. !

12 En México deberian nombrarse también, por lo menos a Benito Juarez y Lazaro
Cardenas; en Venezuela a Guzman Blanco; en Colombia, a Hilario Lopez; en
Ecuador, a Eloy Alfaro y Leonidas Plaza. Cf. Damboriena 1963, 20s.
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Un entrelazamiento objetivo y subjetivo de los intereses de las
¢lites liberales latinoamericanas y la mision protestante se dio conti-
nuamente durante el siglo XIX. El Congreso de Panama debia con-
ducir esta relacion a un programa misionero panamericano organi-
zado sistematicamente. El lema del congreso de Edinburgo “Evange-
lizacion del mundo en una generacion”, se interpreta, ocasional-
mente, de manera ingeniosa. La mas compartida, ha sido la trivial, la
interpretada literalmente: En una generacion el mundo deberia ser
inundado por un “evangelio” noratlantico, en su mayor parte anglo-
sajon, para asi acelerar el regreso de Cristo en las nubes del cielo o,
en otra version, crear el cielo en la tierra. En el Congreso de Panama,
este lema se transformo en un programa civilizador para el hemisferio
en cuyo centro se encontraba la Biblia y una cristologia reducida a la
muerte de Cristo para expiar el pecado humano. Este enfoque es ci-
vilizador no por esta tendencia teologica, que podria combinarse muy
bien con un distanciamiento del mundo, se vuelve civilizador mas
bien por la proyeccion de un estado ideal religioso-social — el Reino
de Dios en la tierra — que contrarresta las deficiencias sociales con-
cretas en los territorios de la mision. La necesidad de la expansion de
sus convicciones de fe y de sus organizaciones esta dada a priori por
motivos religiosos: la orden de misionar (great commission) y la ex-
pectativa de la propagacion del cristianismo noratlantico como obe-
diencia frente a Dios asi como la esperanza de la gran reaccion de
Dios. No obstante, como proyecto civilizador la expansion tenia que
ser fundamentada, independientemente del imperialismo de los
EE.UU. y de las condiciones sociales en que vivia América Latina.
Los elaborados analisis sobre la situacion social muestran una estruc-
tura de argumentacion recurrente y, por ultimo, siempre solamente un
resultado: a Latinoamérica, sus habitantes y a los catolicos se les cer-
tifica que tienen potencial y que algunas personas lo han demostrado
con nitidez, pero — jpor desgracia! — visto en su conjunto, la raza, la
cultura, la actividad econdmica y la religion estaban sumiendo al sub-
continente en la ruina social. Por ello, el evangelio puro y los cono-
cimientos protestantes eran necesarios para sacarlos del atolladero.
Pero, para no despertar sospechas entre los amigos latinoamericanos,
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era necesario alejarse del imperialismo militar y economico. Actitud
que en la presentacion de un programa civilizador tiene que haber
sido inevitable considerando la practica politica y militar de los
EE.UU. durante el siglo XIX. Por eso es que los misioneros declaran
que no iban a americanizar, sino a evangelizar. En verdad, iban por-
que querian ayudar. En ello hay un rechazo implicito a la diplomacia
del Gran Garrote o Big Stick del presidente Theodore Roosevelt. De
hecho se parecian mas a la amabilidad imperial de su coetaneo
Woodrow Wilson, quien deseaba que el American way of life fuese
mas vinculante con la diplomacia multilateral bajo el liderazgo de los
EE.UU. a nivel mundial (Cf. Williams 1980, 133ss.).

Con todo el distanciamiento verbal, la utilidad general y objetiva
de la mision para las empresas econdémicas en el extranjero era bien
conocida por los lideres econdmicos, especialmente por el interés que
tenian los misioneros de entregar educacion y apoyo técnico. Para
fortalecer esa sinergia donan. Por ejemplo, John D. Rockefeller Se-
nior (Standard Oil) dond grandes sumas para la mision. Su adminis-
trador de finanzas y consejero, el bautista Frederick Gates, es citado
con la reflexion de que “las naciones paganas” a través de la mision
eran bendecidas con “la luz y la civilizacion, con la vida industrial y
las aplicaciones de la ciencia moderna”. Como resultado, el mayor
“poder productivo” de esos paises “también nos beneficiara a noso-
tros como importadores de sus mercaderias”. “Estamos solo en los
albores, con todas sus promesas, de los canales abiertos por los mi-
sioneros cristianos”. Nelson Rockefeller, el nieto de John D. Rocke-
feller Senior, y autor del Rockefeller Report on the Americas (1969)
amplio la cooperacion con el Summer Institute of Linguistics/Wycliff
Bible Translators,"? institucion que por su colaboracion con las auto-
ridades estadounidenses y su influencia dafiina para las culturas indi-
genas ha sido muy controvertida. Todo esto debia servir al proposito
de “asegurar recursos y pacificar a los pueblos indigenas en nombre

13 Hvalkof y Aaby 1980; Arbeitskreis ILV 1979.
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de la democracia, las ganancias corporativas y la religion”.!* Final-
mente, junto al American way of life también el “camino americano
de la fe” deberia hacerse mundialmente vinculante. El hecho de que
incluso los protestantes historicos, a pesar de la influencia del pensa-
miento hermenéutico europeo, no lograran dejar de lado en su teolo-
gia el patron de la expansion, podria ser explicado con la identifica-
cion de la nacion estadounidense con la religion de los peregrinos
(Pilgrims).

2.2 Perfeccionismo puritano: ley, expansion y liberty

El nacimiento del Estado nacion estadounidense y el papel de la reli-
gion — especialmente del protestantismo — practicamente es poco
comparable con los procesos correspondientes en Europa y Latinoa-
mérica. El Estado nacion estadounidense surge de la historia de una
minoria religiosa europea que ve en el “nuevo” continente el terreno
propicio para hacer realidad una utopia religiosa: la Nueva Jerusalén.
Emerge asi una modernidad religiosa, no secular. Las instituciones
de esta modernidad sui generis nacieron no de la transformacion de
lo existente (como fue el caso de Europa), sino del mito de un nuevo
comienzo drastico en un continente vacio, de la conquista de facto
del territorio de los “nativos americanos” y a través de la liberacion
revolucionaria del poder colonial que inicialmente habia ayudado en
la conquista. La diferencia principal en pocas palabras: En la época
moderna europea y latinoamericana caracterizada por un fuerte anti-
clericanismo, la religion desaparece del discurso publico politico,
mientras que entre el Estado y las iglesias fuertemente institucionali-
zadas se cierran o se rechazan explicitamente convenios de coopera-
cion. Por el contrario, en los EE.UU. con la interpretacion de Jeffer-
son de la Primera Enmienda Constitucional se establece una separa-
cion institucional entre el Estado y la Iglesia, en tanto que la religion

14 Citado segun Blanke 2003, 3s.
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determina el discurso politico publico y, de manera concreta, — no
cualquiera religion, sino la de los puritanos. '

John Winthrop, el fundador de la Colonia de la Bahia de Massa-
chussets, en su sermon “Un modelo de caridad cristiana” (1630), pro-
nunciado frente a un grupo de disidentes religiosos (Dissenters) que
llegaban a las colonias recién establecidas (desde 1611), disefi6 la
programatica de una “Ciudad sobre la Colina”.!¢ El ideal de una
Nueva Jerusalén y la idea de un pacto exclusivo de Dios con la co-
munidad de colonos puritanos, va acompaiiado de una alta exigencia
de preservacion de un buen comportamiento moral y del celo misio-
nero. Esta es la base en que descansa el dogma del American excep-
tionalism. Si los creyentes no se atienen a esta exigencia, aparece la
amenaza del castigo de Dios. Muy en la linea de la Ginebra de Cal-
vino, a partir de la teoria de la eleccion, se desarrolla un régimen so-
cial coercitivo interno. Como criterio para medir la buena conducta
social se reifica el concepto de pecado y se incluye en catalogos de
vicios verificables como, por ejemplo, conversaciones licenciosas,
crimenes, pereza, rebelion contra las autoridades, libertinaje, juegos
de azar y adulterio. Desde la perspectiva teologica la reificacion es
una aberracion que actiia como un instrumento para imponer la dis-
ciplina, facilmente adaptable al sentido comin social, religioso y po-
litico predominante. El amenazante telon de fondo se une a entidades
y lugares apocalipticos o del otro mundo, como el diablo, los demo-
nios, las brujas, asi como también el infierno (Cf. Fuller 1995); ideas
medievales tardias que son usadas hasta el dia de hoy por la derecha
religiosa con las mismas intenciones. La represion interna, legitimada
religiosamente, alcanzd su punto crucial con la quema de 160 “bru-
jas” y simpatizantes en Salem (1692). La idea religiosa que esta en el
trasfondo es que el mundo se encontraria en una guerra de Satanas y
sus instrumentos contra Cristo y sus seguidores; en el mundo existi-
rian solamente dos campos, el del Cordero y el del dragén (Samuel
Perris, 11.9.1692, cit. segiin Fea 2018, 83).

15 Hochgeschwender 2007; Schéfer 2008, 91ss., entran en mayores detalles.
16 “City upon the Hill”. Fea 2020, 78ss.
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Esta es también una estrategia de demonizacién hacia el exterior
que fue aplicada a la poblacion americana autoctona. Cotton Mather
(1663-1728), clérigo puritano y uno de los primeros profesores de
Harvard, con un doctorado honorario de la Universidad de Glasgow,
asegura en su libro Historia de las Colonias Americanas'’ que los
Indians habian sido arrojados en el Nuevo Mundo como la primera
linea de defensa en contra del Evangelio de Nuestro Sefior Jesucristo.
Con este fundamento o, simplemente, por medio de la deshumaniza-
cion se legitimaron numerosas masacres de la poblacion indigena.
Por cierto, Mather en su Essay to convey religion into the Spanish
Indies'® ya consideraba la expansion de su modelo de civilizacion
mas alla del Golfo de México. La radicalidad racista de la posicion
calvinista se hace especialmente visible cuando se argumenta que
Franklin, Jefferson y Washington, los padres deistas o respectiva-
mente unitario-universalistas de la Constitucion, estaban a favor del
reconocimiento étnico y/o la asimilacion cultural de los Natives del
continente, pero no necesariamente en contra de la expansion territo-
rial.

Un segundo elemento constitutivo de la religion en los EE.UU.
es el emocionalismo. Mientras que los limites de los asentamientos
continuaban extendiéndose hacia el oeste, continuaban llegando nue-
vas iglesias a los EE.UU. que estaban menos ligadas al régimen co-
lonial. La ocupacion de tierras se convirtio en el contexto de grandes
campafas misioneras, los llamados Grandes Avivamientos a contar
de 1734. Aqui se mezclaron, en primer lugar, la programatica puri-
tana (Jonathan Edwards) y el emocionalismo metodista (George Whi-
tefield): la Ciudad sobre la Colina, la eleccion por gracia, la realiza-
cion del Reino de Milenio en el proceso historico a través el mejora-
miento moral asi como también la espiritualidad enfatica. Sin em-
bargo, las ideas del avivamiento y de la decision subjetiva por una
vida piadosa a largo plazo entran en tension con el objetivismo calvi-
nista de una eleccion divina. Con la modernidad y la posmodernidad,

17 Magnalia Christi Americana, 1702, cf. Fuller 1995.
I8 Cf.. Prien 1985, 761; también cf. Rosenberg 1999.
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el subjetivismo de la decision individual se aplicaba, siempre en ma-
yor escala, para generar legitimidad y pretensiones de verdad frente
a otros creyentes; en la relacion externa con los no creyentes de cual-
quier tipo permanecio en boga la posicion del calvinista luchador por
la fe, consciente de su labor misionera.

Entretanto, el motivo de la demonizacion se establecié ya en la
politica exterior durante la guerra por la independencia, motivo re-
presentado en la persona del rey de Inglaterra, George III, quien fue
declarado como agente del Anticristo (Fuller 1995, 68ss.). La demo-
nizacioén del enemigo politico tiene una larga historia, en la cual el
esquema basico dualista ha demostrado ser transformable de muchas
maneras. En una situacion social en la que no entran en cuestion las
iglesias estatales, el dualismo ejerce atn otra funcion especial: al in-
terpretar las relaciones exteriores como una lucha entre el diablo y
Dios, los actores religiosos se posicionan a si mismos como legitimos
representantes de toda la nacion correspondiente. De una manera si-
milar, el predicador de avivamiento y multimillonario Billy Sunday
quiso estilizarse como representante religioso de la nacion, cuando
abogo por la participacion de EE.UU. en la Primera Guerra Mundial.
También funcionaron de manera semejante las estrategias de legiti-
macion de la derecha religiosa para avalar las acciones de los servi-
cios secretos estadounidenses en Centroamérica durante el gobierno
de Ronald Reagan y la guerra en Irak de George W. Bush.

(Tales acciones no violan el principio de separacion entre el Es-
tado y la Iglesia prescrito en la Constitucion? En primer lugar: la
Constitucion de EE.UU. no es ni laicista ni puritana en su totalidad.
El preambulo se basa simplemente en la teoria de tratado (United Sta-
tes Senate 1791). En el afio en que la Constitucion entrd en vigor
(1789), en su discurso inaugural como presidente, George Washing-
ton le dio a la Constitucion, respectivamente al gobierno que regiria
bajo ella, un resplandor ligero de eternidad, reservado como es el es-
tilo deista; si se quiere, una religiosidad deista /ight. Segin Washing-
ton, no seria conveniente abstenerse de hacer peticiones fervientes al
”Ser Todopoderoso” que “rige las leyes del universo” y que preside
el “Consejo de las Naciones”. Mucho mas que cualquier otra nacioén
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en el mundo los EE.UU. tendrian el deber de “conocer y adorar esa
mano invisible que conduce todos los asuntos humanos”. Cada paso
que el pais habia dado para llegar a ser una nacién independiente,
parecia haber sido distinguido por la sefial de una intervencion de la
providencia (National Archives and Records Administration 1789).
De esta manera, el primer presidente establecio, por decirlo asi, el
estandar minimo de religiosidad para gobernar. Un Ser Todopode-
roso que rige el universo y las naciones y como con una mano invisi-
ble providencial dirige los destinos politicos: esto es lo minimo que
deberia de haber en términos de religion civil.!” Frente a esta apertura
y a la influencia creciente de las iglesias establecidas de la Costa Este,
parecia aconsejable aclarar la relacion entre Estado y Religion. La
primera enmienda constitucional (1791) tenia como meta conseguir
esta clarificacion. Sin embargo no establece una laicidad estricta del
Estado en el sentido francés, que protege al Estado y, hasta cierto
punto, a la vida publica con respecto a la influencia de los activistas
religiosos. Por el contrario, la enmienda prohibe solamente la crea-
cion de una iglesia estatal y protege la practica libre de la religion de
la intromision del Estado.?® La clatisula adicional declara que el Con-
greso “no podra aprobar ninguna ley con respecto al establecimiento
de una religion y no prohibira la practica libre de ella” (United States
Senate 1791). Empero no dice nada sobre la intromision contraria, es
decir, de parte de los actores religiosos en asuntos estatales. Sin em-
bargo, en 1802, Thomas Jefferson interpretd la Primera Enmienda
como un “muro de separacion entre el Estado y la Iglesia” (Jefferson
1998 [1802]), con el interés puesto en evitar la injerencia de las igle-
sias establecidas (coloniales) en las cuestiones politicas. Esta formula
que reproduce las tensiones entre los activistas religiosos y los deis-
tas, caracteriza el debate publico mucho mas que la enmienda en si
misma. Aun en la actualidad provoca una fuerte controversia entre el

9 cr. Respecto a religion civil en los EE.UU., la obra clasica de Robert Bellah 1967.

20 L a libertad de practicar cualquier religion sin restricciones estatales se establecid
por primera vez en la colonia de Maryland en 1634 por iniciativa del catdlico
Lord Baltimore, quien puede considerarse como precursor de la Primera En-
mienda.
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laicismo universalista y la derecha religiosa, que siguiendo la tradi-
cion puritana quiere instaurar una “nacion cristiana”. Ya las campa-
flas religiosas de miedo contra Jefferson (cf. Fea 2018, 13ss, 75ss.)
permiten reconocer que, desde sus comienzos, el programa liberal de
separacion de la Iglesia y el Estado fue atacado por los partidarios
religiosos de una nacidn cristiana. Sentencias judiciales posteriores
(p.€j. 1947 Everson vs. Board of Education) y la Enmienda Johnson
(1954) confirman, no obstante, la interpretacion de Jefferson. La
prohibicion a las organizaciones religiosas de realizar propaganda po-
litica, establecida en la Enmienda de Johnson, explica por qué en las
campafas de evangelizacion antes de las elecciones no se habla de
“republicano”, sino de “rojo”; y “rojo” se dice claramente. Resu-
miendo: Es precisamente la separacion entre el Estado y la Iglesia,
establecida constitucionalmente, la que ha conducido a una fuerte y
constante reescenificacion de la religion en el discurso social y poli-
tico (Noll 2008, 28 s.).2!

No obstante, a diferencia de muchas naciones europeas y latinoa-
mericanas, hay que poner en claro que la posicioén no puritana no sig-
nifica que sea antirreligiosa. Ya en el mencionado discurso inaugural
de George Washington, el primer presidente entiende el perfeccio-
nismo, la aspiracioén del pueblo de EE.UU. a “libertad, paz y felici-
dad”, como una bendicién de la Divina Providencia. También el ex-
cepcionalismo aparece de manera implicita con su referencia a que
ningun pueblo puede estar mas obligado que los EE.UU. a reconocer
y adorar la mano invisible de la providencia.

Con respecto a los entrelazamientos entre los EE.UU. y América
Latina es precisamente la orientacion deista-religiosa de los supues-
tos politicos seculares la que muestra una coincidencia parcial entre
sus disposiciones y las de los puritanos. De esta manera, siguiendo a
Robert Bellah, se podria hablar de una religion civil deista-cristiana
generalizada. La religiosidad puritana, de antafio y de hoy en dia, re-
toma aspectos determinados de la religion civil y los radicaliza. El
excepcionalismo y las obligaciones que conlleva para con los menos

21 De manera similar Pritorius 2003, 61s.
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afortunados — por ejemplo, la gente al sur del Rio Grande — ya no se
encuentran solamente en una vaga providencia, sino que se cimentan
en un Dios que legisla y castiga y que se encuentra en una lucha con-
tra Satanas. A través de esta homologia de los habitis, el mito cris-
tiano de la fundacion de los EE.UU., junto con su obligacion de llevar
la “Luz de los Pueblos™ a otros pueblos y naciones fue convirtiendo
con el tiempo en un operador altamente eficaz en el campo politico,
que también produce homologias entre la expansion politica, militar,
economica y religioso-misionera.

Perfeccionismo y expansion: la primera mitad del siglo XIX

En la primera mitad del siglo XIX hasta la Guerra Civil (1861-
1865) existe un amplio consenso sobre el proyecto utopico del mo-
dernismo estadounidense: la creacion de la Nueva Jerusalén en el te-
rritorio de la nacion por medio de la conversion a un cristianismo
vivido conscientemente y por el mejoramiento moral. La idea meto-
dista de la mejora individual y social a través de la actuacion moral
se unio a la expectativa postmilenarista de un reino de mil afios en la
tierra. Esta posicion era compartida en forma moderada por la mayo-
ria de las iglesias participantes del Congreso de Panama, como ya lo
hemos visto. Pero estas iglesias distaban de ser todas las que partici-
paban activamente en la mision en Latinoamérica. La disputa en torno
a la comprension de la Biblia en el protestantismo estadounidense
condujo al surgimiento del evangelicalismo en oposicion a las igle-
sias mainline.

La diferencia entre la comprension literal de la Biblia como un
codigo de leyes y como un documento histdrico — pero que también
asi representa todavia la palabra de Dios (las ambivalencias corres-
pondientes pueden reconocerse en los documentos del Congreso de
Panamd) — se entiende a partir de la situacion social de los actores.
Las comunidades bautistas y metodistas de los asentamientos fronte-
rizos no disponian de personas con formacion teoldgica y los peque-
flos asentamientos rara vez contaban con instituciones juridicas. Es
asi entonces que las leyes tenian que ser aplicadas por aquellos que
sabian leer el inico documento legal que existia y que por lo menos



48 Las ‘sectas’ protestantes y el espiritu del (anti-) imperialismo

estaba disponible en la iglesia: la Biblia. La Biblia creaba el orden
publico, el sentido comiin comunitario y la autonomia local. Como
instancia legal tenia que ser interpretada literalmente y reclamar su
validez publica. Esto era de vital importancia para las comunidades
de colonos. Como lo destaca Huntington, crear una ley oscilaba entre
el derecho, la moral y la religion, e incluso la razén de Estado tenia
que ser legitimada moral y religiosamente (Huntington 1982, 241 s.).
Por el contrario, en la Costa del Este, los tedlogos de las iglesias pro-
testantes ya establecidas (presbiterianos, episcopales, congregaciona-
listas y algunos metodistas) de la burguesia urbana adoptaron una in-
terpretacion historica de la Biblia, influida por Europa. En la zona
rural del los EE.UU., esta posicion solo podia percibirse como un
atentado al orden publico y, en ultima instancia, a la Palabra de Dios
y a Dios mismo. Sin embargo, la division se produjo plenamente solo
en la segunda mitad del siglo XIX, sobre todo por el desarrollo del
fundamentalismo biblico y de las sociedades misioneras evangelical-
conservadoras independientes. La diferencia que resultd aqui es rele-
vante hasta la actualidad para el entrelazamiento entre la mision es-
tadounidense y los conversos latinoamericanos.

Un segundo desarrollo religioso-cultural de gran importancia es
el perfeccionismo, que sobre todo fue impulsado por el Segundo Gran
Avivamiento metodista (entre 1837 y 1838, Charles Finney, Henry
W. Beecher, Richard Allen). A los metodistas les preocupaba la san-
tificacion, que se muestra en la actuacion moral y contribuye a un
perfeccionamiento individual y colectivo. Esta idea se fundi6 con el
tiempo con la de los Padres Constitucionales acerca de la “busqueda
de la felicidad” (pursuit of happiness) y se convirtio en la idea de un
perfeccionamiento civilizador. De este modo, incluso el habitus de la
aspiracion llega a ser un bien cultural, como requisito previo para el
mandamiento de reinventarse a si mismo una y otra vez y, con ello
también, de una fuerte expresion de apertura hacia el futuro. Ya no
existe una ética social metodista por la que hay que luchar, sino puede
ser cualquier objetivo, en especial, la “bisqueda de la suerte” indivi-
dual. La tradicion religiosa fortalece desde entonces la idea del suefio
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americano y se adelanta ya con su teleologia religioso-social al desa-
rrollo de la teoria de la evolucion de Darwin hacia el darwinismo so-
cial de 1a Edad de Oro en los afios 80 del siglo XIX. El afan religioso
de conseguir la prosperidad econoémica tiene su origen aqui. En esta
fase, van de la mano el optimismo social y la confianza en si mismo
lograda a través de la religion.

En consecuencia, la religiosidad de avivamiento — en oposicion
a la doctrina calvinista de la eleccion — sostiene que cada ser humano
es responsable de su salvacion. Este voluntarismo religioso argu-
menta que cada persona elige su salvacion y se preocupa de no per-
derla, o la rechaza. Cada cual es “artifice de su salvacion”. El éxito o
el fracaso, en todo caso, es responsabilidad de cada uno. La idea de
salvacion se traduce en la voluntad de desempeifio individualista, que
encaja sin fisuras en la organizacién economica del individualismo
posesivo. La justificacion de las posesiones a partir del esfuerzo exi-
toso acompafia esta transformacion implicitamente. A la inversa
quiere decir: quien es pobre es que no se ha esforzado de manera su-
ficiente.

Sin embargo, el giro voluntarista por medio de la teologia de avi-
vamiento no significd que la tradicion objetivista del calvinismo (ser
elegido por Dios, el pacto especial con los EE.UU., la orientacion
legalista) se hubiese vuelto completamente obsoleta. Ambos habitiis
religiosos pueden fusionarse facilmente, si la teologia federal (cove-
nant theology) y el excepcionalismo se comprenden como marco de
los esfuerzos de los individuos. Con esto, el motivo del perfecciona-
miento también tiene efectos en la relacion exterior.

Excepcionalismo, politica exterior y mision

Con el término de “relacion exterior” nos referimos, en un prin-
cipio, al interés en la expansion de los limites de colonizacion en el
oeste. En la literatura, a menudo, se habla de la conexion entre excep-
cionalismo, teologia del pacto, milenarismo, doctrina Monroe, des-
tino manifiesto y panamericanismo. Y con toda razén. La disyuntiva
esbozada por Huntington (1982, 40ss.) entre cruzada y aislamiento se
encuentra representada en la tension entre el aislacionismo (“no tener
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alianzas de entrelazamiento [entangling alliances] con nadie”, Jeffer-
son 2006) y el desarrollo factico, iniciado por Madison, hacia la doc-
trina Monroe. El Otro extrafio, o puede ser indiferente, o ser conside-
rado de una manera casi histérica como el cuestionamiento de la pro-
pia identidad y existencia, o también como confirmacion de la propia
conciencia de mision. Asi lo propio se transfigura: la religion cris-
tiana como elemento de un proyecto utdopico de la modernidad. La
doctrina Monroe (1823), formulada justamente en el periodo de las
luchas por la independencia en América Latina y luego de una serie
de intervenciones armadas en los territorios de las colonias de Es-
pafia, es ambivalente desde un principio. Es una doctrina para prote-
gerse contra la intromision colonialistay, a la vez, es la reivindicacion
de la hegemonia hemisférica de los EE.UU. En la politica se asocio
rapidamente con el motivo del Destino Manifiesto, del “destino evi-
dente” de los EE.UU., determinado por la providencia, de tomar po-
sesion de todo el continente. En este sentido, el presidente James K.
Polk utilizo en 1845 esta doctrina de manera ofensiva para legitimar
la guerra contra México, y, mas tarde, los misioneros repartieron bi-
blias en los territorios mexicanos anexados.?

La “Nueva Jerusalén”, segiin Marcia Pally (2008), madura en
una nacidén que ha experimentado que la violencia, la libertad y la
bendicion de Dios estan en una relacion reciproca positiva.

Para posicionar a las iglesias protestantes en el marco de estos
desarrollos, el tedlogo calvinista Lyman Beecher ide6 en su tratado
ampliamente difundido 4 Plea for the West (“Un clamor por el
oeste”, Beecher 1835, es decir, casi una década antes de la anexion
de la mitad del territorio de México), una estrategia de expansion, en
la cual asocia la mision universal protestante con la propagacion del
modelo estadounidense de “libertad” (Liberty). El triunfo de la mi-
sidn protestante se equipara con la difusion de la civilizacion de la
libertad por orden de la Divina Providencia. “Pero si esta nacion en
la Providencia de Dios esta destinada a liderar en el camino hacia la

22 También la compra de Louisiana en 1803 y el resultado de la Guerra con Cuba,
etc., fueron apreciados como actos de la Divina Providencia.
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emancipacion moral y politica del mundo, ha llegado la hora de que
entienda su alta vocacion y se prepare para la obra” (Beecher 1835,
11). Beecher ya amplia su mirada a Latinoamérica donde, segtin ¢él,
era necesario eliminar las fuerzas de la supersticion en contra del des-
potismo del clero catélico (Beecher, 1835, 117s.).

Mientras Beecher escribia, en América Latina tenian lugar las
guerras por la independencia y el ascenso de los liberales al poder; en
tanto que en los EE.UU., ya desde 1810, trabajaba el calvinista Ame-
rican Board of Commissioners for Foreign Missions (ABCFM, Junta
Estadounidense de Comisionados para Misiones al Exterior). Un as-
pecto del trabajo de la ABCFM con los Native Americans es intere-
sante para la cuestion de los entrelazamientos y aparece también con
frecuencia entre los misioneros estadounidenses en Latinoamérica
durante las décadas de 1970 y 1980.2° El trabajo de los misioneros
con los grupos indigenas los condujo a que se pusieran en contra de
las politicas de desplazamiento y expulsion en contra de estos (como
por ejemplo contra la Ley del Traslado Forzoso de los Indios de 1830
— Indian Removal Act). Es decir, se puede producir una identificacion
con los afectados y una inversion de la funcion. Esta logica es incluso
deseada en el trabajo religioso moderno de cooperacion, por ejemplo,
por parte de los Ministerios Globales de EE. UU (Global Ministries,
USA).

En el transcurso del siglo XIX hasta 1916, la mayoria de las igle-
sias historicas protestantes fundaron sociedades misioneras confesio-
nales, que comenzaron su trabajo ya en la primera mitad del siglo
XIX.2* Una nueva forma de organizacion, que nace del movimiento
del avivamiento evangelical, se desarrolla un poco mas tarde, en la
segunda mitad del mismo siglo. Surgen organizaciones segun el mo-
delo de las sociedades comerciales, orientadas en determinados te-
mas; o sea, practicamente son organizaciones no gubernamentales

23 Ross und Gloria Kinsler, Irene und Robert Foulkes, John und Irene Stam y otros.

241825, Presbyterian Church USA en Argentina; 1824 en Colombia y 1827 en Mé-
xico, siguiendo una invitacion de los liberales.
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(ONG): Young Men's Christian Association (1844), Student Volun-
teer Movement (1886), Central America Mission (1890), Latin Ame-
rica Mission (1921), y en el transcurso del siglo XX casi un numero
dificil de abarcar. El posicionamiento de la mayoria de estas nuevas
organizaciones no es tan cuidadoso como el de los misioneros en Pa-
nama. Prien (1985, 764) cita a la Conferencia de la Mision de Nueva
York, 1913, que declara que si las iglesias en los paises de mision son
0 no cristianos, no tiene ninguna importancia. Lo que si tiene relieve
es que “a millones y millones de sus habitantes se hallan practica-
mente privados de la palabra de Dios y no saben siquiera qué es el
Evangelio”.

Y para que una organizacion no ligada a iglesias pueda llevar el
evangelio a los no creyentes, se necesita dinero. El Laymen s Missio-
nary Movement (1906, Movimiento Misionero Laico, Speer y Mott
pertenecen a €l) es uno de los muchos ejemplos de la institucionali-
zacion y profesionalizacion con modernas técnicas empresariales
(Rosenberg 1999, 32s.). Una de estas técnicas para la captacion de
recursos era el levantamiento de fondos, el llamado Fundraising, que
tenia una enorme importancia en la orientacion del contenido de las
organizaciones. Mientras mas terrible se presentaba la situacion de
los seres humanos bajo el gobierno de la pobreza, la violencia, el au-
todesprecio, la estupidez, el retraso, etc., mucho mejor podia presen-
tarse a los donantes como salvadores, conocedores, capaces y como
representantes superiores de la especie para obtener asi mayores can-
tidades de dinero. Un ejemplo legendario es el “Espectaculo de la os-
curidad y la luz” (Cambridge Tribune1911), presentado al margen de
una exposicion misionera en Boston, en 1911. Nativos, esquimales y
africanos experimentan alli, en su oscuridad, el mensaje de la luz en-
tregado por los misioneros. La brutal construccion de otredad (othe-
ring) y la degradacion de los destinatarios de los misioneros pueden
utilizarse muy bien como técnica de financiacion, porque el racismo
ni siquiera habia sido superado entre los seguidores del Evangelio
Social. Josiah Strong (1847-1916) fue uno de los fundadores del
Evangelio Social y, al mismo tiempo, un racista de tomo y lomo. En
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su libro Expansion® desarrolla, sobre la base de una diatriba sobre la
economia y el dominio mundial de los EE.UU., una astuta teoria en
torno a la libertad e independencia de los pueblos en vias de desarro-
llo, en este caso, Filipinas. Libertad verdadera significa vivir bajo la
correcta ley estadounidense; independencia, por el contrario, signi-
fica permanecer en el retraso, etc. Un misionero citado por Rosenberg
(1999 43s.) ve incluso una funcion eficaz de la cristianizacion en la
expansion, pues “todavia ciega e indignamente, pero luego bajo Dios,
segura y constantemente, las naciones cristianas estan subyugando al
mundo para liberar a la humanidad”.

Reflexiones de eficiencia econdmica hicieron que los recaudado-
res de fondos buscaran donantes solventes, los cuales solian traer al
juego religioso, de manera similar a Strong, sus propias ideas condi-
cionadas por la economia. De manera inversa, los misioneros protes-
tantes en el transcurso del siglo se fueron dando cuenta de que los
centros de comercio eran utiles para sus propositos. Y los comercian-
tes e inversionistas también advirtieron que las actividades misione-
ras, de una u otra forma, constituian un contexto 1til para sus activi-
dades, por ejemplo, en las ciudades portuarias. Algo similar puede
haber sido el caso de los militares. En todo caso, la YMCA crecio
después de 1898 sobre todo en Cuba y las Filipinas (Rosenberg 1999,
31). Samuel Capen del Laymen’s Missionary Movement es citado con
la opinion de que un pagano, cuando se ha convertido, también desea
tener ropa cristiana, asi como también mobiliario y herramientas cris-
tianas y “otras cosas que distingan la civilizacion cristiana de la vida
estrecha y degradada de los paganos” (Rosenberg 1999, 32). Enton-

25 Asi Rosenberg (1999, 44). Cf. Strong 1900, 284 ss. Strong desarrolla aqui una
teoria de legitimacion de la hegemonia mundial de los EE.UU. fundada en una
supremacia econoémica y racista. El capitalismo desarrollado necesita mercados
extranjeros (72 ss.) y las regiones contempladas son, entre otras, el Canal de
Panama y el Mar Mediterraneo “anglosajon”. La “aldea mundial” (214) necesita
una nueva politica y ética, una policia mundial que sepa ejercer una violencia
bien intencionada, asi como también, claridad en la distincion entre libertad e
independencia.
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ces, existe una identidad de intereses objetiva, percibida subjetiva-
mente entre el quehacer de los misioneros y el de los comerciantes en
la cristianizacion del mundo, en la cual el interés de los comerciantes
es la ganancia y el de los misioneros la propagacion de su fe, y esto
significa también, su posicion en el campo religioso.

En Latinoamérica, la Iglesia Catolica era la principal opositora
de la mision protestante. En casa, en los EE.UU., los protestantes te-
nian que vérselas desde la época colonial, por ejemplo, en la guerra
“French and Indian War” (1754—1763) con franceses catdlicos y, mas
o menos a partir de 1812, con los migrantes de Irlanda y Alemania,
grandes bebedores de cerveza, pero no con un poder hegemonico. Sin
embargo, Lyman Beecher (1835, 61ss.), asi como las comisiones del
Congreso de Panama, critican el sistema catolico como “adverso a la
libertad”, aunque individualmente, los catdlicos no deberian ser te-
midos o discriminados en razon de su creencia. Pero los papistas han
caido como “saltamontes ... de las colinas y llanuras de Europa” a los
“verdes pastizales” de los EE.UU. Por eso, para que los catolicos no
sean conducidos al “altar de los demonios”, tienen que ser converti-
dos (Beecher 1835, 78).

Guerra civil, la cuestion de las clases y la religion:
segunda mitad del siglo XIX

La Guerra Civil por la cuestion de la esclavitud y, en tltima ins-
tancia, también por el predominio de uno de los dos sistemas econo-
micos, el patriarcal rural o el capitalista urbano, asi como sus conse-
cuencias, dividieron profundamente no solo el siglo XIX, sino tam-
bién a toda la poblacion de EE.UU. El historiador Mark Noll (2008,
1) sostiene que la raza y la religién en conjunto pertenecen a los fac-
tores de mayor influencia politica en los EE.UU. Este racismo tras-
pasa también la teoria y planificacion de la mision. En cambio, en
América Latina tiene en todo caso un papel secundario. Las iglesias
negras son muy importantes para el protestantismo estadounidense,
pero no para la mision, porque contrariamente al protestantismo
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blanco, nunca han visto razones para una expansion civilizadora. En-
tonces, nos ocuparemos solo de los aspectos directamente importan-
tes para el entrelazamiento.

La cuestion social y el milenio

Muy importante para el entrelazamiento de los diferentes tipos
de mision con actores latinoamericanos es el surgimiento de dos con-
cepciones religiosas del tiempo muy diferentes que reflejan la divi-
sion social causada por la industrializacion en la Edad Dorada, jno de
oro, sino enchapada en oro! La antigua idea de construir un Reino
nacional de Dios en la tierra mediante el perfeccionamiento moral
depende de un margen de accion que permita la iniciacion de las ac-
ciones correspondientes. Sin embargo, estos planes “postmilenaris-
tas” fueron frustrados por la Guerra Civil. Bajo las condiciones de la
industrializacion, la idea de un perfeccionamiento terrenal solo entra
en consideracion para las clases altas y se puede unir muy bien con el
evolucionismo secular e, incluso, con el darwinismo social. No obs-
tante, de esta linea tradicional se desarrolla el llamado Evangelio So-
cial, que esta presente en la programatica del Congreso de Panama,
cuya linea mas influyente esta representada por el comprometido teo-
logo bautista Walter Rauschenbusch (1861-1918), quien estaba a fa-
vor de cambios estructurales, sobre todo en relacion con el capita-
lismo, militarismo e individualismo. De acuerdo a este tedlogo, el
Reino de Dios no deberia construirse del todo, sino solo deberia ha-
cerse, en parte, tangible. En la actualidad esta posicion es compartida,
entre otros, por los evangelicales de izquierda en EE.UU. y América
Latina.

Sin embargo, el proletariado y atin mas los trabajadores informa-
les tienen en su situacion pocas perspectivas de accion. La antigua
idea del tiempo ya no correspondia a sus condiciones de vida. La so-
lucion vino de los predicadores conservadores del avivamiento — en-
tre otros, Cyrus Scofield y Dwight Moody — que argumentan que “en
realidad” todo avanza hacia el fin del mundo y empeorara cada vez
mas hasta que el Sefor lleve a los verdaderos creyentes al cielo y
entonces El mismo abrira las puertas del Reino milenario. De esta
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manera, la construccion del Reino de Dios ya esta fuera de la compe-
tencia humana, ya no es mas un proyecto nacional, aunque la conver-
sion a la fe correcta es mas importante que nunca. En este premilena-
rismo se encuentra, desde el cambio de siglo, el germen de la activi-
dad dirigida a la conversion y creacion de iglesias de las “misiones
de fe” evangelicales que muestran poco interés en los cambios civili-
zadores. Los predicadores premilenaristas — al igual que los sindica-
tos — retoman los abusos sociales que sufre el proletariado, pero dan
respuestas “mas americanas”; en todo caso, respuestas que no conlle-
van perspectivas de cambios estructurales. La persona tiene que de-
cidirse por Cristo y superar la crisis mediante la autodisciplina y la
actividad religiosa. En otras palabras, esto compensa la marginalidad
social por medio de la actuacion religiosa. Ademas, las organizacio-
nes ofrecen ayudas caritativas. En América Latina, también, las sim-
ples posiciones evangelicales, orientadas al entorno inmediato y jus-
tificadas autoritariamente en un verso biblico encuentran resonancia
en la clase baja. Las nuevas “misiones de fe”” evangelicales estuvieron
representadas solo en parte en el Congreso de Panama.

2.3 Perfeccionamiento de los puritanos: emocion, carisma y
poder

Movimiento pentecostal

El movimiento pentecostal no estuvo en absoluto representado en el
Congreso de Panama. Este movimiento religioso de las clases bajas
de negros y blancos se separo, a principios del siglo XX, de la estan-
cada disputa fundamentalista cultivando las practicas extaticas del
movimiento de santidad evangelical y dandoles un nombre: derrama-
miento del Espiritu Santo el dia de Pentecostés. El “movimiento pen-
tecostal” fundd su primera comunidad oficial (Azusa St., Los Ange-
les) en 1906 liderado por el predicador afroamericano William Sey-
mour. Se extendio muy rapidamente entre la poblacion marginada de
blancos y negros y también directamente a México, a través del pe-
quefio transito fronterizo de migrantes. EI mérito especial del movi-
miento fue la legitimacion carismatica “desde abajo”, que prometia
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autoridad divina, incluso a los analfabetos, y que se reconocia por una
forma de hablar extatica (la glosolalia). Ademas, al poner énfasis en
la sanacion milagrosa recogié una importante demanda religiosa de
los marginados. La comunidad de Azusa St. se dividié después de
pocos afios a causa de problemas raciales en una congregacion blanca
y una negra. (Se dice que los blancos se llevaron los fondos de la
iglesia.) El movimiento pentecostal negro que surgio de alli no prac-
ticaba ningln tipo de mision exterior, incluso, hoy en dia solo en pe-
quefia medida. El movimiento pentecostal blanco®® — en especial, las
grandes Asambleas de Dios — pronto eché mano al principio funda-
mentalista de las Escrituras, se esforzo por alcanzar una organizacion
jerarquica y empez6 con la mision exterior, utilizando rapidamente el
recurso de la radiodifusion. También el movimiento adopt6 el modelo
de las empresas religiosas independientes?’ para desarrollar su labor
misionera. Los misioneros legitimados carismatica (es decir, a través
del reconocimiento de la afirmacion de haber recibido la revelacion
divina) y legalmente (mediante estudios y certificacion) se interesa-
ban unicamente por la mision de conversion, la celebracion de servi-
cios religiosos extaticos y la ampliacion de sus congregaciones. En
los EE.UU. el movimiento pentecostal blanco se volvio rutinario, se
acerco a la clase media baja y cada vez mas empez6 a parecerse a los
evangelicales. Los impulsos religiosos extaticos tienen mucho mayor
efecto en América Latina.

Movimiento Neopentecostal

Un hecho decisivo para la actualidad sucede en la década de 1950
con la fundacion de la Full Gospel Businessmens Fellowship Inter-

26 Sobre todo: Assemblies of God (1914), 1a Church of the Foursquare Gospel (desde
1923), la Pentecostal Church of God of America (1919), la Church of God,
Cleveland (cerca de 1907), la Church of God of Prophecy (1923) y la Pentecos-
tal Church of Christ (1917). En 1948 fue creada la hermandad Pentecostal Fe-
llowship of North America como organizacion paraguas.

27p, ej. Jimmy Swaggart, Oral Roberts, T.L. Osborne y Manuel “Yiye” Avila (Puerto
Rico).
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national (FGBMFI) — Fraternidad Internacional de Hombres de Ne-
gocios del Evangelio Completo, FINHEC) — por el millonario Demos
Shakarian. La organizacion logro rapidamente dar el salto a la clase
alta y la clase media alta con numerosos politicos, industriales y mi-
litares entre sus miembros. A comienzos de la década de 1960, la
nueva tendencia junto con el llamado movimiento carismatico se am-
plié hacia el protestantismo historico y, finalmente, en la década de
1980, con la llamada “Tercera Ola” a las iglesias evangelicales. De
forma paralela, del pentecostalismo con Kenneth Hagin y el matri-
monio Copeland surgieron predicadores de “Salud y Riqueza”
(Health and Wealth) con gigantescas empresas de entretenimiento re-
ligioso. Su mensaje es perfectamente compatible con el del esote-
rismo del siglo XIX (Phineas Quimby) y su actualizaciéon mediante
el “pensamiento positivo” en la industria motivacional de la década
de 1950 (Norman Vincent Peale, el pastor del joven Trump y amigo
personal de Richard Nixon).

El movimiento se ha organizado mucho menos en concordancia
con el modelo de las iglesias tradicionales, sino mas bien, como la
clientela de predicadores famosos. Entre muchos otros, se pueden
nombrar en la década de 1980 — cada uno con su canal de television
propio — , a Pat Robertson (Christian Broadcasting Network, CBN),
Jim Bakker (Praise The Lord, PTL) y Paul Crouch (Trinity Broad-
casting Network, TBN), quienes también participan activamente en
la derecha religiosa. En la década de 1970 se formaron ademds mo-
vimientos autoritarios y teocraticos en torno a la doctrina del domi-
nio, del reconstruccionismo con el programa de dar rango constitu-
cional a la ley del Antiguo Testamento y de la doctrina autoritaria del
discipulado.

Actualmente se ubican en esa tradicion especialmente las nuevas
empresas de la prosperidad (por ejemplo, la elegante Paula White con
acceso directo a Donald Trump) y los postmodernos y casuales caris-
maticos de la Independent Network Charismatics (INC., Carismati-
cos Interconectados Independientes) en la easy going California. Lo
decisivo es que este nuevo movimiento se orienta a la demandas reli-
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giosas de la moderna clase media alta y a la clase alta. Unen la legi-
timacion carismatica de sus propias posiciones y estrategias con la
capacidad de accion social y politica de las clases sociales privilegia-
das y la canalizan en apoyo de la derecha religiosa.

Todos estos actores de ninguna manera estan perdidos para la
causa puritana. Muy por el contrario. Ya que con los medios mas mo-
dernos y un alto grado de competencia manipuladora difunden las
prioridades puritanas centrales e, incluso, van todavia mas alla: el Es-
tado teocratico, el excepcionalismo, la expansion en interés del “do-
minio”, el motivo de la demonizacion como “guerra espiritual” y el
bienestar en la forma capitalista de la prosperidad individual; por su-
puesto que todo esto en el modo neoliberal del Partido Republicano.

Max Weber ha comprobado un parentesco entre el calvinismo
radical de las colonias de la Nueva Inglaterra y el Islam radicalizado.
El “aristocratismo de la salvacion” de ambos obliga a los respectivos
creyentes a “dominar el mundo del pecado para la gloria” de Dios y
a dar a luz la figura del “luchador por la fe”” que lleva la guerra santa
y justa (Weber 1983c, 448; de manera semejante también en otros
lugares). La cuestion es: qué es lo que queda y qué es lo que hasta
puede ser reforzado, cuando se produce el entrelazamiento con la
practica protestante en América Latina.






3. Entrelazamiento de las disposiciones religiosas

Este entrelazamiento se realiza bajo condiciones que la preceden. Por
eso, es importante comprender las diferencias entre las regiones y los
actores que participan en €él. Sobre esta base podemos conseguir una
vision general de los operadores mas importantes que toman parte en
este proceso de entrelazamiento y los cambios que se producen en
ellos en razon de esta interrelacion. Dado que nuestro interés, a causa
de la facticidad historica, se centra prioritariamente en la dindmica de
entrelazamiento desde los EE.UU. hacia Latinoamérica y ya nos he-
mos dedicado a los EE.UU., empezaremos con una breve reflexion
sobre las condiciones de América Latina. Luego retomaremos las dis-
posiciones religiosas del protestantismo misionero estadounidense y
esbozaremos sus transformaciones a través del proceso de interrela-
cion.

3.1 Condiciones del entrelazamiento religioso

En los EE.UU., como hemos visto, el protestantismo tuvo un papel
decisivo en la colonizacion y representaba la razén de ser del nuevo
Estado: la Nueva Jerusalén, la Ciudad sobre la Colina. El protestan-
tismo puritano era el simbolo exitoso de la liberacion del poder colo-
nial y de una revolucion perfecta, de modo que los protestantes con-
servadores hoy en dia todavia suefian con una reforma del sistema
politico como un retorno al estado original de una “nacion cristiana”
de los blancos. La division étnica (“racial” como se dice alld) es un
punto central. En cambio, en América Latina, la Iglesia Catdlica ha
sido tradicionalmente el poder hegemonico religioso y social. El pro-
testantismo fue primeramente un intruso subalterno, que solo en el
transcurso del tiempo ha podido ocupar una posicion relativamente
fuerte; esto, sin embargo, por el precio de una serie de transformacio-
nes que tuvieron lugar por su entrelazamiento con la realidad latinoa-
mericana.
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Hacienda

En América Latina, la Iglesia Catolica tiene un papel similar al
del protestantismo en los EE.UU. No obstante, lo cumple de manera
diferente. En relacion con las potencias coloniales europeas y premo-
dernas estabiliz6 una estructura social jerarquica orientada por el sis-
tema de estamentos a través de una estructura organizativa igual-
mente jerarquica y una practica religiosa ritualista. La hacienda, su
jerarquia, sus relaciones corporativas de responsabilidad, su protec-
cion religiosa mediante una legitimacion directa de la Iglesia Catdlica
(cada hacienda tiene una capilla), asi como la homologia de esta es-
tructura con la estructura general de un poder social que estaba repre-
sentando pars pro toto a la sociedad colonial latinoamericana. La ha-
cienda desaparecié como institucion o, respectivamente, como dispo-
sitivo en los ultimos afios del siglo XIX, pero las disposiciones que
surgieron de ella siguieron teniendo efecto por mucho tiempo?®: la
orientacion en las jerarquias y las fuertes estructuras corporativas en
la familia; la economia; la religion y la politica; la centralidad de las
relaciones de la gran familia en vez del individualismo, tanto en la
clase alta como también en la clase baja; la impermeabilidad de los
limites de las clases para el ascenso social. En los procesos actuales
de refeudalizacion (Cf. Kaltmeier 2019), tales disposiciones estan co-
nectadas de una manera completamente nueva con la légica neolibe-
ral, surgiendo asi un autoritarismo moderno. En relacion con la poli-
tica, es preciso sefialar que en América Latina, a diferencia de los
EE.UU., el Estado fuerte es algo natural. En relacion con la religion,
la afinidad de las disposiciones de la hacienda con el catolicismo or-
ganizado jerarquicamente es evidente. En cuanto al movimiento pen-
tecostal, ya pudo comprobarse en la década de 1970 (Lalive d’Eponay

28 Kaltmeier (2016) siguiendo a Foucault, entiende la hacienda como un “disposi-
tivo”, es decir, como una unidad social distinguible que esta formada por la
institucionalidad, las practicas recurrentes y las correspondientes disposiciones
de los actores. Si se asume que el habitus puede sobrevivir cuando terminan las
estructuras que le corresponden (efecto histéresis, Bourdieu), entonces es de su-
poner que se pueden encontrar las actitudes y comportamientos de la hacienda
incluso bajo estructuras sociales que han cambiado.
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1969; 1975) que las comunidades o, respectivamente, las iglesias ha-
bian asumido en un contexto econémico capitalista, las funciones so-
ciales de la desaparecida hacienda. En Brasil, se aprecia un efecto
similar en el papel de los pastores presidentes, que dirigen sus igle-
sias como una hacienda.

Liberalismo

El segundo factor estructural es el liberalismo de los movimien-
tos independentistas. Las élites criollas, nacidas en Latinoamérica,
que deseaban el comercio con los EE.UU. e independizarse de la mo-
narquia europea, principalmente aspiraban conseguir la liberalizacion
en el sector econdmico y constituciones republicanas. Empero, el li-
beralismo econémico no descarta la dictadura como forma de go-
bierno (Guatemala), ni tampoco la posibilidad de un desarrollo social
revolucionario (México). Los liberales debilitaron la Iglesia Catolica
— en proporcion diferente segiin el pais (lo menos en Costa Rica y
Paraguay; fuertemente en México y Uruguay) — al nacionalizar los
bienes eclesiasticos, dictar constituciones laicistas y abrir el campo
religioso mediante la libertad de religion. Desde una perspectiva re-
ligiosa existe asi una afinidad con el protestantismo. De importancia
capital es la laicidad del Estado y, de esta manera, la eliminacion de
la presencia catdlica del campo politico. En América Latina, la laici-
dad fue el resultado de una lucha sangrienta para terminar con el ré-
gimen colonial y objeto de continuos y, a veces, violentos enfrenta-
mientos entre dos facciones de la clase dominante. En consecuencia,
la laicidad en América Latina era y sigue siendo una cuestion politica
mucho mas controversial que en los Estados Unidos, donde la Pri-
mera Enmienda Constitucional fue objeto de un debate politico entre
un grupo fuertemente y otro ligeramente religioso. Ademas, la sepa-
racion entre Estado e Iglesia fue constantemente socavada en el de-
bate publico; y en la actualidad, la Primera Enmienda se ha vuelto a
convertir de nuevo en objeto de conflictos a causa de los intentos fun-
damentalistas de manipulacion religiosa de la Constitucion.
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Lucha de élites

En América Latina, no obstante, el conflicto con los representan-
tes del sistema colonial no termind con el establecimiento de las re-
publicas liberales. Mas bien, la tension entre las fuerzas originaria-
mente coloniales, conservadoras y procatolicas, por un lado, y las
fuerzas originariamente anticoloniales, econdémicamente liberales y
capitalistas por el otro, continiia hasta hoy en forma de luchas entre
las diferentes facciones de las élites, como se refleja especialmente
en los sistemas bipartidistas, por ejemplo, el colombiano. Las viejas
oligarquias tienden a ser procatdlicas y a aliarse con los derechistas
catolicos tradicionalistas, como el Opus Dei, los Legionarios de
Cristo, etc. Estos son los tinicos que miran hacia atras y recuerdan la
época colonial como una época dorada. En contra estan los neolibe-
rales ascendentes y tecndcratas, antes cercanos al protestantismo his-
torico y hoy partidarios del asi llamado “evangelio de la prosperidad”,
que miran positivista y evolucionistamente hacia adelante, a menudo
hacia una “americanizacion” de la sociedad. Una y otra vez puede
verse que con la circulacion de las ¢€lites, disenada por Pareto (Pareto
1916), en la que los “zorros” combinatorios y los “leones” persisten-
tes se reemplazan entre si, también las oportunidades de que los dife-
rentes actores religiosos influyan en la politica, suben o bajan.

Izquierda evangelical

Sin embargo, esta mecanica no significa que la separacion jerar-
quica impermeable entre la parte superior e inferior de la sociedad
haya quedado terminada. Incluso hoy en dia, la estructura jerarquica
de la sociedad se muestra tercamente persistente, aunque el hecho de
haber sido bendecida por la Iglesia Catolica antes del Concilio Vati-
cano II contribuy¢ al desarrollo de movimientos de resistencia no re-
ligiosos o anticlericales desde abajo. Significativamente, en los
EE.UU. este no fue el caso. Werner Sombart (1906) sefialé a comien-
zos del siglo XX que en los EE.UU. no habia socialismo, pero que
pronto se desarrollaria. Por lo visto Sombart no habia contado con la
cooptacion de una gran parte de los trabajadores industriales en el
siglo XIX por los evangelicales. Por el contrario, en América Latina,
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movimientos y partidos socialistas y marxistas estables se desarrolla-
ron con brio anticatélico tanto en las ciudades como en el campo.
Esto tiene varios efectos en el campo religioso. El mas fuerte es pro-
bablemente la transformacion del catolicismo por influencia de la
Teologia de la Liberacion y de sus organizaciones de base. En el pro-
testantismo, desde mediados del siglo XX, existen por un lado afini-
dades con los partidos politicos de izquierda (por ejemplo, APRA en
Perti, PRD en México), presumiblemente debido a las posiciones ho-
mologas de los dos actores marginales en relacion con las clases do-
minantes y la Iglesia Catolica. Por otra parte, de la semejanza de po-
siciones surgi6 también una competencia objetiva, por ejemplo, entre
el movimiento de los trabajadores y el pentecostal en Chile (no por
ultimo, debido al tiempo que los miembros invertian en las organiza-
ciones respectivas). La estructura social rigida y la plausibilidad so-
cial de las alternativas socialistas condujeron dentro del protestan-
tismo latinoamericano a la formacion de grupos reformistas y revo-
lucionarios, como en Brasil, la Confederagcdo Evangélica do Brasil
(CEB), de base estudiantil y orientacion ecuménica, bajo la direccion
del presbiteriano Waldo César ya en 1934. Como consecuencia de
estos desarrollos, el Evangelio Social (Social Gospel) es “arrastrado
hacia la izquierda” al modo latinoamericano. Incluso la piedad de
conversion de las organizaciones evangelicales y pentecostales esta-
dounidenses fue alcanzada por este desarrollo a principios de la dé-
cada de 1970.

De todas maneras es necesario sefialar que en el protestantismo
latinoamericano — segin estudios anteriores (entre otros, Schéfer
2009) —, la transformacion politica de las creencias politicas no es tan
evidente como en el caso del protestantismo estadounidense. En los
EE.UU., esto se aprecia, en especial, en la carga politica de las ideas
apocalipticas y en la utilizacion politica de la doctrina de la guerra
espiritual. En cambio, en América Latina, el protestantismo, precisa-
mente en su variante pentecostal, esta anclado sobre todo en la vida
cotidiana. Las actividades politicas de los actores protestantes han
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empezado a ganar importancia a través de los grupos neopentecosta-
les de la clase media alta moderna, y hoy en dia se han vuelto mucho
mas agresivas.

Comparacion de valores

Cuando se trata de las diferencias entre EE.UU. y América La-
tina como condiciones para el entrelazamiento, se suele identificar al
protestantismo latinoamericano con determinados valores proyecta-
dos a los EE.UU., que supuestamente deberian ser diametralmente
opuestos a los valores latinoamericanos. En esta comparacion de va-
lores, la mayoria de las veces desde la perspectiva estadounidense,
hay un granito de verdad y un granito de ingenua autopercepcion. Por
ejemplo, se considera que los EE.UU. tienen libertad e igualdad, y
estan asociados con los principios filos6ficos de Locke, Madison y
Jefferson que, por supuesto, solo se interpretan ad bonam partem,
aunque sin duda se podria criticar la preparaciéon de Madison para la
expansion global (Cf. Williams 1980, 48ss., 59ss., 70ss.). Seymour
Lipset describe a los EE.UU. como una sociedad de agricultores li-
bres, mientras que vislumbra en América Latina una profunda de-
sigualdad a causa del contraste entre el latifundio y el minifundio.
Segun este cuadro, en América Latina se postula una forma de Estado
antidemocratica basada en la desigualdad, mientras que para los
EE.UU. se postula lo contrario.?’ En este marco, recae en la misiéon
protestante que trabaja en América Latina casi automaticamente el
papel de llevar libertad e igualdad a las naciones latinoamericanas.
En una aplicacion particularmente ingenua de la “tesis de Weber” —
como ya se ha sefialado en la introduccion — se supone que la ética
protestante (acufiacion metodista) traeria consigo a América Latina

29 Cf. Para tal fin compare las breves explicaciones de Krumwiede (2002, 26 ss.) Los
argumentos mencionados, sin embargo, ocultan el hecho de que en los Estados
Unidos el sistema politico bipartidista estd sellado plutocraticamente contra
cualquiera posibilidad de una candidatura que no se financie con grandes sumas
de dinero de la economia. Y en vista de América Latina se oculta la aplicacion
de procedimientos democraticos que han llevado a un periodo de gobiernos so-
cialdemocratas o socialistas.
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un empuje de progreso y un “mejoramiento” a las personas. Tales
suposiciones sobre el papel del protestantismo tienen su grano de ver-
dad en el hecho de que existen diferencias de habitus entre los cato-
licos tradicionales de América Latina y los protestantes de los
EE.UU. que, por supuesto, también tienen que ver con las diferentes
estructuras sociales, formas religiosas de organizacion y practicas re-
ligiosas. Empero, se equivocan porque el protestantismo estadouni-
dense no puede ser simplemente transferido — de la misma manera
que la democracy no llega con las operaciones militares de regime
change. Incluso una breve mirada al desarrollo del protestantismo en
América Latina muestra que, ya en la primera generacion, los esque-
mas del discurso de la oferta religiosa protestante pasan por un pro-
ceso de fuerte amalgamiento con los dispositivos religiosos y cultu-
rales del contexto latinoamericano y se transforman en el encuentro
con este nuevo contexto de accion. Ya una mirada retrospectiva a la
era puritana, constitutiva del protestantismo anglosajon blanco de los
EE.UU., apenas es comprensible para un protestante latinoameri-
cano, incluso para los evangelicales. ;Qué deberia mirar él o ella ha-
cia atras? ;La era colonial catdlica? ;La revolucion liberal? ;O qui-
zas, la colonia puritana en Massachusetts? De esta condicion depende
también el hecho de que la mayoria del protestantismo en Latinoa-
mérica se volvio pronto apolitico, después del periodo liberal del si-
glo XIX y se expres6 mucho mas como piedad cotidiana. Esto mismo
significa que la mirada celosa a la pureza doctrinal y el rechazo cate-
gorico de la religiosidad no protestante por parte de los puritanos no
puede transferirse simplemente de la practica estadounidense a la la-
tinoamericana. Por el contrario, la disciplina doctrinal tiende a suavi-
zarse en América Latina por el aumento de las formas carismaticas
de piedad. Esto esta representado emblematicamente mediante el jui-
cio de un pastor pentecostal latinoamericano sobre la declaracion de
un cristiano evangelical de EE.UU. en la que el Gltimo afirmaba que
la salvacion puede ser lograda unica y exclusivamente mediante la fe
en Jesucristo. El pastor latinoamericano, un pentecostal (j!) dijo sim-
plemente: “Ese hombre es un fundamentalista”.
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EE.UU.: protestantismo hegemonico

En otras palabras: Como resultado de la historia colonial inglesa,
el protestantismo puritano en EE.UU. es hegemonico y ha contri-
buido a la formacion de una religion civil. Por el contrario, en Lati-
noamérica como resultado de la historia colonial espafiola, se desa-
rrolla un catolicismo ritualista que ocupa a su vez la posicion hege-
monica. Esto significa para el protestantismo que nos interesa aqui
que, en los EE.UU., se encuentra una linea tradicional ininterrumpida
del puritanismo altamente politico y fuertemente calvinista, aun
cuando en las ultimas décadas este se ha transformado de forma neo-
pentecostal y neoliberal. En todo caso, a pesar de la Primera En-
mienda Constitucional, la intervencion de actores protestantes con ar-
gumentos religiosos en los debates politicos y en las decisiones es
considerada como normal por la opinidon publica. La tension entre el
colectivo religioso-politico y el individuo obedientemente ortodoxo
solo puede mantenerse dentro de limites suficientemente estrechos
mediante un control riguroso de la ortodoxia y la practica licita del
individuo por parte del colectivo para permitir la continuacion del
plan de vida colectivo. Frente a los comportamientos no conformis-
tas, son de particular importancia las estrategias de exclusion y la im-
posicion de duras diferencias, asi como la orientacion hacia la etnici-
dad (raza) que la acompafia. Esto se muestra claramente en las estra-
tegias del evangelicalismo blanco. En el transcurso del ultimo siglo,
el habitus religioso correspondiente caracterizo siempre mas y de ma-
nera manifiesta también el movimiento pentecostal blanco en
EE.UU., por lo cual este dificilmente fue capaz de crear una unique
selling position en relacion a la hegemonia evangelical. Ya sea pen-
tecostalismo o evangelicalismo, el protestantismo en los EE.UU. (es-
pecialmente el de los blancos) esta determinado por una logica de

“uno u otro”.3°

Ncr, para esto y en lo que sigue Vazquez y Marquart 2003, 30.
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Latinoamérica: catolicismo hegemonico

En América Latina, por el contrario, el protestantismo es prime-
ramente una opcion religiosa marginal frente a la hegemonia del ca-
tolicismo. El habitus religioso de la gran mayoria de la poblacion la-
tinoamericana, hasta la segunda mitad del siglo XX, se caracterizaba
por la devocion magico-ritualista de un catolicismo tradicional, lo
que se aprecia de manera particular en el catolicismo popular y su
amalgamiento con la religion indigena. La ldgica practica de ese ca-
tolicismo es inclusivista y jerarquica. El interés consiste en bautizar,
no importa a qué grupo étnico o social pertenezca la persona. Se trata
de extender la presencia civilizadora de un modelo de sociedad jerar-
quica al mayor numero posible de personas fisicamente presentes.
Por supuesto, una y otra vez se produce la exclusion, de manera par-
ticular frente a los indigenas rebeldes. Sin embargo, el principio de
diferenciacion de esta logica practica es la clasificacion de los actores
en una jerarquia en cuya cima se encuentra la Iglesia Catoélica y, a lo
sumo, otra representacion del poder secular, si es posible de origen
real, es decir, dependiente de la gracia de Dios. En la praxis del cato-
licismo popular hay variaciones infinitas de la devocion a los santos
y son posibles multiples afiliaciones religiosas, siempre y cuando los
individuos estén formalmente ubicados en la jerarquia. La pertenen-
cia a una etnia o raza se entiende en este contexto como un continuo,
lo cual se ve reflejado en conceptos como el de la morenidade brasi-
lefia.

Latinoamérica: protestantismo marginal

El protestantismo misionero estadounidense se encuentra asi en
un fuerte contraste con las condiciones culturales latinoamericanas.
Este es especialmente el caso del evangelicalismo y el movimiento
pentecostal. El papel del protestantismo no es hegemonico como en
los EE.UU., ni siquiera es dominante. Llegé como extranjero a una
cultura predominantemente catdlica y desempefid un papel marginal
hasta alrededor de la década de 1980. Por lo tanto, al principio no era
importante para la politica, sino que primero tuvo que luchar por con-
seguir una posicion significativa en la sociedad a través de la mision
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de conversion y un aumento cuantitativo de su membresia. Por con-
siguiente, para la mayor parte del protestantismo latinoamericano es
de importancia central hasta nuestros dias la conversion de los cato-
licos para aumentar el nimero de sus miembros. La tension que se
produce en el campo religioso entre el protestantismo y el catoli-
cismo, solo puede superarse de manera selectiva por medio de una
cooperacion relacionada con temas politicos, por ejemplo, en la lucha
por leyes de aborto restrictivas o temas de justicia social. Los protes-
tantes buscan combinar la mision de conversion y la valoracion de su
propia importancia politica afirmando que los problemas sociales se
resolverian por si mismos, si tan solo el mayor numero posible de
personas se convirtiera al protestantismo evangelical o pentecostal.
Es decir, la frontera con el entorno social se marca religiosamente a
través de la pertenencia a un grupo religioso claramente definido. Sin
embargo, recientemente esta frontera religiosa rigida ha sido suavi-
zada por dos procesos. Por una parte, el protestantismo historico
transformado ecuménicamente y, en parte, dirigido por indigenas
asume cada vez mas iniciativas de dialogo interreligioso. Y, por otra
parte, el movimiento pentecostal desarrolla — con el tiempo y en mu-
cho mayor medida que en EE.UU. — su capacidad de admitir la diver-
sidad y cultivarla. Mientras mas arraigadas estan las iglesias pente-
costales en América Latina, mucho mas se diversifican y mucho mas
a menudo se da el caso de que una misma persona practica su fe en
diferentes cultos religiosos. Una valiosa informante de nuestro colega
cientifico en Sdo Paulo estd organizada en las Asambleas de Dios,
una iglesia pentecostal, porque alli se realiza un buen trabajo comu-
nitario; pero va a la iglesia cat6lica para lograr una distancia medita-
tiva del estrés de la ciudad; y acude al pai-de-santo del candomblé,
cuando se siente seriamente enferma.

Racismo

Ya hemos identificado el racismo como un factor decisivo para
explicar los conflictos religiosos en los EE. UU, aunque también en
Latinoamérica constituye un factor importante; no obstante, en los
EE.UU. se llevo a cabo, hasta la década de 1960, una segregacion
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mucho mas brutal que en cualquier pais de América Latina con la casi
total exterminacion de la poblacion indigena asi como con la esclavi-
tud y la discriminacion institucionalizada. Ademas, la diferencia de
raza fue largamente un factor constitutivo para la pertenencia a una
iglesia (p. €j. iglesias negras) y aun sigue siendo importante. En La-
tinoamérica, a pesar del racismo, se ha desarrollado un mestizaje bio-
loégico y cultural, muy fuerte y, en parte, programatico, como es el
caso de México, Brasil y Cuba.’!' La Iglesia Catélica sigue teniendo
una jerarquia mayoritariamente blanca, pero ha desarrollado también
un trabajo pastoral integrador (pastoral indigena) y una simbologia
también integradora (Virgen de Guadalupe). En el protestantismo, la
mayoria de su membresia pertenece a la clase media y baja, casi todos
son mestizos 0 negros; solamente en algunas iglesias neopentecosta-
les se puede observar objetivamente una diferencia racial, pero de
poca importancia, si es que la tiene. Empero hay que decir que se da,
por lo menos, un racismo subliminal hacia la poblacion indigena o
afroamericana, al cual los indigenas han respondido en las tltimas
décadas con la creacion de sus propias iglesias independientes. Estas
iglesias combinan la practica religiosa generalmente con un trabajo
social y cultural; también, a menudo, con una participacion politica
en defensa de sus intereses étnicos.

Dominancia neocolonial

Una condicién marco muy importante para el protestantismo mi-
sionero, que proviene fundamentalmente de EE.UU., es la dominan-
cia neocolonial de EE.UU. sobre América Latina en casi todos los
campos de practica social, especialmente en la economia. Como con-
tinuacion de la politica hemisférica de la Doctrina Monroe y en pos
de un acceso irrestricto a materias primas, desde el siglo XIX ha ha-
bido numerosos ataques politicos y militares a Latinoamérica. Toda-
via en la ultima fase del siglo XX, esta dominancia objetiva tenia
efectos en la percepcion publica del protestantismo como un subma-
rino de los servicios secretos estadounidenses o, por lo menos, de la

31 ...por mucho eufemismo que haya detras.
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cultura de ese pais. Pero entre los protestantes latinoamericanos, re-
plicar la cultura estadounidense no es de mayor interés que en la so-
ciedad en su conjunto. La excepcion la constituyen las organizaciones
neopentecostales de la clase media alta modernizante para las cuales
los modelos estadounidenses de la autogestion, el pensamiento posi-
tivo y la carrera profesional son determinantes de la identidad. En
cambio, la mayoria de los protestantes latinoamericanos rechaza la
dominacion cultural y de otro tipo de los EE.UU., si bien en su mayor
parte tacitamente, pero a veces también elevando voces de protesta.
De particular importancia para el desarrollo del protestantismo lati-
noamericano fueron los conflictos entre los nacionales y los misione-
ros. Desde principios de la década de 1960, los lideres nacionales jo-
venes empezaron a distanciarse del control, la autoridad y la progra-
matica de los misioneros estadounidenses y, a menudo, también del
modelo cultural estadounidense; una situacion que condujo a la crea-
cion de iglesias autoctonas, frecuentemente de tradicion pentecostal
(como, por ejemplo, la Uniéon Evangélica Pentecostal Venezolana,
UEPV), que desarrollan una programatica propia, a menudo orien-
tada al compromiso social. La UEPV, a modo de ejemplo, esta for-
mada claramente por personas de la clase baja y, también esta deci-
didamente a favor de la Revolucion Bolivariana.

Identidades binarias y continuas

Finalmente, con la debida cautela, se puede establecer otra dife-
rencia entre los EE.UU. y Latinoamérica con respecto a la construc-
cion de las identidades individuales y colectivas. Es solamente una
tendencia y en ambas regiones se encuentran excepciones aunque, no
obstante, corresponde a una estructura central de la construccion de
la identidad. De alli que nos parezca util su consideracion para obte-
ner una mejor orientacion general. Vasquez y Marquardt (2003, 30)
llaman la atencion sobre una observacion de Néstor Garcia Canclini
(1999, 108ss., esp.117) acerca de la construccion de la identidad en
el contexto de la clasificacion étnica (racial). En los EE.UU., en razon
de la fuerte segregacion y la correspondiente codificacion binaria (ne-
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gro / caucasico), las identidades se perciben como “unidades autéono-
mas”’; hecho que dificulta y hasta imposibilita la negociacién sobre
gradaciones y matices. En Latinoamérica, particularmente en Brasil,
el marco cultural es ciertamente todavia jerarquico y eurocéntrico vy,
de este modo, “el sujeto preserva para si la posibilidad de distintas
afiliaciones, puede circular entre identidades y mezclarlas” (Garcia
Canclini 1999, 117) — como el caso de la creyente pentecostal de Sao
Paulo, a la vez también catolica y candombleista. De este modo, tam-
bién se pierde la referencia esencialista a un determinado grupo ét-
nico como nucleo de la cultura nacional. Esta forma abierta y variable
de formacion de la identidad corresponde a una concepcion de las
diferencias étnicas como un continuo de diferentes grados de mezcla.
Mientras que el modelo atribuido a los EE.UU. esta claramente aso-
ciado a la practica de la esclavitud, el modelo latinoamericano tiene
su contraparte en el mestizaje, lo que no significa que no tenga po-
tencial racista. Pero las identidades, o mas bien su valor en el inter-
cambio social, se renegocian repetidamente en la practica cotidiana
con el transcurso del tiempo y a través de las relaciones de poder. Por
lo tanto, estan sujetas a un cambio constante.

Si se observa la practica religiosa en el contexto del interrogante
ya planteado, se encuentran semejanzas. La presuncion de la eleccion
y la singularidad de los EE.UU., crea una fuerte oposicion entre el
interior y el exterior, que puede operar tanto por medio del aisla-
miento como de la expansion; ambas opciones ya conocidas en la
historia de este pais. El exterior se identifica tradicionalmente con la
vieja Europa, el papa, el feudalismo, la jerarquia eclesiastica, el con-
trol exogeno, etc. En el interior funciona la libertad de la decision
individual por la verdadera religion. Adentro reina el verdadero cris-
tianismo, en cambio, afuera reina algo diferente, sea ateismo u otra
religion. Con todo, lo exterior no ha sido elegido ni tampoco es esta-
dounidense. En caso de optar por la expansion, se desarrolla la l6gica
de la misién mundial — jla cual, curiosamente nunca ha sido conside-
rada por las iglesias negras! — en el mismo sentido que la logica del
destino manifiesto, la doctrina Monroe, las flotas mercantes y de ma-
terias primas, asi como igualmente las intervenciones militares.
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La construccion de la identidad constatada para América Latina
— con referencia a Garcia Canclini — por un lado se desarrolla sobre
un continuo percibido entre diferentes culturas y religiones; por otra
partem en términos religiosos estd asociada principalmente con el ca-
tolicismo. Esta asociacion limita la apertura, sobre todo si se toma en
cuenta la actitud de la Iglesia Catoélica frente a los no catolicos du-
rante la época colonial. Sin embargo, el desarrollo del catolicismo
hasta nuestros dias muestra que esta en condiciones de abrirse inter-
religiosamente, aunque esta apertura siempre esta subordinada a la
logica jerarquica. El catolicismo puede ser inclusivo, porque es jerar-
quico. Estrictamente hablando, empieza con Dios (el primum mo-
vens), seguido por el papa y las jerarquias eclesiasticas hasta llegar a
los creyentes individuales. Y esto significa que el catolicismo reivin-
dica su propia universalidad teoldgicamente construida (lo que estric-
tamente hablando es paradojico). El continuo de las etnias esta per-
fectamente ubicado en esta gran piramide de los seres; cuyos repre-
sentantes étnicos individuales, como elementos bien ubicados de la
piramide, son aceptados obviamente en pleno derecho segin su posi-
cion. Esto sucede de la misma manera como los representantes de las
diferentes religiones son aceptados, en principio, como capaces de
guardar verdades teoldgicas — solo que se les adscriben posiciones
mas cercanas o menos cercanas al centro del continuo concéntrico de
las verdades. Esto corresponde también al hecho de que el catoli-
cismo latinoamericano ya no se preocup6 del exterior después de la
cristianizacion completa o ya no necesaria de los indigenas. Es parte
de una communio, una comunidad universal, es decir, de la Iglesia
universal. Una vision semejante del mundo parece haber encontrado
cabida en el habitus de la mayoria de los politicos latinoamericanos,
lo que podria explicar en cierta medida el escaso nimero de conflictos
internacionales en el continente y la ausencia total de una expansion
extracontinental. Entre los catdlicos hay por cierto santos locales (La
Virgen de Guadalupe, México; Nuestra Sefiora de la Concepcion
Aparecida, Brasil, etc.), pero no existe ninguna ideologia religiosa de
la eleccion referida a una nacion latinoamericana. Mas bien esta la
posicion en la jerarquia, cuya cima la constituye Roma.
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En consecuencia, grandes sectores del protestantismo latinoame-
ricano tienen que encontrar su lugar en esta compleja marafa, des-
pués de quitarse de encima la ideologia de la eleccion representada
por los misioneros estadounidenses — ideologia que de todas maneras,
por definicion solo acentua el papel especial de los misioneros y re-
mite a los activistas latinoamericanos a un lugar de poco valor en el
parquet historico, pues la Tierra Prometida se encuentra, estricta-
mente hablando, en Massachussets. Como ya se ha sefialado, algunos
neopentecostales de la clase media alta suefian con asemejar sus pai-
ses a los EE.UU., resacralizar la politica laicista y, de este modo, so-
lucionar todos los problemas (curiosamente también su dependencia
de los EE.UU.). Empero, la mayor parte de los protestantes latinoa-
mericanos trabajan en aras de una identidad propia y, en lo posible,
auténtica. En la medida en que esta identidad sea construida sobre la
base de las disposiciones protestantes religiosas, deberan recurrir al
inventario discursivo del protestantismo y redefinirlo considerando la
sociedad local.

(Cuales son los elementos esenciales de este inventario y como
pueden proceder los protestantes latinoamericanos?

3.2 Disposiciones religiosas: transformacion por entrelaza-
miento.

El hecho de que los migrantes puritanos trajeran consigo el discurso
religioso de un grupo marginal europeo, obligado a reasentarse, per-
tenece a las condiciones especificas de la conquista y asentamiento
en el nuevo continente. Como es comun en los discursos de sectas’?,
opera aqui una logica de la dura delimitacion, de “O esto/O lo otro”
y de la oposicion “Interior/Exterior”. A diferencia de Europa, donde
el discurso sectario se proyectaba desde posiciones sociales subalter-
nas, en el nuevo continente este discurso se convierte en dominante,

32 g concepto de “secta” se usa aqui tal como lo entiende Weber y designa un pe-
queilo grupo religioso subalterno, que se delimita tajantemente frente a las gran-
des organizaciones dominantes, las “iglesias”.
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de modo que el esquema exclusivista ahora se aplica desde posiciones
de poder. En el transcurso de la historia estadounidense, a partir de
este discurso y de los nuevos impulsos religiosos (por ej. los meto-
distas), asi como también de las ideologias politicas (por ¢j. el destino
manifiesto), surgieron una serie de convicciones religiosas, en parte
contradictorias, que determinaron y determinan hasta la actualidad la
autoimagen de las diferentes formaciones de la sociedad estadouni-
dense. Estas disposiciones religiosas generaron por su parte el dis-
curso, con el cual los misioneros iban “al campo” de trabajo.

Este discurso se encontr6é en Latinoamérica con disposiciones e
instituciones religiosas, politicas economicas, culturales, etc., que se
habian formado en el curso de la época colonial y en las luchas anti-
colonialistas de los liberales. En el tiempo, hasta ahora, mas impor-
tante del entrelazamiento a través del trabajo misionero — el siglo XX
— , aparecieron como dominantes dos posiciones que entraron en
competencia: el catolicismo y el liberalismo. Segun el grado nacional
de laicismo, predomina una de estas posiciones y ambas representan
respectivamente condiciones de actuacion muy diferentes para las
iglesias protestantes. Pero aun cuando estas condiciones bajo el do-
minio liberal hubiesen sido buenas, es decir, libertad de religion y
escaso laicismo (por ej. en Guatemala), el protestantismo siguid
siendo subalterno. En la mayoria de los paises contintia siéndolo hasta
la actualidad, atn en el caso de que por diversas razones encuentre
buenas condiciones politicas para operar, como en Brasil o Guate-
mala. Desde su posicion subordinada los misioneros y expertos na-
cionales ofrecieron primeramente un discurso religioso segin el mo-
delo estadounidense. No obstante, este fue recibido bajo otras condi-
ciones y con otras disposiciones de percepcion y juicio que las acos-
tumbradas en los EE.UU. Por decirlo asi, en primer lugar el protes-
tantismo misionero era escuchado “con oido catélico”. Las disposi-
ciones religiosas que se excluyen radicalmente (como la salvacion de
un creyente/ la condena de un pagano al infierno) tropiezan con la
tolerancia de la diversidad; el estricto individualismo de salvacion
(reconocimiento publico individual de Jesus como el Sefior), coli-
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siona con el acostumbrado colectivismo de salvacion (bautizos de ni-
flos y sacramentalismo). Aunque el discurso misionero afirma que la
conversion cambia la vida radicalmente y que nace un “ser humano
nuevo”, nuestras investigaciones muestran mas bien que muchas de
las antiguas disposiciones estdn nuevamente presentes y activas; a
veces, con nuevos contenidos, a veces, ni siquiera con esto. Segin
nuestra opinion, este es el caso — como lo veremos en el proximo
capitulo — cuando los protestantes latinoamericanos contrarrestan el
individualismo de salvacion estadounidense a la responsabilidad so-
cial de los cristianos.

Entonces se plantea la cuestion de qué sucede con los discursos
constitutivos del protestantismo estadounidense en el desarrollo de
las disposiciones religiosas en América Latina.

Singularidad

Las ideas religioso-politicas en torno al excepcionalismo y, por
ende, la singularidad de los EE.UU., fueron constitutivas para los pe-
regrinos como también lo son en la actualidad para la derecha reli-
giosa. Incluso se puede viajar en tren con estadounidenses cultos y de
mucho mundo que desean instruirte en el sentido de que los EE.UU.
han tenido un desarrollo maravilloso en cuestiones de democracia y
tecnologia y, en consecuencia, ahora tienen la responsabilidad de po-
sibilitar tal progreso a todas las naciones de este mundo. Los peregri-
nos expresaban su concepto de singularidad con las metaforas de la
“Ciudad sobre la Colina”, la “Nueva Jerusalén” y la “Luz de los Pue-
blos” (Winthrop). En el fondo yace aqui la nocion sionista del Anti-
guo Testamento del Sion escatologico como centro del poder sobre
los pueblos del mundo y que aqui se traspasa del contexto judaico al
contexto estadounidense. En el transcurso de la historia — especial-
mente desde la creacion del sionismo cristiano a fines del siglo XIX
— se desarrollo, junto a la reivindicacion de la singularidad, una rela-
cion ambivalente respecto al judaismo. Sobre todo, la idea de la sin-
gularidad unida con la del exclusivo pacto con Dios, asi como la del
destino manifiesto — manifest destinity — van juntas y dirigidas al pro-
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yecto de la creacion de una nacion cristiana. En relacion con la con-
quista del continente americano se vincul6 con el proyecto de la “Luz
de los Pueblos” un fuerte motivo expansionista y misionero que, en
primer lugar, fue dirigido a la conversion de los Native Americans,
pero muy pronto, después de la fundacion del Estado, también se ex-
tendi6 a otros territorios soberanos. La idea del pacto de Dios con los
EE.UU. igualmente se deriva del Antiguo Testamento. La idea teolo-
gica del pacto exclusivo de Dios con Israel fue traspasada o respecti-
vamente extendida al cristianismo en el Nuevo Testamento. En el cal-
vinismo temprano, esta teoria como “teologia federal” se utilizo
como autolegitimacion, y pronto fue tomada por los peregrinos como
de uso exclusivo.® El exclusivo pacto con Dios, el covenant, con-
firma y fortalece el excepcionalismo por medio de la idea religiosa
de ser el “pueblo elegido”. Por lo demas, no se puede olvidar que en
el Antiguo Testamento las narrativas del Pacto con Dios pertenecen
a la preparacion de la toma armada de las tierras de Canaan por Israel
(Libro de Josu¢). Es decir, el expansionismo ya estaba considerado.
Este es también el acento al traspasar la idea de la eleccion a la
ideologia politica como metafora del destino manifiesto (manifest
destiny), la obvia predestinacion de los estadounidenses. También se
puede hablar del destino divino (divire destiny), porque la idea esta
anclada religiosamente, de modo que repetidamente nos damos
cuenta de que la meta es la salvacion de la humanidad (salvation of
mankind). La Divina Providencia habia dado a los EE.UU. una mi-
sion especial, primero en relaciéon con el progreso de la frontera de
asentamientos, luego en el hemisferio y mas tarde a escala mundial.
El concepto de destino manifiesto surge en la primera mitad del siglo
XIX bajo la influencia de los siguientes procesos: operaciones mili-

33 Esta idea creci6 rapidamente con la teoria del angloisraelismo que durante el siglo
XIX encontr6 muchos partidarios. Segun ella, 10 tribus de Israel habrian emi-
grado a Europa y habrian fundado Gran Bretafia. Incluso Jesus habria sido visto
alli.
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tares cada vez mas frecuentes en el territorio colonial ya fuera espa-
flol, francés o britanico®*; el desarrollo del panamericanismo desde
Jefferson (con una primera conferencia en Panama en 1826); la inter-
pretacion hegemonica del panamericanismo en la Doctrina Monroe
(1823), que proclama la proteccion de los Estados latinoamericanos
recientemente independizados frente a los ataques europeos, presu-
poniendo, por lo tanto, la hegemonia militar de EE.UU. en el hemis-
ferio occidental. Si uno lee uno de los primeros documentos sobre el
destino manifiesto — el articulo “Annexation” de John O’Sullivan en
la revista Democratic Review (O'Sullivan 1845) — comprende de in-
mediato el uso de la narrativa para la sobredeterminacion religiosa de
las reivindicaciones territoriales. O'Sullivan exige, con vehemencia,
la separacion de California y Texas de México y su admision en la
Uniodn. Los colonos anglosajones en estas zonas tenian mayor dere-
cho a estos territorios que la “soberania artificial” de México.*> Tam-
bién abre la perspectiva de la anexion del Canada britanico y de la
América espanola. Segiin O’Sullivan, alli no habria un crecimiento
real de la poblacion como en los EE.UU.; por eso la masa pura de
millones de estadounidenses que se juntaban bajo la bandera estre-
llada en contra de las bayonetas europeas tenian todo el derecho a
poblar y anexar esos territorios. Afirma que no permitirian que los
europeos les impidieran “cumplir con nuestro destino manifiesto de
cubrir el continente sefalado por la Providencia para el libre desarro-
llo de nuestros millones multiplicados cada afio”. En realidad, el mo-
tivo politico-religioso se utiliza para legitimar la guerra contra M¢é-
xico y la anexion de los territorios mexicanos.

Este hecho permite darnos cuenta de repente que los latinoame-
ricanos tenian dificultades para aceptar este circulo de ideas en torno
a la singularidad expansiva de los EE.UU. Asi, como consecuencia

341798-1800 Guerra naval contra Francia; 1806 Ataque a Rio Grande; 1810 Florida
Occidental; 1812 Florida Oriental; 1813 Florida Occidental; 1814-25 diversas
islas caribefias; 1822-23 Cuba; 1824 Puerto Rico; 1831 Islas Falkland; 1833
Argentina; 1835 Perut; 1844 México...

35 “Un México estupido y distraido nunca podra ejercer realmente autoridad guber-
namental en estos territorios.”
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de la guerra con México, las condiciones de trabajo de los misioneros
estadounidenses en México se vieron empeoradas durante mucho
tiempo. Las ideologias de la singularidad y del destino manifiesto no
son transferibles sin dificultades al protestantismo latinoamericano.
La mision divina estd encomendada a los EE.UU., no a los paises
latinoamericanos, porque estos solamente son destinatarios de las
pretensiones de poder de EE.UU. En la pretension civilizadora de los
primeros misioneros en América Latina vibraba la idea del destino
manifiesto de los EE.UU., pero como motivacion de fondo de los mi-
sioneros, no de los misionados. En todo caso, actualmente puede ha-
blarse de una identificacion subordinada con este reclamo civilizador
de parte de los neopentecostales de la clase media alta, quienes se
identifican con el modelo cultural de los EE.UU., especialmente con
el neoliberalismo; en el contexto nacional se presentan como emba-
jadores del way of life protestante e intentan, de esta manera, traspa-
sarse a si mismos el capital simbdlico de EE.UU. Ni siquiera en el
Brasil de Bolsonaro se expresa la idea de un destino manifiesto na-
cional con el proposito de dominar todo el hemisferio. En consecuen-
cia, tampoco existe la necesidad de una decision entre cruzada y ais-
lamiento la que, ocasionalmente, afecta al protestantismo estadouni-
dense.

No obstante, los protestantes latinoamericanos pueden transfe-
rirse a si mismos el motivo del pacto de Dios con su pueblo. Solo que
entonces ya no es el pacto de Dios con los EE.UU., una nacién con
territorio y estructuras de poder, sino es un pacto divino con un actor
religioso colectivo en una posicion subordinada en el contexto de una
sociedad predominantemente hostil. En situaciones especiales, los
motivos de la eleccion y el pacto también pueden ser reivindicados
para ciertas naciones latinoamericanas. Este fue el caso durante el afo
y medio en que Guatemala fue gobernada por el dictador neopente-
costal Rios Montt, cuando las iglesias neopentecostales de la GEREN-
CIA espiritual sustentaban la tesis de que Guatemala habria sido es-
cogida como la tierra elegida y al dictador como el Rey David. En
este mismo sentido y en razon de una pura simbologia, podria enten-
derse la edificacion en Sao Paulo del Templo de Salomao por la
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Igreja Universal do Reino de Deus, como la reconstruccion del Tem-
plo de la Nueva Jerusalén. Entonces tendriamos aqui la pretension de
que la legitima eleccion de Dios habia pasado del pueblo de Israel —
que no logra reconstruir el templo y, por tanto, no cumple con sus
obligaciones espirituales — a la multimillonaria compafiia de eventos
del “obispo” Edir Macedo. El operador para la eleccion ya no seria la
decision divina, sino el grosor de la billetera.

Ley y revelacion

La comprension de la Biblia como una ley de Dios dictada lite-
ralmente fue muy util bajo las condiciones de vida de las comunas de
colonos (igual fueran los puritanos en Nueva Inglaterra o mas tarde
los colonos en la frontera). En especial, debido a la escasa represen-
tacion de la legislacion secular, la ley biblica operaba como un prin-
cipio de orden social y moral. Este hecho explica la valoracion de la
Biblia como tal en los EE.UU. Sin embargo, el biblicismo va de la
mano con una comprension de las Sagradas Escrituras no hermenéu-
tica, ahistorica y reificante. En el siglo XIX, esta concepcion entrd en
competencia con una hermenéutica historica proveniente de las aca-
demias europeas, que comprendia la Biblia en primer lugar como un
documento histdrico. En tanto que para los colonos y, mas tarde, para
la poblacion rural en general esta hermenéutica historica representaba
simplemente un peligro para el acceso ingenuo, pero practico a las
Sagradas Escrituras, los tedlogos universitarios evangelicales contra-
atacaban esta posicion con una teoria positivista muy especial de la
induccion que sostiene que la Biblia modela lisa y llanamente reali-
dades trascendentes. De este fundamentalismo biblico se desarrolld
en las décadas de 1970 y 1980 la Moral Mayority en la que Jerry
Falwell era el actor principal de los derechistas religiosos. Fieles a los
principios biblicistas, los lideres de la derecha religiosa de aquel
tiempo manejaban a menudo y de manera autoritaria las citas biblicas.
El mismo Falwell, en razon de su exégesis pronostico incluso la Se-
gunda Venida del Sefior para mediados de la década de 1980. La ar-
bitrariedad y la frecuencia del uso de las Sagradas Escrituras, ademas
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de las disputas en torno a las “verdaderas” interpretaciones de los ver-
siculos bloquearon, sin embargo, la capacidad de este movimiento
para actuar politicamente. Por lo tanto, en los afios posteriores a Ro-
nald Reagan, Falwell fue desplazado por estrategas, como Ralph
Reed, quienes revisaron completamente la capacidad de accion del
movimiento; y los neopentecostales le proporcionaron una nueva
fuente de revelacion.

La idea de que Dios da revelaciones directas en forma de visio-
nes, audiciones o (buenas) ideas es tan antigua como la religion
misma y constituye una forma clésica de la legitimacion carismatica.
En los EE.UU. este acceso a la verdad divina se desarroll6 a partir del
emocionalismo metodista y del subsiguiente movimiento de santifi-
cacion. Esta forma de revelacion cumplio una funcion clave en el mo-
vimiento pentecostal temprano, porque ayudaba a los marginalizados
y analfabetos a obtener dignidad y confianza en si mismos. Al ser
adoptada por el movimiento neopentecostal la revelacion directa
cambia su sentido social al ser ubicada en otra posicion social. Si en
el movimiento pentecostal era un modo de compensacion religiosa
por la marginalizacién experimentada, en el movimiento neopente-
costal de la clase media alta — especialmente entre los expertos y ani-
madores — se convirtié en un instrumento de pretension arbitraria, le-
gitimacion del poder y, en caso dado, también de distincion. Ahora
cualquiera puede argumentar — teniendo un microfono suficiente-
mente poderoso — que Dios le ha hablado directamente y que tiene
que cumplir el mandato divino. Por ejemplo, Pat Robertson, quien,
en 2005 en su espectaculo televisivo 700 Club, afirmé que Dios le
habria dicho — quizas cuando se estaba afeitando — que el presidente
de Venezuela Hugo Chavez tenia que ser eliminado por un comando
asesino de la CIA para evitar una guerra con ese pais, que de otra
manera seria necesaria, pues alli el gobierno estaba sentado sobre ya-
cimientos petroliferos estadounidenses. (Aun después de la masiva
critica publica, Robertson volvio a confirmar lo que habia dicho).

Cuando ahora nos preguntamos acerca de las ideas divinas en
torno al derecho internacional, estamos rezandole al santo equivo-
cado. Pues Dios, segtn la informacion de los profetas de la derecha



Entrelazamiento de las disposiciones religiosas 83

religiosa, est4 totalmente en contra del derecho internacional y a favor
de la teocracia. Lo decisivo es que el devoto pueblo televiso, y si es
posible, también el gobierno, actiien en concordancia con la voluntad
divina anunciada por el animador y la lleven a la practica. Es obvio
que para la movilizacion religiosa, esta logica de la revelacion directa
es mucho mas practica que una tediosa interpretacion de las Escritu-
ras. La legitimidad de los mensajes se decide a mediano plazo por el
indice de audiencia, la afluencia de las donaciones asi como por la
fortuna privada de los profetas de la prosperidad y, de esta manera,
simplemente por el capital economico. El lugar de los profetas caidos
— como Jimmy Swaggart por motivos sexuales o los Bakker por ra-
zones financieras y sexuales — suele ser ocupado rapidamente por
nuevos infalibles. Y la coordinacion con los politicos interesados —
principalmente los republicanos — es muy simple. A través de la cre-
ciente mediatizacion y con una tecnologia de eventos cada vez mas
perfecta también aumenta el potencial de manipulacion. En la actua-
lidad, el ejercicio del liderazgo religioso mediante la pretension de la
revelacion directa y la lealtad religiosa por medio de la creencia en
tales afirmaciones, se ha convertido en la amplia base de un autorita-
rismo casi ilimitado de los lideres religiosos.

Alli donde se pueden dar informaciones detalladas sobre la vo-
luntad de Dios, también se sabe lo que El no quiere. Desde el tiempo
de los peregrinos, el concepto de pecado es para el protestantismo en
EE.UU. un instrumento central de la conduccion de la vida religiosa
y, ademas, de un dominio autoritario sobre los seres humanos. Lo
decisivo para ello es que el pecado pueda comprenderse como un he-
cho concreto y no de manera abstracta como lo entiende el lutera-
nismo teoldgico que lo concibe como una perturbacion en la relacion
del ser humano con Dios. De lo contrario, para la myoria del protes-
tantismo estadounidense el pecado existe mas bien en plural, por lo
que es posible poder definir actos concretos como pecados. En el pu-
ritanismo la brujeria era pecado, tal como lo eran también un estilo
de vida licencioso y el consumo de alcohol, por lo cual las “brujas”
de Salem pudieron ser condenadas a muerte. La reificacion del pe-
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cado en forma de acciones claramente definidas se orienta tacita-
mente, por lo general, en el sentido comun social. Entonces, los pe-
cados son acciones que no estan conformes con la idea que un grupo
social determinado tiene en torno a los vicios y las virtudes. Asi, el
concepto reificado de pecado sirve para incriminar acciones concre-
tas y para disciplinar socialmente el comportamiento de las personas
en el sentido del colectivo social. En gran medida, el debate actual
sobre la familia, el aborto y la homosexualidad lo lleva la derecha
religiosa sobre la base de estas premisas. La izquierda evangelical en
los EE.UU. no es fundamentalmente diferente: so6lo reifica el pecado
en otras areas, como, por ejemplo, en el comportamiento ecoldgico.
En Latinoamérica, el motivo de la ley tiene un papel importante
en la vida cotidiana y en la proyeccion politica del protestantismo.
Sobre todo en el evangelicalismo se supone que la Biblia tiene dispo-
nible las regulaciones apropiadas para los asuntos sociales y politicos.
La formacion GERENCIA también extrae estas reglas de la revelacion
directa. La Biblia ocupa un lugar central en el protestantismo latinoa-
mericano — excepto para el movimiento neopentecostal — y se inter-
preta generalmente de acuerdo a la tradicion del biblicismo estadou-
nidense; aunque, sin embargo, la lucha enconada entre la verdad cien-
tifica (teoria de la evolucion) y la verdad biblica (creacion del mundo
en seis dias para finalizar con un séptimo dia de descanso) que se ha
estado desarrollando en los EE.UU. desde los tiltimos afios del siglo
XIX, no tiene en América Latina casi ninguna importancia. Aqui se
trata mas bien de la utilizacion practica del discurso biblico como una
guia divina para el comportamiento social. Esta funcion cumple un
papel importante en la medida en que los rapidos y complejos proce-
sos de cambio social, asi como la existencia no planificada en la eco-
nomia informal de la extrema pobreza, se experimenten como un des-
orden que requiere de un poder ordenador. Ademads, al comparar a los
creyentes protestantes con los catdlicos se puede establecer una ho-
mologia funcional entre el uso de la Biblia como poder ordenador y
el poder ordenador de una Conferencia Episcopal. En el movimiento
pentecostal y, especialmente, en el movimiento neopentecostal, la su-
posicion de la revelacion directa de Dios, tiene un rol importante, por



Entrelazamiento de las disposiciones religiosas 85

lo menos, tanto como el de la Biblia. Mientras en el movimiento pen-
tecostal, en las clases bajas, la revelacion directa, por ejemplo, a tra-
vés de los “profetas” o “profetisas”, se realiza en el contexto de la
atencion pastoral y de las practicas curativas, esta es usada gustosa-
mente por los neopentecostales en las clases media y alta como ga-
rantia de verdad para la evaluacion de situaciones politicas y la reco-
mendacion de estrategias politicas. Esto se parece a su utilizacion en
los EE.UU., pero tiene mayores problemas en la plausibilidad a causa
de la tension con el catolicismo.

El concepto de pecado en América Latina generalmente se reifica
de manera similar como en los EE.UU. No obstante, después de una
comparacion exhaustiva de ambos discursos, tenemos la impresion
de que se usa con menos encarnizamiento que en el pais del norte.
Esto puede deberse probablemente a las razones que nombraremos a
continuacion. Primero, la legitimacion pseudocientifica no es necesa-
ria en América Latina dado que no existe un conflicto pronunciado
entre el realismo conceptual fundamentalista y la hermenéutica. En
segundo lugar, el contraste interno/externo entre los creyentes protes-
tantes y los creyentes de otros credos se perfila con menos nitidez.
Tercero, las disposiciones religiosas socialmente dominantes del ca-
tolicismo relativizan los pecados de comision a través del sacramento
de la penitencia. Ademas, se puede observar una diferenciacion so-
cio-estructural del concepto de pecado en América Latina, que es me-
nos evidente en los EE.UU. En la clase baja, por ejemplo, beber al-
cohol es pecado, lo que tiene que ver con los efectos socialmente des-
tructivos del alcoholismo y los escasos ingresos de las familias. Em-
pero, en los grupos neopentecostales de la clase media alta, el con-
sumo social moderado no es un problema. Los factores politicos tam-
bién juegan un papel. Puede ser un pecado no hacer servicio militar
o hacerlo, dependiendo del gobierno.

El emocionalismo con base en el metodismo (George White-
field) empezo a ser cada vez mas importante en los EE. UU desde el
Primer Gran Avivamiento (1730-1740). El emocionalismo impartio
al individualismo un matiz emocional-subjetivo preparando la mar-
cha triunfal de la legitimacion carismatica, la cual encontr6 dentro del
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movimiento pentecostal (desde cerca del afio 1900) su primer marco
organizativo. No obstante, el movimiento pentecostal negro en los
EE.UU., debido al fuerte impacto del racismo, se amalgamo con el
protestantismo negro y el clasico movimiento pentecostal blanco se
ubicé de manera relativamente rapida en la clase media (baja) y
adopto formas rituales evangelicales. En el movimiento neopentecos-
tal, el emocionalismo es en la actualidad la forma de expresion ritual
generalmente mas reconocida. Con las emociones ocurre de manera
semejante que con la pretension a la revelacion directa. Las experien-
cias emocionales y el sentimiento religioso son considerados la vara
para medir la legitimidad religiosa. Mientras mas extatica sea la vi-
vencia, mas verdadera sera. De esta manera, el actual emocionalismo,
que se encuentra en las organizaciones de prosperidad o entre la ge-
neracion de los Millennials en tanto organizados en los grupos de los
Independent Network Charismatics, se conecta a la perfeccion con el
intelectual laissez faire de la postmodernidad y con la substitucion
populista de la verdad discursiva por los sentimientos de superioridad
impulsados por el instinto. Si el sentimiento en el evento es bueno,
entonces, la recomendacion de votar “rojo”, o sea por los republica-
nos, también debe ser correcta.

En América Latina, la emocién se ubica en un contexto social
similar al contexto del movimiento pentecostal original de los
EE.UU. En las iglesias latinas de la clase baja, la emocionalidad juega
un papel importante para compensar la marginalidad social y la ex-
periencia de ser etiquetado como inferior. Ademas, la etnicidad no
cumple un rol segregacionista. A pesar de ciertos procesos de abur-
guesamiento de las iglesias pentecostales clasicas, también en Amé-
rica Latina, la emocionalidad compensatoria esta todavia muy exten-
dida en la clase baja. Para el movimiento neopentecostal en América
Latina se aplica algo similar a lo que ocurre en los EE.UU. Depen-
diendo del grado de laicidad de la politica, la manipulacion populista
de derecha de la emocionalidad religiosa es una practica comun de
los lideres de ese movimiento religioso. Si bien en México se han
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establecido limites estrechos a esta actividad, en Brasil se esta exten-
diendo sin obstaculos y aparece acompanada por toda forma de co-
rrupcion, aprovechamiento, mentira y difamacion.

Diablo y demonios

La satanizacion es una técnica muy extendida para descalificar a
los enemigos. En el mundo de la imaginacion religiosa de los purita-
nos, el diablo y los demonios tenian un papel importante para disci-
plinar por dentro y conquistar por fuera. Tanto la persecucion de las
brujas (Salem) como la demonizacion de los nativos americanos si-
guieron esta logica dualista. Y, por lo general, la violencia comuni-
cativa funcionaba como legitimacion de la violencia fisica. De una
manera ligeramente modificada este esquema se sigue utilizando
hasta hoy en dia. El biblicismo fundamentalista de la década de 1980
todavia hablaba de una manera relativamente inespecifica del diablo
y del infierno, y el futuro en el Mas Alla era atin un punto de referen-
cia importante, porque en ultimo término se trataba de la salvacion
eterna. Esto cambi6 con el fundamentalismo carismatico de los neo-
pentecostales a partir de las décadas de 1980 y 1990. Para ellos, lo
que esta en juego no es la eternidad, sino mas bien el presente y, en
ultima instancia, la promocion de principios teocraticos (dominio-
nismo) en la politica. Asi se empez6 a elaborar un escenario de la
batalla cosmica de los angeles contra los demonios, una especie de
guerra espiritual en la cual los seres humanos, lo quisieran o no, se
veian involucrados ya fuera a favor de los demonios o de los angeles.
En consecuencia, esto permite diagnosticar a cualquier individuo el
estar poseido por fuerzas demoniacas y, en caso dado, someterlo a un
exorcismo. Del gran ejército de los escritores altamente imaginati-
vos3® se destaca por esto y muchas otras cosas el exmisionero evan-
gelical y mas tarde mision6logo, C. Peter Wagner. Wagner fue cate-
dratico de la renombrada Fuller School of World Mission en Pasadena

36 Teologicamente, los tratados de estas fuentes no pueden tomarse en serio; a lo
sumo en el sentido de que son productos de la herejia moderna.
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y, como tal, no solo dio un nuevo impulso a la propaganda fundamen-
talista del miedo con una sofisticada demonologia. Durante su activi-
dad docente, por ejemplo, instruia a sus estudiantes para expulsar a
los demonios del equipaje que llevaban consigo al visitar sitios reli-
giosos indigenas de América Latina. Una triste celebridad alcanzo
Wagner con su invencion de los demonios territoriales (territorial de-
mons). Estos tios, segun €1, tenian la facultad de tomar bajo su control
territorios completos, naciones o, incluso, regiones del mundo; hecho
que tenia como consecuencia que todos los lideres politicos, y final-
mente, todos los habitantes de esas regiones estuviesen poseidos por
fuerzas demoniacas. Por lo menos alli, era preciso misionar, aunque
lo mejor era el cambio de régimen, el regime change. Sobre todo, sin
embargo, era imprescindible no dejarse engafiar por los lideres poli-
ticos satanicos ni tampoco por sus intenciones. No se necesita mucha
fantasia para darse cuenta de que no estaba pensando solamente en
los pueblos indigenas latinoamericanos, sino también en la cuestion
palestina y, en general, en todo lo islamico. Entre esta teoria y el pro-
yecto misionero un poco mas serio 10/40 Window (Ventana 10/40)
hay transiciones fluidas. 10/40 describe, usando la jerga militar en
latitud y longitud, una “ventana” sobre el mundo musulman y el este
asiatico, lugares donde se considera imperiosa la necesidad de la mi-
sion.?’

En la mision temprana y en el protestantismo latinoamericano los
diablos del puritanismo eran de importancia secundaria. En particu-
lar, no se utilizaban para el discurso politico. La posesion demoniaca
jugd, a lo sumo, en la piedad popular pentecostal un papel en los lu-
gares donde no habia médico o en las ocasiones en que el médico no
conseguia mejoria, por €j., en los trastornos psicolégicos como la de-
presion maniaca. Cuando tal “tratamiento” se lleva a cabo en un con-
texto congregacional, generalmente significa un acompafiamiento ri-
tual del paciente por parte del pastor y los didconos durante las fases
agudas de la enfermedad. No se trata — como en el caso de Wagner y

37https://joshuaproject.net/resources/articles/10_40_window. Fecha de acceso:
29.09.2019.
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sus seguidores — de un diagnostico remoto y de una satanizacion ge-
neralizada de grupos de poblacion que a uno no le parecen simpati-
cos. En este ultimo sentido, el “wagneriano” para decirlo asi, la ideo-
logia de la guerra espiritual es ampliamente aplicada por los actores
de la formacion GERENCIA. En Guatemala, se utiliz6 en la guerra para
satanizar a la guerrilla y a toda la izquierda; o mas tarde en las cam-
pafias electorales presidenciales como ideologia de movilizacion y
para satanizar el patrimonio cultural indigena. En Brasil se encuentra
en la base de toda la propaganda de la derecha religiosa como requi-
sito previo al discurso. Toda esta construccion esta, por lo tanto, al
servicio de conseguir el acceso al poder politico.

En los EE.UU. la llamada doctrina del dominio o dominionismo
representa la reivindicacion, fundamentada religiosamente, de con-
trolar el Estado y la sociedad de una manera “cristiana”.*® No solo
comparte este reclamo con el puritanismo; sino, también tiene raices
en la tradicion calvinista. Uno de los principales idedlogos de este
estilo de pensamiento neopentecostal surgido en la década de 1980,
Rousas Rushdooney, se esfuerza por reconstruir el estado original del
Paraiso (Génesis 1:28): el dominio del hombre sobre todas las cosas.
Solo que “el hombre” aqui es él mismo y sus seguidores y que el
gobierno alcanzado por medio de la guerra espiritual se lograra
cuando "el pueblo de Dios implemente un gobierno duradero en todo
el mundo y todos los enemigos estén vencidos bajo los pies de Cristo”
(Rushdooney 1986, 24; citado segiin Diamond 1989). La ideologia
persigue la meta de un totalitarismo religioso, que niega radicalmente
toda legitimidad a las otras posiciones politicas y religiosas. El jefe
de la Coalition on Revival (Coalicion para el Avivamiento), Jay
Grimstead, elabor6 un plan de 10 afios en torno a como lograr que en
California, el Condado de Orange (con mucha industria armamen-
tista) y el Condado de Santa Clara (incluido el Silicon Valley) pudie-
ran ser cristianizados completamente. El objetivo principal era lograr
el control de las posiciones de liderazgo y la creacion de cadenas de

38 Cf. Diamond 1989, 136 ss., Schifer 1992¢, 80ss.
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mando. El nicleo duro del movimiento se proponia alcanzar la rein-
troduccion de normas juridicas que ya aparecen en el Antiguo Testa-
mento y que contemplan la pena de muerte para los homosexuales, la
servidumbre forzada de la deuda y la eliminacion de la economia cre-
diticia. Los activistas politicamente mas cooperadores ya se mostra-
ban contentos con el capitalismo neoliberal, la rebaja de impuestos,
la privatizacion de los servicios sociales, el armamentismo y la estra-
tegia de la guerra imperialista, asi como también con el apoyo a las
fuerzas terroristas en el llamado Tercer Mundo, por ejemplo, a los
Contras nicaragiienses en la década de 1980. De todos modos, el nu-
cleo duro del movimiento no durd suficientemente para experimentar
una dominacion duradera sobre el mundo, aunque su idea basica de
ejercer un control religioso-teocratico sobre la politica encontr6é una
amplia aceptacion entre la derecha religiosa estadounidense. Pat Ro-
bertson, estrella televisiva y precandidato a las elecciones presiden-
ciales en 1988, ha estado trabajando con esta 16gica desde la década
de 1980. En la actualidad esta logica practica es conocida como el
Seven mountain dominionism (dominionismo de las Siete Montafias)
y esta representada por los Independent Network Charismatics cuyas
relaciones con los parlamentarios derechistas son estrechas. No obs-
tante, esta ideologia es observada con escepticismo por el protestan-
tismo misionero dominado por los evangelicales.

En América Latina tampoco son los misioneros evangelicales,
quienes propagan esta ideologia, sino los lideres latinoamericanos de
la formacion GERENCIA, quienes son suficientemente cultos como
para entender y sentirse atraidos por esta posibilidad de afianzar po-
liticamente la practica religiosa. Ocasionalmente también ayudan a
extender esta ideologia algunas personas sospechosas de trabajar para
los servicios secretos. Un ejemplo probado de lo que acabamos de
decir es nuevamente Guatemala, donde la doctrina del dominionismo
dio a la dictadura del neopentecostal Efrain Rios Montt (1982-1983),
la consagracion superior como el nuevo Rey David. Ademas, el ex-
ministro de Relaciones Exteriores, Harald Caballeros (2012-2014),
era especialista en la utilizacion de esta doctrina contra sus enemigos
politicos. En resumidas cuentas, se puede afirmar que el compromiso
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politico de la formacion GERENCIA tiende completamente hacia la
teocracia.

Tiempo: milenarismo

La concepcidn del tiempo tiene una importancia capital en la uti-
lizacion politica de las convicciones religiosas. En este contexto se
puede observar una diferencia estructural entre la corriente neopuri-
tana del protestantismo estadounidense y el protestantismo latinoa-
mericano. Los protestantes blancos estadounidenses encuentran la
imagen ideal de una sociedad en el pasado puritano y, en consecuen-
cia, la reforma o revolucion de la sociedad contemporanea se com-
prende como la limpieza del presente de las escorias de la historia y
su retorno al estado ideal de la sociedad netamente puritana. Una
construccion historica similar es imposible para los protestantes de
Latinoamérica. Mas bien son los grupos catdlicos reaccionarios,
como el Opus Dei o los Legionarios de Cristo, quienes miran hacia el
pasado y cuya imagen ideal es la sociedad barroca con un predominio
casi ilimitado del catolicismo. Esto se puede encontrar, por ejemplo,
en la arquitectura con la nueva construccion de iglesias segun el mo-
delo barroco con la cooperacion del Opus Dei, tal como se aprecia en
Guatemala en la comunidad cerrada de Cayala. Por el contrario, el
pasado colonial no permite ninguna referencia positiva para el pro-
testantismo latinoamericano y solamente le queda, por decirlo asi, es-
capar hacia adelante: por un lado, hacia las ideas positivistas de la
evolucion social; por el otro, hacia las proyecciones milenaristas de
un fin del mundo cercano o de un reino teocratico en el futuro. En
este ultimo constructo social se basa la atractividad del dominionismo
para las clases media y alta latinoamericanas, porque proyecta la re-
construccion de un estado ideal en el futuro, representado o por el
dominio de Adan antes del pecado original o, también, por el tiempo
idealizado del Antiguo Testamento. Esto plantea la cuestion de la
construccion del tiempo segin el modelo milenarista.
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Milenarismo, la expectativa de un reino de Dios de mil afios, esta
unida estrechamente con el programa de la Nueva Jerusalén. Sin em-
bargo, hay dos variantes del milenarismo.?° El postmilenarismo
(Cristo vendra después del reino de mil afios) se refiere a la realiza-
cion del reino en la historia; posicion que fue dominante en los
EE.UU. hasta la Guerra de Secesion. El postmilenarismo pudo amal-
gamarse mas tarde con ideas de progreso seculares y evolucionistas
influyendo tanto el darwinismo social como también el trabajo social
(evangelio social) del protestantismo mainline. La variante premile-
narista (Cristo vendra antes del reino de mil afios) apunta al Mas Alla.
El reino llegara solamente, después de que Cristo victorioso baje de
las nubes para llevar al cielo a la Iglesia que lo espera llena de espe-
ranzas, pero politicamente inactiva. Esta posicion se convirtio en pre-
dominante después de la Guerra Civil como reaccion a ese corte tan
crucial y conflictivo en la historia nacional, al fracaso del proyecto
nacional general y como plausibilizacion de las extremas diferencias
de clase producidas por la industrializacion. El presente aparece asi
como una época de decadencia en el caos; y las perspectivas de ac-
cion correspondientes o son religiosas o son fatalistas. El premilena-
rismo influy6 especialmente el movimiento evangelical blanco. Una
variante conservadora del premilenarismo es el llamado dispensacio-
nalismo, que divide la historia universal en periodos temporales y, de
este modo, aporta orden y fiabilidad a la teoria del caos premilena-
rista. Ademas, tiene un rol importante en el protestantismo misionero
conservador focalizado en la salvacion eterna, aun cuando el lema de
“Evangelizacion del mundo en una generacion” esta en cierta tension
con la programatica del Mas Alla. En la actualidad, este concepto de
la teoria misionera ha perdido peso frente a modelos carismaticos de
legitimacion y frente al postmilenarismo de la doctrina del dominio.

En América Latina, el milenarismo es practicamente descono-
cido en la Iglesia Catdlica, excepto en unos pocos movimientos me-
sianicos del catolicismo popular. En cambio, en el protestantismo

39 Sobre la logica practica cf. Schifer 1992¢, 46ss. y 52ss., asi como Schéfer 2020,
414ss.
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tiene un papel importante. Pero no existe precisamente una conexion
con el mesianismo o milenarismo indigena, afroamericano o del ca-
tolicismo popular; sino que existe mas bien una aguda delimitacion.
Sin embargo, en cuanto al dispensacionalismo se puede observar una
vinculacidon bastante buena, especificamente, con las disposiciones
de los creyentes indigenas. Se cree que esto podria darse a causa de
que el modelo de fases histdricas dispensacionalistas es parecido a las
ideas indigenas de periodos histéricos que se van turnando (en Gua-
temala: baktun). En todo caso, la Mision Centroamericana orientada
al dispensacionalismo se ha expandido rapidamente en las Tierras Al-
tas guatemaltecas. Similar parece ser el caso de las iglesias miembros
de la organizacion indigena protestante ecuatoriana FEINE (Consejos
de Pueblos y Organizaciones Indigenas Evangélicas del Ecuador; an-
teriormente Federacion Ecuatoriana de Indigenas Evangélicos). El
dispensacionalismo o el premilenarismo abierto determinan las con-
vicciones de practicamente todos los evangelicales y del movimiento
pentecostal clasico en América Latina y coinciden en un aspecto de-
cisivo: colocan a la Iglesia en la posicion de una espera pasiva frente
a los acontecimientos sociales y concentran toda su actividad en las
cuestiones religiosas internas congregacionales. De esta manera, el
premilenarismo responde a la demanda de una religiosidad compen-
satoria en una situacion en que la accion social o, incluso politica, es
imposible. Es, por consiguiente, una religiosidad tipica de la clase
baja, un “teodicea del sufrimiento”, segun Weber.

“La religion fugitiva no hace ejércitos” acostumbran a decir los
seguidores del concepto teocratico del premilenarismo. Si los actores
religiosos disponen de un buen margen de accion para la intervencion
politica, es mucho mas plausible para ellos (como en la Iglesia Cat6-
lica), u olvidar por completo la perspectiva milenarista o transfor-
marla en una perspectiva postmilenarista. Esto es lo que sucedio en
EE.UU. y, en América Latina, fue asumido de inmediato por la for-
macion GERENCIA. Las organizaciones guatemaltecas ya menciona-
das, durante la guerra civil (1960-1996) no solo cambiaron su propio
discurso premilenarista en uno postmilenarista, sino que un estadou-
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nidense utilizando la propaganda radial intentd a gran escala reem-
plazar las convicciones premilenaristas de los evangelicales y pente-
costales, asi como el premilenarismo residual de algunos neopente-
costales por un postmilenarismo compatible con la guerra. Al analizar
las disposiciones religiosas del movimiento neopentecostal en ese
tiempo, se pueden apreciar claras contradicciones internas en este as-
pecto que se deben a la transformacion de las disposiciones. Actual-
mente, el postmilenarismo se ha establecido firmemente entre los
neopentecostales de la clase media alta. En la época mas reciente,
estos actores han estado hablando cada vez mas de hacer realidad el
Reino de Dios en la tierra y con ello estan cazando furtivamente en el
terreno discursivo del protestantismo del Evangelio Social y de la
Teologia de la Liberacion.

De esta manera, tanto en los EE.UU. como en América Latina,
el concepto de Reino de Dios se convierte en un concepto multiva-
lente del vocabulario religioso actual.

En EE.UU., este concepto fue asociado inicialmente, de forma
poco precisa, a la vision de la perfeccion nacional, pero sin conver-
tirse en un operador discursivo central. Solo se transformo en tal ope-
rador cuando entr6 en la programatica del Evangelio Social. El Social
Gospel se refiere tanto a una teoria social religiosa como también a
una corriente en el protestantismo mainline. Influido por las conse-
cuencias sociales negativas de la industrializacion en el norte de los
EE.UU., el protestantismo mainline (por ejemplo, con Walter
Rauschenbusch) desarrollo, a principios del siglo XX, una teoria de
la responsabilidad social basada en la fe y reflejada hermenéutica-
mente, la que fue practicada en una variedad de proyectos sociales.
No obstante, en esta teoria, la comprension predominante del con-
cepto “Reino de Dios” no era que este se haria realidad, consumada
en el mundo gracias al esfuerzo humano. Mas bien, la suposicion pre-
dominante era que una orientacion hacia los valores asociados con el
Reino de Dios — especialmente, la justicia social y la paz — llevaria a
una similitud cercana y repetidamente experimentada con el esperado
Reino de Dios. Esta comprension, en el marco de las ideas paname-
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ricanas, fue predominante en la meta misionera de las iglesias histo-
ricas tal como se discutio en el Congreso de Panama. Hoy en dia, la
influencia del Social Gospel se encuentra sobre todo en las principa-
les iglesias protestantes organizadas bajo el alero del National Coun-
cil of Churches (NCC-USA, Consejo Nacional de Iglesias), que en su
trabajo internacional se une con asociaciones intereclesiasticas pro-
moviendo a la vez proyectos de desarrollo. En esta tradicion, la idea
de la mision para la conversion ha sido dejada de lado cediendo el
paso por completo al concepto de aprendizaje ecuménico compartido
sobre la base del hermanamiento y la solidaridad. El concepto de
Reino de Dios asume un papel como marco ético de las actividades
en el sentido latinoamericano.*’

En tanto que en los EE.UU. el Evangelio Social siempre sigue
unido con iglesias de la clase media (alta), en Latinoamérica ha se-
guido un desarrollo diferente. El protestantismo histérico latinoame-
ricano esta posicionado mas bien en la clase media, actualmente en
descenso, y en la clase baja a causa de las anteriores actividades mi-
sioneras en las zonas rurales. No rara vez toman su conduccion gru-
pos sociales reformistas o, incluso, grupos revolucionarios entre los
estudiantes universitarios, como por ejemplo, Iglesia y Sociedad en
Ameérica Latina (ISAL) en Brasil y el Cono Sur, asi como el Movi-
miento Estudiantil Cristiano-Comision Evangélica Latinoamericana
de Educacion Cristiana (MEC-CELADEC). La practica historica pro-
testante “desde abajo” sitlia la conciencia ética social en un contexto
de accién en el que hay que luchar primero por la capacidad de con-
figurar el futuro contra la marginacion econémica y la represion po-
litica. Con ello resulta una posicion similar a la de los actores de la
Teologia de la Liberacion, hecho que conduce a la cooperacion ecu-
ménica y al intercambio teologico. Los debates sobre cuestiones teo-
logicas en sentido estricto contribuyen menos a la comprension y al
desarrollo ulterior comun de los conceptos teoldgicos que al trabajo

40 Un enfoque muy especial para una teologia de la liberacion y de la justicia, que
opera con el motivo del éxodo, se encuentra en el protestantismo negro en los
Estados Unidos. Pero como este no ha desarrollado casi ninguna cooperacion
con América Latina, no se tratara aqui.
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comun sobre problemas sociales en institutos como el Departamento
Ecuménico de Investigaciones (Costa Rica), el Centro Antonio Val-
divieso (Nicaragua), el Koinonia (Brasil) o el Centro de Estudios
Ecuménicos (México). Desarrollos similares se estan dando en la
educacion teoldgica latinoamericana, con institutos como la Univer-
sidad Biblica Latinoamericana*' (Costa Rica), la Comunidad Teold-
gica (México), el Instituto Superior Evangélico de Estudios Teologi-
cos (Argentina), el Instituto Superior Ecuménico Andino de Teologia
(Bolivia) y varios otros. El concepto de Reino de Dios no connota
aqui en general la realizacion perfecta de una estado ideal (como en
la doctrina teocratica del dominionismo), pero, de todas maneras, un
cambio social radical que también, en caso dado, se tendria que con-
seguir por medio de la resistencia armada y la revolucion, como fue
el caso de Nicaragua en la década de 1980. El Reino de Dios adquiere
la funcién de una utopia, que — en sentido estricto y deslindado por
un concepto de la filosofia de Kant — no es otra cosa que una idea
reguladora de la ética social-revolucionaria. Y asi se produce aqui un
paralelismo conceptual con la Teologia de la Liberacion de las igle-
sias negras de los EE.UU. que, también, se expresa en el hecho de
que algunas iniciativas de este tipo en América Latina ocasional-
mente también eligen como figura conductora a Martin Luther King
(por ejemplo, el Centro Martin Luther King en Cuba).

Perfeccionamiento, santificacion, prosperidad

Entre las disposiciones religiosas y culturales del protestantismo
estadounidense, el perfeccionismo ocupa un lugar central. La idea
metodista de la santificacion — unida al emocionalismo y la piedad
espiritual — concibe el individuo creyente, después de su conversion,
en un movimiento de avance continuo hacia el perfeccionamiento re-
ligioso y espiritual. Algunas escuelas consideran que es posible al-
canzar el perfeccionamiento completo en vida, en tanto que otras ven
al individuo solo en el camino hacia alla. En la primera mitad del
siglo XIX, también se creia factible el perfeccionamiento de toda la

#para detalles, cf. Kirkpatrick 2019.
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nacion. Ya de Tocqueville habia reconocido que este motivo de la
redencion por medio de la perfeccion, homdlogo a la religion, tam-
bién podia encontrarse en la dominante meritocracia, individualista-
posesiva de la economia. Después del quiebre social en la segunda
mitad del siglo XIX, la idea de perfeccionamiento continia como dis-
ciplinamiento religioso en las iglesias de santificacion de la clase
baja. Otros expertos religiosos, cercanos a la clase alta, como Henry
Ward Beecher, transforman la idea de perfeccionamiento con una
pizca de evolucionismo en un darwinismo social bastante brutal.
Beecher hizo saber a los trabajadores de ferrocarriles que estaban en
huelga que no serian capaces de sobrevivir si no les bastaba el pan 'y
el agua. Ya en el siglo XIX, se unia el esquema del perfeccionamiento
con un vulgar motivo de bendicién calvinista para prometer salud y
riqueza. La focalizacion a la riqueza en el llamado “evangelio de la
prosperidad” se va volviendo cada vez mas fuerte en el transcurso del
siglo XX y alcanza su punto culmine, por ahora, en el contexto del
capitalismo financiero neoliberal, el cual los seguidores de la prospe-
ridad apoyan sin reservas.

En América Latina sucede una division semejante del motivo del
perfeccionismo. La tradicion de santidad se encuentra representada
en el emocionalismo de las iglesias pentecostales y la obligacion de
llevar una “vida sagrada” sirve sobre todo como medida de discipli-
namiento de los creyentes. Su traspaso a proyectos nacionales de per-
feccionamiento moral no llega a realizarse debido a que los actores
protestantes o son de poca importancia o estan interesados meramente
en su propio acceso al poder politico y utilizan la moral en todo caso,
a través de temas como “aborto” o “familia”, para una movilizacion
populista de derecha de los electores. Los diputados de la Bancada
Evangélica brasilena, en todo caso, no se atienen muy estrictamente
a la moral: tienen el indice de corrupcion mas alto que el promedio
de todos los parlamentarios. Desde la década de 1980, los actores de
la formacion GERENCIA han estado introduciendo la doctrina de la
prosperidad en la clase media alta. En el contexto de las fuertes con-
tradicciones sociales, esta doctrina tuvo primeramente una funcion
legitimadora como una “teodicea de la felicidad” (Weber) y quito los
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marginalizados de la vista; luego dirigi6 la conciencia religiosa y so-
cial de los miembros a la acumulacion de capital econdémico en el
marco de las economias neoliberales y, finalmente, prepar6 para los
lideres del movimiento una mesa ricamente servida con donaciones
financieras frente a los ojos de sus enemigos. En relacion con las do-
naciones, se asegura a menudo que el dinero donado ser4 retribuido
cien veces por Dios a los donantes. En verdad, este hecho solamente
ha llenado los bolsillos de los lideres del movimiento con millones y
millones de dolares. Una realidad que, desde la perspectiva europea,
es dificil de creer dada la obstinada negativa a limosnas religiosas tan
extendida en esta region del mundo. Un nuevo desarrollo es la trans-
ferencia de la ideologia de la prosperidad a las iglesias neopentecos-
tales de la clase baja. En este contexto, la doctrina retoma la condi-
cion social de un generalizado fracaso econdmico y lo atribuye a que
los clientes de las organizaciones estan poseidos por demonios. Para
tener éxito en la vida, tienen que someterse, en primer lugar, a proce-
dimientos de expulsion de los demonios de sus cuerpos, lo que solo
pueden hacerlo los funcionarios designados. Y si no hay éxito, esto
se atribuye nuevamente a la poca fe del cliente. Dado que en muchas
sociedades sometidas continuamente al desmontaje social ya no exis-
ten oportunidades viables de mejoramiento colectivo y el éxito indi-
vidual es la tnica y tiltima opcion, estas iglesias estan llenas. No obs-
tante, los esfuerzos de perfeccionamiento se agotan en el eterno ciclo
de trial and error (método de ensayo y error) y la culpa recae natu-
ralmente en la victima de este mecanismo.

Comunitarismo e individualismo

A menudo, puede observarse en la cultura estadounidense una
tension entre comunitarismo ¢ individualismo. El biblicismo, la teo-
logia federal y la devocion comunitaria pueden considerarse precur-
sores y contrapartes de una concepcion comunitaria de sociedad y, en
ultima instancia, también de la concepcion republicana de nacion. Al
unisono, el mismo biblicismo junto con el individualismo salvifico
protestante (cada individuo es directamente responsable ante Dios) y
la disposicion al perfeccionismo son precursores y contrapartes de las
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concepciones de una sociedad individualista y de ideas liberales de
nacion y politica. Hay mucho que indica que la practica comunitaria
religiosa es mas bien propia de los sectores rurales y esta unida a la
clase baja o enmarcada étnicamente. Ademas, que la practica indivi-
dualista es mas bien (sub-)urbana y orientada a la clase media y que
con el tiempo se transmite de manera mas agndstica que religiosa.
Esta diferenciacion se refleja también en la sociodemografia de los
votantes republicanos en comparacion con la de los democratas.

También en América Latina se produce esta oposicion entre co-
munitarismo ¢ individualismo. En términos de religion, puede estar
determinada por la tension entre un comunitarismo anclado cultural-
mente en el corporativismo catdlico y en los movimientos politicos
de izquierda, por un lado; y, por el otro lado, en una mision dirigida
a la conversion individual. En consecuencia, el individualismo apa-
rece en Latinoamérica, a menudo, en el rechazo de politicas colecti-
vas orientadas a la justicia social. Este rechazo se fundamenta con el
argumento de que la conversion individual del corazon ya tendra los
efectos sociales deseados. En tanto que este argumento, aparente-
mente inofensivo, de la conversion individual se dirija hacia la salva-
cion eterna del alma, seguira siendo relativamente inofensivo desde
el punto de vista politico, solo que, por lo general, conduce a una
despolitizacion que estabiliza el sistema imperante. Pero si el objetivo
de las numerosas conversiones individuales es una sociedad total-
mente convertida con instituciones adecuadas de control politico, en-
tonces este concepto pierde su inocencia y se reconoce como una con-
cepcion teocratica oculta, es decir, la rotunda oposicion al individua-
lismo.

Laicidad

La diferente comprension de laicidad desempefia también un pa-
pel importante para entender el entrelazamiento entre el protestan-
tismo estadounidense y la sociedad latinoamericana. La famosa me-
tafora de un Wall of separation (muro de separacion) entre la Iglesia
y el Estado, es una interpretacion de la Primera Enmienda Constitu-
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cional tomada de una carta de Thomas Jefferson dirigida a una aso-
ciacion bautista en 1802. Aunque ha sido confirmada por resolucio-
nes judiciales posteriores, la Primera Enmienda Constitucional, en
sentido estricto, establece claramente la libertad de religion, prohibe
la creacion de una Iglesia estatal, pero no dice nada sobre la interfe-
rencia de los actores religiosos en la politica. Por lo tanto, la interpre-
tacion de Jefferson, tendencialmente laicista, esta en una fuerte ten-
sion con la realidad politica de los EE.UU. que se caracteriza por los
actos religiosos para la asuncion de mando de los presidentes, aseso-
res espirituales del presidente hasta llegar a los verdaderos “evange-
licales de la corte”, las instituciones religiosas de cabildeo en el Ca-
pitolio y un enorme Desayuno de Oracion Nacional en el cual el pre-
sidente esta obligado a orar en publico. God talk esta presente en to-
das partes y cuenta con mucha influencia en la opinion publica poli-
tica en plena contraposicion con la formula planteada por Jefferson.
En América Latina, la problematica de la laicidad es mas com-
plicada y, a la vez, mas simple. Igualmente que en los EE.UU. la
practica de los actores religiosos interesados en la politica fluctua en-
tre el aprovechamiento maximo de la libertad de religion, que en la
actualidad ha sido garantizada por la Constitucion de todos los paises,
por un lado; y las restricciones, sean segun el modelo laicista o sean
desde el modelo de una Iglesia estatal como la de Costa Rica, por el
otro. Los paises con una Constitucion rigurosamente laicista, como
Uruguay o sobre todo México, han limitado severamente la libertad
de religion, concedida en un principio, a las organizaciones religiosas
por medio de una legislacion restrictiva. Asi no pueden poseer bienes
inmuebles con excepcion de los edificios dedicados al culto, no tie-
nen ningun acceso a los medios de comunicacion, sufren disposicio-
nes financieras estrictas y la prohibicion a los clérigos de manifestar
su opinion politica, etc. La libertad de religion significa en México,
aun después de la reforma de 1992, ninguna libertad de expresion
politica. También en Costa Rica, donde la Iglesia Catolica goza de
privilegios de una religion estatal, la libertad de religion se ve recor-
tada para los protestantes, pues no disponen del estatus que tienen los
catolicos. En Colombia, la Constitucion de 1991 establece la libertad
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de religion sin la que se habrian impuesto restricciones laicistas sufi-
cientemente amplias. Por el contrario, los siglos de interferencia di-
recta de la Iglesia Catolica en los asuntos publicos han habituado pro-
fundamente la opinion de que los actores religiosos tienen el derecho
natural a la expresion politica. Esto contribuyo, en ultima instancia,
al hecho de que el referéndum sobre el tratado de paz de 2016 fuera
decidido con un (estrecho) voto negativo a causa de la propaganda
religiosa. En relacion con Brasil se puede hablar de una laicidad com
Jjeito (“‘mas o menos”). La libertad de religion y la laicidad del Estado
han sido establecidas, pero la laicidad no cuenta ni con un marco ju-
ridico suficiente ni tampoco uno practico (Montero 2000), de manera
que finalmente cada cual se comporta segiin su propio gusto, lo cual
se aprecia claramente en la propaganda electoral de la derecha y en
la Bancada Evangélica.

Ya antes habiamos sefialado que Samuel Huntington diagnostica
una tension entre la disposicion a las cruzadas y el aislacionismo en
la politica exterior de EE.UU. (Huntington 1982, 241 s.). En relacion
a las convicciones religiosas centrales se puede comprobar una am-
bivalencia similar. Si se relaciona la autoimagen de eleccion y unici-
dad asi como el proyecto milenarista (especialmente en su compren-
sion premilenarista) con el afan de lograr la perfeccion moral y reli-
giosa, resulta una mayor plausibilidad para el aislamiento. Si se com-
binan las disposiciones puritanas con el interés en una ampliacion te-
rritorial o en busca de recursos materiales, entonces el motivo de la
mision y la disposicion a la demonizacion se convierten en los ope-
radores simbolicos de una cruzada. Esta ultima posicion es la que ha
predominado en los ultimos doscientos afios (Cf. Williams 1980).

En cuanto a América Latina se puede decir que no se produce la
tension entre aislacionismo y cruzada como patrones de politica ex-
terior. Las agresiones internacionales e intereses correspondientes
constituyen la excepcion en los paises latinoamericanos. Las cruza-
das religiosas del protestantismo latinoamericano se llevaron a cabo,
hasta en el pasado reciente, solamente en territorios nacionales. Una
situacion que, sin embargo, ha cambiado con la accién de las me-
gaiglesias neopentecostales. La Igreja Universal do Reino de Deus,
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con sede en Brasil, engloba en su accion a mas de 100 paises; muchas
otras megaiglesias de los mas diversos paises tienen igualmente sedes
en otros paises latinoamericanos, en EE.UU. o en Europa (aunque
aqui se trata mas bien de pequenas filiales). Ademas, con la finalidad
de ejercer influencia transnacional, varias organizaciones latinoame-
ricanas, en 1987, fundaron la Cooperacion Misionera Iberoamericana
(COMIBAM) asi como, en 1995, la organizacion 4D2000 and Be-
yond (que desarrolla la mision en la Ventana 10/40) (Cf. Schifer
2013). Las sefiales estan cambiando y empiezan a colocarse apun-
tando a una cruzada.

El hecho de que la capacidad de conectividad del protestantismo
estadounidense con la sociedad latinoamericana se dé solo de manera
condicionada y, por ende, que el entrelazamiento haya provocado
toda una serie de cambios, también puede explicarse por una diferen-
cia fundamental. Sobre las bases de las categorias que el psicoanalista
turco-estadounidense Vamik Volkan (2018, 17ss.) propone para la
formacion de la identidad de grandes grupos (pueblos), podria ha-
blarse de un chosen triumph (triunfo elegido) para la poblacion pro-
testante blanca estadounidense, es decir, de una identidad que se re-
monta a la utopia de la Nueva Jerusalén, la Luz de los Pueblos, y que
ya demostro ser victoriosa en el caso de la Guerra de Independencia.
Objetos adecuados de externalizacion son, de acuerdo al grado de ex-
clusividad del triunfo percibido, los inmigrantes (por ejemplo, los ir-
landeses catodlicos en el siglo XIX u, hoy en dia, los hispanos), poten-
cias extranjeras como el comunismo, el Islam o simplemente los no
blancos. ;Qué categoria adecuada podria establecerse para los pro-
testantes latinoamericanos? Por supuesto que no podemos hablar de
un chosen triumph. Pero, quizas, considerando la autoimagen de los
que son entre ellos politicamente activos podriamos hablar de una
chosen conquest (conquista elegida).

Con el chosen triumph puede asociarse ademas otra observacion.
La revolucion, el acto de nacimiento de la modernidad, se percibe
como ya alcanzada con la independencia o, incluso, ya con las colo-
nias puritanas. La nacion y la comunidad religiosa representan la re-
volucion triunfante, la utopia que se ha hecho realidad, la Luz de los
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Pueblos, la forma ideal de la modernidad. Es decir, la sociedad en su
autopercepcion ya es revolucionaria gracias a su religion, gracias al
protestantismo evangelical. Otra revolucion no tendria razén de ser
y, en consecuencia, seria injustificada. La sociedad, en todo caso,
puede apartarse de la verdadera orientacidén protestante y entonces
tiene que ser conducida nuevamente a sus origenes. Revolucion es asi
restauracion. Este modo de ver las cosas provoca en los evangelicales
blancos una posicion negativa frente a los desarrollos del siglo XX,
especialmente en la segunda mitad de este (Jones et al. 2016, 8, 17).
Si no se comparte esta tradicion puritana o solamente en un grado
minimo (como es el caso de las iglesias negras o de los hispanos ca-
tolicos y evangelicales), las perspectivas de futuro son mas bien po-
sitivas (Jones et al. 2016, 8). Las revoluciones — en caso de ser nece-
sarias — y las reformas no se perciben como restaurativas, sino que se
ubican en el futuro y todavia tienen que ser llevadas a cabo. En este
contexto, la distincidn, por lo demas bastante problematica, entre pro-
gresista y conservador tiene sentido; sin embargo, “conservador”
debe entenderse entonces como sinéonimo de “restaurador”.

En América Latina, la revolucion liberal todavia no ha sido se-
llada con la independencia. La revolucion neoliberal de las ltimas
décadas quizas ha cumplido el suefio de los economistas liberales del
siglo XIX. Pero para la mayoria de la poblacion y la mayoria de los
protestantes se ha convertido en una pesadilla social. En Latinoamé-
rica, las revoluciones siguen estando en el futuro. La pregunta es si
se quiere la revolucion, y si la respuesta es afirmativa, qué clase de
revolucion se prefiere.






4. La cuestion social “desde abajo”

De hecho, en el movimiento protestante en América Latina se desa-
rrollaron ideas muy diversas de como deberia ser la sociedad futura.
El Comité de Cooperacion en América Latina (CCLA) continud con-
secuentemente con el trabajo del Congreso de Panama y, después de
diversas conferencias regionales, en 1925, convocd a otro congreso
misionero en Montevideo (Prien 1985, 880ss.). Este congreso fue
marcado por una fuerte presencia latinoamericana, ya que de unos
250 delegados solo 50 no eran latinoamericanos, sino estadouniden-
ses. Entretanto, el CCLA habia establecido redes intereclesiales y va-
rias iglesias historicas se habian unido a las federaciones transnacio-
nales de sus confesiones. En vez de este trabajo orientado a la repro-
duccion y consolidacion religiosa, el comité nacional chileno exigio
tematizar la relacion entre capital y trabajo, en tanto que otros comités
se declararon a favor de un compromiso por la paz en la Sociedad de
las Naciones o por una cooperacion con los gobiernos en temas de
salud y educacion. El siguiente congreso para los sectores colindantes
del Caribe tuvo lugar en La Habana en 1929, una fecha importante
para la historia de los entrelazamientos, pues alli se exigi6 el control
latinoamericano del trabajo protestante en Latinoamérica (Prien
1985, 883ss.). El congreso, organizado por latinoamericanos, hizo sa-
ber a los misioneros estadounidenses que ya no podian exigir la obe-
diencia ciega de los latinoamericanos y que antes de ser enviados a la
mision, estos tenian que preocuparse intensivamente de la historia,
cultura y lengua de América Latina. En La Habana se produjo un
quiebre y el comienzo de una reorganizacion del trabajo del protes-
tantismo historico en Latinoamérica, impulsado por la propia inicia-
tiva latinoamericana, especialmente por el trabajo de los jovenes y
estudiantes universitarios organizados en la Union Latinoamericana
de Juventud Evangélica (ULAJE), la YMCA y el Movimiento Estu-
diantil Cristiano (MEC). Muchas misiones evangelicales y pentecos-
tales siguieron trabajando todavia unas décadas bajo la hegemonia
misionera y experimentaron mas tarde el choque de su independen-
cia.



106 Las ‘sectas’ protestantes y el espiritu del (anti-) imperialismo

4.1 Brasil: sociedad e iglesias

Esta nueva perspectiva para los entrelazamientos se desarrolld en
Brasil de manera particularmente rapida; un proceso que se vio favo-
recido por dos circunstancias especiales que nos permiten llegar a una
conclusion sistematica acerca de la interaccion entre la mision inter-
nacional y la politica nacional. En primer lugar, la independencia na-
cional de los actores politicos en Brasil y el Cono Sur se vio ejempli-
ficada y fortalecida por las iglesias de los inmigrantes (por ejemplo,
los luteranos), en las cuales los misioneros, l6gicamente, no jugaban
ningun papel. En segundo lugar, en Brasil ni en las iglesias pentecos-
tales habia misioneros estadounidenses activos (solo algunos pocos
provenientes de Suecia). Al mismo tiempo, los actores religiosos na-
cionales se involucraron muy tempranamente en los diversos niveles
politicos; primeramente, a nivel comunal. Nuestra tesis es que los mi-
sioneros impedian el compromiso politico, porque su interés funda-
mental era el éxito cuantitativo con respecto a la membresia, pues esta
era la vara con la cual eran medidos en sus iglesias de origen. Por
consiguiente, con la creciente independencia de las iglesias, a partir
de la década de 1960, también en las iglesias pentecostales de los
otros paises latinoamericanos pudo constatarse un aumento del com-
promiso social y politico.

Socialismo cristiano

El protestantismo historico estaba vinculado al Congreso de Pa-
nama a través del eclesiastico presbiteriano brasileio Erasmo
Braga.*? Ademas, los impulsos del movimiento ecuménico (de los
grupos de trabajo Mission and Evangelism asi como Life and Work,
mucho antes de la fundacion del Consejo Mundial de Iglesias, CMI
(World Council of Churches, WCC) contribuyeron a la creacion de

42 Cf. a continuacion: Prien 1985; Schilling 2016, 69ss., excelente para su unién
con el Consejo Mundial de Iglesias; Sinner 2012, 58s.; Ferreira Vilelao.J.;
Conrado 2008; Calvani 2015; Cesar 2007; Silva 2017; Barreto Jr. 2010;
Lienemann-Perrin y Lienemann 2006.
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un movimiento juvenil eclesial y de la organizacion paraguas Confe-
deracion Evangélica del Brasil (CEB), que existe desde 1934 y cuyo
primer director ejecutivo fue Waldo César. La influencia del movi-
miento estudiantil y del sindical tuvo como resultado que la revista
Mocidade (Juventud), a partir de 1950, empezara a publicar cada vez
mas articulos criticos respecto al capitalismo. Ademas, aparecieron
publicaciones teoldgicas de la pluma del misionero presbiteriano Ri-
chard Shaull, quien se identificaba con el movimiento y propagaba la
teologia europea de Karl Barth y Dietrich Bonhoeffer. En 1953, Cé-
sar, Shaull y otros formaron un circulo de trabajo ecuménico sobre la
responsabilidad social de las iglesias, justamente en el momento
cuando el Consejo Mundial de Iglesias, fundado en Ginebra en 1949,
creaba la unidad de trabajo Church and Society (Iglesia y Sociedad).
La Asamblea General del CMI de 1954 en Evaston (EE.UU.) y los
siguientes encuentros en América Latina impulsaron la fundacion de
la Comissdo Igreja e Sociedade (Comision Iglesia y Sociedad) en el
afio 1955 con tres puntos tematicos: politica, problemas rurales, asi
como industria y trabajadores; ademas se acord6 una estrecha coope-
racion con el CML* Numerosas consultas y encuentros en torno a
temas sociales despertaron el interés de muchos otros eclesiasticos
por cuestiones en torno a la responsabilidad publica de las iglesias.
Los actores ejercieron una autocritica a la fuga evangélica de la res-
ponsabilidad social, refugiandose detras de un puro moralismo, y em-
pezaron a tratar los problemas socioestructurales desde una perspec-
tiva ética. Esta dindmica — que, por lo demas, se produjo al mismo
tiempo en que en América Central se estaban realizando las campaiias
del In-Depth-Evangelism (Evangelismo en profundidad) — condujo a
la fundacion de la asociacion latinoamericana Iglesia y Sociedad en
América Latina, ISAL, en 1962, en Sao Paulo (Schilling 2016, 100).

43 Dado que numerosos miembros de esta unidad de trabajo eran metodistas
(Julio de Santa Ana, José Miguez Bonino, Oscar Bolioli, entre otros), a
partir de 1960, estos empezaron a desarrollar programas de estudios con
el Instituto Metodista de S&o Paulo colocando esta labor en una amplia
base académica.
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La revista cuatrimestral Cristianismo y Sociedad, que habia empe-
zado a publicarse en 1963 y cesé de editarse en el afio 2000, fue fun-
damental para el movimiento ecuménico latinoamericano comprome-
tido con la cuestion social. La discontinuacion de la revista da una
vision clara de las actuales dificultades financieras del cristianismo
socialmente comprometido en América Latina y del movimiento ecu-
ménico en general.

Dictadura y resistencia

A principios de la década de 1960, los protestantes socialmente
comprometidos trabajaban en sinergia con la politica del presidente
Jodo Goulart (1961-1964), la que tendencialmente cumplia con las
reivindicaciones de justicia de las clases desfavorecidas y, ademas,
liberalizaba la sociedad: bossa nova, la arquitectura de Niemeyer, etc.
En su empefio — igual que Goulart — se fueron encontrando cada vez
mas con el rechazo de los circulos conservadores. En 1964, hubo un
golpe militar y el General Castello Branco bajo las acusaciones de
comunismo arremetié con mano dura contra los activistas eclesiales.
A su vez, los protestantes conservadores participaron en la caza de
acoso contra los “comunistas” denunciando incluso a aquellos “sos-
pechosos” pertenecientes a las filas de sus propias iglesias. Los acti-
vistas incriminados o partian al exilio, o luchaban en la clandestini-
dad o, incluso, de forma abierta contra la dictadura. Un logro especial
de la resistencia sucedié en 1973, cuando junto con la Conferencia
Episcopal catolica fundaron la organizacion de desarrollo Coordena-
doria Ecuménica de Servi¢co (CESE, Coordinadora Ecuménica de
Servicio), organizacidn que actualmente sigue trabajando.** Entre
1979 y 1985, CESE logro realizar clandestinamente una documenta-
cion sobre la tortura y otros delitos contra la humanidad, denominada
Brasil Nunca Mais. Por sus esfuerzos en la resistencia, el protestan-
tismo orientado ecuménicamente logré mantenerse activo en Brasil
durante la época de la dictadura y, actualmente, tiene un papel noto-

4 https://www.cese.org.br/ (acceso el 03.05.2019)
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riamente mas fuerte e importante que, por ejemplo, en Centroamé-
rica, Colombia, Pert o Chile. ISAL era el organismo central del pro-
testantismo latinoamericano socialmente orientado y pudo desarrollar
posiciones similares a las de la Teologia de la Liberacion mantenién-
dose en didlogo con ella. En 1975, sin embargo, ISAL tuvo que dejar
de trabajar en Uruguay a causa de la creciente represion después de
un ataque a la residencia de su secretario general, Julio de Santa Ana.
De esta linea de trabajo ecuménico del protestantismo latinoameri-
cano surgio, a fines de la década de 1970, el Consejo Latinoameri-
cano de Iglesias, CLAI, también de orientacion ecuménica. La mayo-
ria de los actores que actualmente trabajan en esta linea mantienen
relaciones estrechas con el Consejo Mundial de Iglesias y con orga-
nizaciones hermanas (no misioneras) de los EE.UU. Por otra parte,
estas ultimas en razon de su trabajo y sus experiencias en Latinoamé-
rica y el Tercer Mundo han cambiado y, generalmente, son antiguas
sociedades misioneras transformadas.

Si se observan los discursos religiosos asi como las metas y es-
trategias de estos actores, uno se mueve de hecho en el protestan-
tismo, pero en un mundo totalmente diferente al de las otras forma-
ciones religioso-politicas. Aqui no se trata de una adaptacion trans-
formadora de las convicciones religiosas estadounidenses a la reali-
dad latinoamericana. Aqui se trata mas bien de la pedagogia desarro-
llada en Brasil por Paulo Freire con la mirada puesta en los problemas
sociales, la llamada Pedagogia del Oprimido. La emocionalidad, los
milagros, los diez mandamientos ceden el paso a temas como “pro-
blemas rurales” e “industria y trabajadores” que son objetos de ana-
lisis sociologico y reflexion teoldgica sobre recomendaciones éticas.
Mas tarde, con la Teologia de la Liberacion catdlica y protestante,
este método de trabajo se denomino “circulo hermenéutico” de ver,
juzgary actuar. Una caracteristica diferenciadora importante respecto
a las otras formaciones del protestantismo es la autocritica teologica.
De esta manera se fomenta la apertura para el didlogo con todos los
actores posibles en vez del discurso de conversion.



110 Las ‘sectas’ protestantes y el espiritu del (anti-) imperialismo

Dinamica del entrelazamiento

En lo que se refiere a la dindmica del entrelazamiento, se puede
reconocer aqui un proceso de etapas multiples. Primero, el impulso
del Evangelio Social (Braga y el congreso de Panamad) se reformula
desde problematizacion radical de la desigualdad social y la violencia
estructural que vive América Latina. Segundo, el punto de vista teo-
logico se diversifica al recibir también el pensamiento protestante eu-
ropeo. Tercero, para conseguir apoyo para este nuevo enfoque se es-
tablecen nuevos contactos internacionales con organizaciones que
sustentan la misma perspectiva (entre otros, el CMI). Cuarto, se crean
redes de cooperacion en Latinoamérica. Quinto, el aprendizaje ecu-
ménico comun, también cambia a las organizaciones asociadas en los
EE.UU. y, de este modo, se pueden redefinir las relaciones. Estos
procesos también pueden ser seguidos biograficamente.

El misionero presbiteriano Richard Shaull empez6 a desarrollar
en Brasil su “Teologia de la Revolucion” y permaneci6 toda su vida,
también por su exilio, identificado con este pais. Ademas, en los ul-
timos afios de su vida document6 su posicion con un compromiso
social multiple en los EE.UU. El matrimonio misionero de Gloria y
Ross Kinsler, también presbiterianos, en 1963, empezaron a trabajar
en Guatemala en la institucion educacional conservadora Seminario
Evangélico Presbiteriano; alli se identificaron con la Teologia de la
Liberacion por sus experiencias politicas en ese pais y por su larga
cooperacion en el programa de educacion teoldgica contextual del
Consejo Mundial de Iglesias; en los ultimos afios de su carrera se
trasladaron a la Universidad Biblica Latinoamericana de Costa Rica
de orientacion ecuménica. Alli se encontraba ya el matrimonio de
Irene y Robert Foulkes, quienes, en 1955, habian sido enviados por
la Latin America Mission, al ultraconservador Seminario Biblico La-
tinoamericano. A principios de la década de 1970, los Foulkes y otros
misioneros experimentaron un “golpe” estudiantil, que llevo la insti-
tucion a las filas de la Teologia de la Liberacion y, ademas, motivo la
renuncia de algunos misioneros. Los Foulkes tomaron la decision de
pasarse al lado de los latinos y permanecieron alli. En 1957 Doris y
John Stam también fueron enviados al Seminario Biblico y tomaron
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la misma decision que los Foulkes; mas tarde aceptaron puestos de
enseflanza en Nicaragua y Cuba y, desde América Latina, también se
comprometieron en los EE.UU. para propagar una teologia de la li-
beracion de corte protestante.

Algtn tiempo después, también el movimiento evangelical expe-
rimentaria un desarrollo semejante que, sin embargo, estaria caracte-
rizado de rupturas mas bruscas.

4.2 Cochabamba: iglesias y sociedad

Los congresos en Montevideo y en La Habana y las experiencias en
Brasil indicaron un nuevo desarrollo que, por supuesto, no iba a abar-
car todo el protestantismo misionero en Latinoamérica. Los misione-
ros evangelicales conservadores organizados primero en la Interde-
nominational Foreign Missions Association (IFMA, 1917, Asocia-
ciacion Interdenominacional de Misiones Extranjeras) y, mas tarde,
desde 1945, bajo la Evangelical Foreign Missions Association
(EFMA, Asociacion Evangelical de Misiones al Extranjero) siguie-
ron misionando segun el antiguo modelo del liderazgo de los misio-
neros, de la misma manera que las grandes iglesias pentecostales no
organizadas. A contar de la década de 1960, en las iglesias pentecos-
tales, el surgimiento de nuevos lideres nacionales, ahora de segunda
generacion, condujo cada vez con mayor frecuencia a divisiones de
las iglesias misioneras estadounidenses y a nuevas fundaciones, que
fueron introduciendo en la agenda, como ya lo hemos dicho, mucho
mas frecuentemente temas y emprendimientos de caracter ético-so-
cial. Las misiones conservadoras — que todavia no constituian una
derecha organizada — reaccionaron con acusaciones de “comunismo”
y la imputacion de que los protagonistas de dichas reformas querrian
eliminar el verdadero cristianismo para cooperar con el “comunista”
Consejo Mundial de Iglesias.
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Confraternidad Evangélica Latinoamericana (CONELA)

En esta linea, la fundacion de la organizacion ecuménica Consejo
Latinoamericano de Iglesias, CLAI (decidido de manera oficial, en
1978, en un importante encuentro protestante en México, y concreti-
zado en Perti, en 1982) fue respondida el mismo afio con la fundacion
de una contra-organizacion conservadora. La idea de fundar la Con-
fraternidad Evangélica Latinoamericana (CONELA)* provino de un
grupo de activistas en un congreso de Billy Graham en Pattaya, Tai-
landia, bajo la direccion de dos colaboradores de Luis Palau, el evan-
gelista de masas argentino-estadounidense. Palau financi6 la funda-
cion de CONELA en 1982 en Panama y puso a disposicion al primer
Secretario General. Pero esta nueva organizacion no consiguio reclu-
tar un nimero significativo de miembros importantes de la solida Fra-
ternidad Teoldgica Latinoamericana (FTL) de tendencia liberal con-
servadora. CONELA denunci6 al CLAI por comunismo, radicalismo
y todas aquellas cosas que se suelen mencionar en estos casos; la po-
larizacion que resultd de esta controversia, era tema o, por lo menos,
se podia percibir entre 1980 y 1990 en casi todas las conversaciones
con protestantes latinoamericanos. No obstante, CONELA como or-
ganizacion es menos conocida que CLAI. Los interlocutores que per-
tenecian a ella se caracterizaban por una fuerte posicion fundamenta-
lista y su orientacion en la estrategia del “Iglecrecimiento” (Church
Growth) de Donald McGavran, asi como también en el protestan-
tismo misionero de los Estados Unidos. Esto corresponde — tal como
lo sefiala David Stoll —, a que CONELA es apoyada por la clase di-
rigente de las misiones de derecha en los EE.UU., entre ellos Billy
Graham, Campus Crusade for Christ (Cruzada Estudiantil y Profe-
sional para Cristo), Overseas Crusade y Luis Palau. Ademas la ma-
yoria de sus lideres y rostros mediaticos estan estacionados en
EE.UU. Entonces, aqui estamos frente a un modelo de cooptacion y
control del entrelazamiento transnacional: una organizacion latinoa-

45 Una interesante descripcion de CONELA se encuentra en Stoll 1990, 132ss.
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mericana, creada y controlada desde los EE.UU., representa las posi-
ciones del movimiento misionero conservador estadounidense y de la
derecha religiosa como “latinoamericanas”.

Fraternidad Teologica Latinoamericana (FTL)

Algo similar habia tenido anteriormente en mente el misionero y
agitador estadounidense C. Peter Wagner con el primer Congreso La-
tinoamericano de Evangelizacion (CLADE 1) y la Fraternidad Teolo-
gica Latinoamericana (FTL).4 Wagner fue misionero en Bolivia, mas
tarde guru de la estrategia del Iglecrecimiento para la mision estadou-
nidense orientada cuantitativamente y, finalmente, inventor neopen-
tecostal de finezas demonologicas, como los espiritus territoriales (fe-
rritorial spirits). Wagner sabia como atribuirse a si mismo el papel
de protagonista. Los antagonistas eran, pars pro toto, tres lideres
evangelicales jovenes muy bien preparados: René Padilla de Ecuador,
Samuel Escobar de Pert1 y Orlando Costas de Puerto Rico.

Como continuacion del Congreso Misionero Mundial de las “In-
dustrias” Billy Graham en Berlin, en 1966, algunos latinoamericanos
evangelicales organizaron el primer Congreso Latinoamericano de
Evangelizacion I (CLADE 1) en Bogota, en 1969. Por lo demas, uno
no puede dejar de lado la presuncion de que este congreso era una
respuesta evangelical a la Tercera Conferencia Evangélica Latinoa-
mericana (CELA III) que el Consejo Mundial de Iglesias habia reali-
zado ese mismo afio. La respuesta fue en casi todos los aspectos es-
tadounidense, excepto por el hecho de que estaban presentes muchi-
simos delegados de las iglesias latinoamericanas, quienes diaria-
mente tenian que luchar contra la miseria, la violencia y la represion.
Wagner dispuso que se repartiera gratuitamente a todos los asistentes
un tratado escrito por ¢él, Latin American theology: radical or evan-
gelical? (Teologia latinoamericana: ;radical o evangélica?). En ¢l
distingue tres tipos de cristianos en Latinoamérica: protestantes con-
servadores, jerarquia catdlica conservadora, y radicales de izquierda
con una teologia secularizada. Wagner argument6 que dado que en el

46 Salinas 2009; Swartz 2012; Clawson 2012; Gutiérrez 2015b.
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protestantismo latinoamericano no se escuchaba nada sensato sobre
la relacion iglesia y mundo, solo podia enfrentarse la inundacion iz-
quierdista con su modelo de crecimiento de la iglesia. Asi tan entu-
siastas como reaccionaron algunos estadounidenses, asi de indigna-
dos estaban los latinos. Samuel Escobar, quien segun el programa de-
bia hablar sobre los beneficios de la economia de libre comercio de
los EE.UU. en América Latina, pronuncié un discurso sobre la res-
ponsabilidad social de la Iglesia, la venta del evangelio a una ideolo-
gia de la clase media, la imposicion de una agenda estadounidense, la
necesaria renuncia a la ayuda extranjera y la confrontacion con las
teologias “anglo”.

Un afio mas tarde, en diciembre de 1970, un grupo de tedlogos
latinoamericanos evangelicales fund6 en Cochabamba, Bolivia, la
Fraternidad Teoldgica Latinoamericana (FTL). En esa oportunidad,
Wagner no tuvo éxito con su papel como pelmazo. Aparecid en la
sesion inaugural con un proyecto, escrito por €l, con los estatutos de
la FTL y exigi6 que fuera aceptado oficialmente. Wagner no solo
deseaba imponer la infalibilidad de la Biblia, sino también subordinar
la viabilidad financiera de la FTL a la observancia de condiciones
teologicas. Por supuesto que no pudo salirse con la suya. Dos afios
después la organizacion paraguas Evangelical Foreign Missions As-
sociation amenaz6 con retirar la promesa de financiacion, si la FTL
invitaba a un encuentro al tedlogo liberal José Miguez Bonino. La
carta respuesta de la FTL afirma que “Uds. no nos van a decir a quién
invitamos ni a quién no invitamos. Somos la FTL (con énfasis en la
‘L*).” (Swartz 2012,120) La FTL representa en muchos aspectos po-
siciones evangelicales, pero toma en serio la manera de trabajo her-
menéutica de la Teologia de la Liberacion, respeta su exégesis, critica
el imperialismo estadounidense y la identificacion de la fe con el ca-
pitalismo y asigna alta importancia a la responsabilidad social de las
iglesias. La tentativa de reconciliar la Teologia de la Liberacion y la
identidad evangelical se realiza hermenéuticamente, estableciendo la
contextualidad de todo conocimiento; una comprension que el inge-
nuo positivismo de la teologia evangelical estadounidense contradice
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diametralmente. Finalmente, la FTL se presenta como un camino in-
termedio entre el marxismo y el anticomunismo militarista.

Efectos en los EE.UU.

Un aspecto particular de estas actividades ha sido su efecto re-
troactivo sobre el evangelicalismo en EE.UU. Importantes represen-
tantes de la FTL estudiaron en los EE. UU y mantienen buenas rela-
ciones, siendo invitados a charlas y seminarios. El boletin de la Fra-
ternidad se publica también en inglés y asi puede ejercer influencia
en el ambito estadounidense. Especialmente efectiva fue la aparicion
de Samuel Escobar en el Congreso Internacional de Evangelizacion
Mundial, en Lausana, Suiza, convocado por la organizacién de Billy
Graham, en el afio 1974. Cerca de una docena de miembros de la FTL
criticaron alli la estrecha vision estadounidense del evangelio cen-
trada en el “conteo de cabezas” (head count) y su conexion con la
cultura estadounidense, criticaron el entusiasmo guerrero de los evan-
gelicales, defendieron los derechos de los palestinos frente a Israel y
exigieron una evangelizacion holistica (mision integral). Sobre todo,
a través de organizar un grupo de presion, consiguieron insertar en la
declaracion de la conferencia y, por lo tanto, en el programa general
del movimiento de Lausana, un largo articulo sobre la responsabili-
dad social de la iglesia (World Evangelical Fellowship 1974, seccion
5). Wagner y otros combatientes de sus mismas ideas no estuvieron
de acuerdo en absoluto, aunque la mayoria de los delegados latinoa-
mericanos si lo estaban. Ademas esta accion ampli6 la influencia de
la FTL en la izquierda evangelical estadounidense que se estaba for-
mando en torno a Jim Wallis y sus Sojourners, Ron Sider con sus
Evangelicals for Social Action (Evangelicales para la Accion Social),
asi como otras organizaciones. Hasta ahora, segiin Clawson, se ad-
vierten estos efectos ulteriores, especialmente, cuando se trata de mo-
vimientos para la Integral Mission (Mision Integral), que siguen las
ideas de René Padilla.

Gracias a los estrategas de la FTL, América Latina con sus pro-
blemas sociales entra con mayor fuerza en el foco de los evangelica-
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les de izquierda en EE.UU. Con esto, la direccion objetiva del entre-
lazamiento se ha invertido, si puede decirse asi. De este modo se ase-
meja al protestantismo ecuménico de América Latina, que estaba ali-
mentando los discursos y practicas del protestantismo mainline con
ideas teologicas, desde hacia ya bastante tiempo; solo que la FTL
sabe hablar a los evangelicales en un lenguaje apropiado para ellos.
Esta inversion del rumbo del entrelazamiento, quizas, podria enten-
derse como un panamericanismo desde el sur. Pues, no hay que olvi-
dar que Bolivar y San Martin también son responsables del pensa-
miento panamericano. En todo caso, la inversion de los efectos del
entrelazamiento ocuparia mas tarde un papel importante en las con-
troversias en torno a las guerras en Centroamérica.



5. Guerra militar-espiritual

En la década de 1980, durante las guerras centroamericanas, se pro-
dujeron intensivos entrelazamientos entre los actores interesados del
norte y del sur los cuales, traspasando la practica religiosa, alcanzaron
lo politico y lo militar. El apoyo militar y las armas de la guerra espi-
ritual fueron suministrados por los EE.UU. Y la chispa de las luchas
centroamericanas encendio las disputas politicas en EE.UU.

5.1 Guerra espiritual

La logica de la Guerra Fria se advirtio en su transcurso también en la
autocomprension de los actores religiosos en general y de las agen-
cias misioneras en particular. De acuerdo a ella, el mundo deseaba ser
entendido como dualista y antagdnico y un numero cada vez mas cre-
ciente de agencias entendia su misidon como una guerra contra los de-
monios.

En el movimiento pentecostal clasico, el exorcismo tiene su lugar
en el tratamiento de las enfermedades (psiquicas), cuando un médico
es demasiado caro. En la década de los 1970, sin embargo, y bajo el
choque del movimiento por los derechos civiles, de las protestas con-
tra la guerra en Vietnam y del movimiento estudiantil, en la clase me-
dia (alta) del movimiento neopentecostal aparecieron formas autori-
tarias de liderazgo comunitario con el movimiento del Discipulado
(Discipleship o Shepherding).* En este y en un entorno similar, re-
sulta practico hacer una severa interpretacion dualista de los aconte-
ceres mundiales como medida de disciplinamiento interior a la vez
que de una expansion agresiva hacia el exterior. El motivo de la lucha
contra los demonios se amplia a los mas diversos entornos sociales,
naturalmente que también a la politica. La logica es simple: el mundo
esta lleno de demonios, los cuales someten a presion a los cristianos
y, especialmente, a los otros. Por esta razon, los cristianos tienen que

47 Nombres correspondientes son Bob Mumford, Ern Baxter, Derek Prince.
Vide: Schifer 1992c¢, 76ss.
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empezar una guerra antidemonios. Desde la década de 1970 la litera-
tura de este género ha crecido constantemente, no solo en los tratados
religiosos, sino también en la literatura de entretenimiento.* También
en la mision externa aparecieron cada vez mas agencias que seguian
esta logica. En 1985 se fundo la Association of International Mission
Services (AIMS, mas tarde Accelerating International Mission Stra-
tegies) como organizacion paraguas de 50 sociedades misioneras con
cerca de 2.000 misioneros que ha sido apoyada en todo sentido por la
EFMA asi como por la IFMA. La AIMS se habia propuesto la meta
de “generar el poder espiritual para vencer el gobierno de Satanas en
todas las naciones” (Roberts y Siewert 1989, 38s.). También otras
organizaciones misioneras, como la Youth With a Mission (YWAM,
Juventud con una Mision) con un gran nimero de voluntarios seguian
la linea de la teocratica doctrina del dominionismo en la mision ex-
terna y mantenian estrechos contactos con la derecha religiosa (Dia-
mond 1989, 206). Claro que el misiondlogo C. Peter Wagner se habia
percatado de esta tendencia. El movimiento de Iglecrecimiento
(Church Growth), liderado por Wagner, con su estrategia realmente
fordista de la produccion cuantitativa de conversos, por sus viejos la-
70s, estaba dirigido especialmente a América Latina, pero los latinos
lo habian rechazado tanto a él como también a su estrategia. Samuel
Escobar lo habia atacado publicamente por su “frio pragmatismo”, y
la Fraternidad Teoldgica Latinoamericana (FTL) le habia hecho saber
que la organizacion podia funcionar perfectamente sin ¢€l. La guerra
contra los demonios y el cambio autoritario de los neopentecostales
le ofrecian entonces una nueva chance. Wagner aprovech6 su posi-
cion privilegiada para proclamar, en primer lugar, la “Tercera Ola”
del neopentecostalismo, o sea, la pentecostalizacion de los evangeli-
cales, con lo que también conseguia la legitimacion de su propio giro
a las estrategias neopentecostales. Hacia fines del siglo XX (al co-
mienzo de la “Segunda Edad Apostolica, aproximadamente en

48 Bubeck 1975; 1984; Dawson 1989; Dickason 1987. Vide tb. las novelas de
Frank Peretti.
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2001”)* se autoproclama como apostol y miembro de un consejo in-
ternacional de apdstoles; por supuesto que con la capacidad de recibir
la revelacion directa y autoritativa de Dios y de representar el man-
dato asi recibido de Dios dentro del mas duro dominionismo de las
Siete Montafias (Seven Mountain Dominionism). Ahora, la doctrina
del dominionismo necesitaba enemigos. De ahi resultd muy util que
Wagner ya antes hubiera establecido la ideologia de la Guerra Espi-
ritual en el movimiento misionero y, respectivamente, en la comuni-
cacion internacional de los actores neopentecostales en los EE.UU. y
América Latina. El foco se encuentra en los efectos politicos de la
doctrina interpretados como la lucha contra los espiritus territoriales
(territorial spirits) que dominan paises enteros. En el ambito de la
jerga militar, Wagner distingue el nivel base (ground level) para el
exorcismo interpersonal, del nivel oculto (occult level) contra la he-
chiceria, la astrologia y satanismo y, finalmente, del nivel estratégico
o cosmico en el cual se practica el exorcismo a los gobiernos poseidos
por los demonios. Para este tltimo — tal como se habia realizado prac-
ticamente en Guatemala — hay que hacer un mapeo espiritual de las
regiones que permita determinar con nitidez los objetivos de la gue-
rra. Naturalmente esta claro que, con esta ideologia, Wagner y sus
amigos misioneros nunca iban a lograr la aceptacion de los evangeli-
cales responsables de la FTL. Pero si consigui6 aliados pudientes en
la clase alta de los neopentecostales, que ocasionalmente — como Ha-
rald Caballeros de Guatemala — también estan registrados en los Pa-
peles de Panama (Panama Papers). No obstante, la ideologia de la
guerra espiritual ya no es mas impuesta, de manera predominante, a
los protestantes locales por los misioneros y muchas de las misiones
clasicas permanecen con la doctrina del Iglecrecimiento. {De qué po-
dria servirles la guerra espiritual a los pequefios campesinos ham-

49 International Coalition of Apostolic Leaders: https://www.icalea-

ders.com/about-ical/definition-of-apostle (fecha de acceso: 02.10.2019).
Cf. también Eagles Vision Apostolic Team y New Apostolic Reformation

(NAR).
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brientos y reprimidos por los militares, a no ser que fuera una intimi-
dacion contra el “comunismo”? El arsenal de la guerra espiritual mas
bien es reconocido, recibido activamente y utilizado por los grupos
de la clase alta y de la clase media alta, especialmente en Guatemala,
como un arma simbolico-religiosa en la guerra de contrainsurgencia
en Centroamérica.

5.2 Guatemala: la Ciudad en la Colina

Hotel Panamericano

Cuando uno entra en el restaurante del tradicional Hotel Panameri-
cano, ve a la izquierda, en el pequefio vestibulo y bajo un cristal que
hay un libro de huéspedes del hotel de la década de 1950 que esta
abierto. La cifra de oficiales estadounidenses entre los huéspedes es
asombrosa. Pero a uno se le acaba el asombro, cuando se percata que,
en 1954, con el apoyo de la primera operacion secreta de la CIA y a
peticidn de la compaiiia bananera United Fruit Company (Chiquita),
hubo un golpe militar contra el presidente socialdemocrata, Jacobo
Arbenz, acusado de ser “comunista”. Desde ese momento hasta mas
o menos fines de 1980, la dictadura militar y la resistencia de los gru-
pos guerrilleros determinaron una de las historias mas sangrientas de
América Latina. La activista presbiteriana por los derechos humanos,
recientemente fallecida y miembro de la Iglesia Guatemalteca en el
Exilio, Julia Esquivel recordo en una entrevista con el autor de este
ensayo que, de nifia pequefia escuchaba el estallido de las bombas
lanzadas por los aviones estadounidenses sobre la ciudad para ame-
drentar a los habitantes. Y también se acordaba de que ya joven y
bajo la influencia de la dictadura descubri6 un evangelio sencillo, el
de Jesus de Nazareth que también era pobre y en todo momento es-
taba por los pobres y marginados. Al principio de la fase mas severa
de la represion a finales de la década de 1970, fue severamente tortu-
rada debido a su compromiso ecuménico y luego huy¢ al exilio con
la ayuda de activistas indigenas. Si alguien hubiese hablado — como
lo hice yo el mismo dia de esta entrevista — con uno de los principales
neopentecostales de hoy acerca de esa época, habria sabido que lo
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que contaba para ¢l ante todo era que su organizacion religiosa en ese
momento habia tomado un fuerte impulso de crecimiento. Solo supo
decir lo mejor sobre el dictador neopentecostal Efrain Rios Montt,
quien habia sistematizado las masacres, anteriormente indiscrimina-
das, gracias a su entrenamiento militar en los EE.UU. El general ha-
bria hecho fusilar piiblicamente, solo a 9 bandidos en la ciudad y des-
pués habria reinado la paz. El problema serian las organizaciones eu-
ropeas de derechos humanos, que asediaban Guatemala. Sin em-
bargo, cuando uno habla con la gente en la zona de guerra, se forma
un cuadro muy diferente. Un joven de Nebaj, un municipio del de-
partamento de Quiché, nos conté que él habia observado desde un
escondite como todo su pueblo, incluyendo a sus padres y hermanos,
habia sido asesinado por los soldados.

Numeros

También los nimeros entregados por la Comision para el Escla-
recimiento Historico (1999, CEH), establecida por la ONU, son “un
poco” mas altos que los sefialados por el pastor. El numero de victi-
mas es de cerca de 200.000 personas, en su mayoria indigenas civiles
masacrados por el ejército y los grupos paramilitares, cientos de pue-
blos destruidos, en parte incendiados con bombas de napalm, innu-
merables casos de tortura y “desaparicion”, cerca de un millon de fu-
gitivos de guerra y graves dafios ecologicos consecuenciales. De to-
dos los muertos, mas del 90% recae en la responsabilidad del ejército.
El gobierno de Reagan brindé ayuda militar material y de personal a
la dictadura y, en 1983, levant6 el embargo impuesto a Guatemala
por violacion de los derechos humanos. Reagan estaba muy contento
con la conducta cristiana de Rios Montt. Pero, la violencia utilizada
fue de tal manera dréstica que Bill Clinton, en 1999, se vio apremiado
para disculparse oficialmente ante el pueblo guatemalteco. Rios
Montt fue condenado en 2013 a 80 afios de prision por crimenes de
lesa humanidad y genocidio. ;Qué tiene que ver esto con la interrela-
cion religiosa?
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Politica de los EE.UU. y religion

Una respuesta general a esta pregunta podriamos obtenerla de
una comision de tedlogos de Guatemala, Nicaragua, El Salvador, Su-
dafrica, Namibia, Corea del Sur y las Filipinas en su documento “El
camino a Damasco. Kairos y Conversion” (Catholic Institute for In-
ternational Relations 1989). Exponen que para conservar la idolatria
del dinero a causa del interés noratlantico, se utilizaba en el Tercer
Mundo la estrategia del Conflicto de Baja Intensidad (Low Intensity
Conflict); una fuerte forma de entrelazamiento, por decirlo asi. La es-
trategia se dirige contra el nuevo fenomeno de la guerra de guerrillas
y vincula la violencia militar con proyectos sociales y propaganda
tanto ideoldgica como religiosa. Los Manuales de Operaciones (Field
Manuals) FM 31-16 y FM 31-176 del ejército de los EE.UU. (Fort
Bragg), aconsejan muy especificamente tener en cuenta las relaciones
religiosas en las zonas de operaciones militares y sicologicas. En
1976, el Comité de Investigacion del Senado sobre las actividades del
servicio secreto, dirigido por el senador Frank Church, comprob6 un
uso operacional directo de 21 individuos religiosos estadounidenses,
sin contabilizar el nimero de extranjeros (Senado de los Estados Uni-
dos 1976). La periodista Sara Diamond (1989, 207) cita la revista
evangelical Christianity Today (Cristianismo hoy) donde se informa
que, en la década de 1970, los colaboradores del predicador Luis Pa-
lau se sometian regularmente a conversaciones informativas (de-
briefing) con la CIA. Segln la revista, entre el 10 y el 25% de los
misioneros habria entregado informaciones a la CIA.

En relacion con Latinoamérica, también la religion, desde la dé-
cada de 1960, concentra en mucho mayor medida la atencion de la
politica en los estudios publicos. Un proyecto de investigacion de la
Universidad de Notre Dame en cooperacion con la Fundacion Rocke-
feller examind la Iglesia Catolica bajo la perspectiva de la Alianza
para el Progreso.*® Poco después, el gobernador de Nueva York, Nel-

39 D’ Antonio y Pike 1967, con solo una contribucion sobre el protestantismo
de Emilio Willems.
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son Rockefeller, inicidé un viaje informativo a América Latina si-
guiendo la peticion del presidente Nixon. En su informe de 1969, re-
trata a los militares jovenes y la Iglesia Catdlica como fuerzas que
posiblemente podrian provocar un cambio revolucionario. La Iglesia
era “mas sensible a la voluntad popular”, “vulnerable para una pene-
tracion subersiva” y, con respecto a la legendaria Conferencia Epis-
copal de Medellin (1968) dice: “dedicada (...) al cambio revoluciona-
rio, si fuera necesario” (Estados Unidos, 1969). Los Papeles de Santa
Fe, informes elaborados, desde 1980, para el gobierno de Ronald
Reagan por un grupo de planeamiento describen la situacion de ma-
nera aun mas dramadtica y aconsejan atacar la Teologia de la Libera-
cion de manera proactiva y no solamente reaccionar con posteriori-
dad. En consecuencia habia que analizar el movimiento cristiano de
base y combatirlo;*' y, también, habia que utilizar la religion para una
guerra sicologica.

Guerra: El Verbo y FUNDAPI

La situacion en Centroamérica, alrededor de 1980, era para los
estrategas en Washington y las oligarquias centroamericanas, en ver-
dad, inquietante. Las oligarquias locales con la ayuda de las embaja-
das de EE.UU. habian explotado a sus paises durante la mayor parte
del siglo XX y se mantenian en el poder con el yugo de la violencia
politica, la tortura, los secuestros, los asesinatos y las masacres. La
dinastia de los Somoza en Nicaragua se destacaba especialmente por
su crueldad. Solamente para dar un ejemplo del horror, cuento lo que
una testigo creible y que conozco bien, una pobladora de Masaya, me
relatd: Después de la liberacion del pais, los sandinistas abrieron las
mazmorras de la fortaleza de Coyotepe y encontraron a personas que,
en parte, habian permanecido alli yaciendo en sus excrementos por
mas de decenas de afios, sin luz, palidas, sin fuerzas, desfiguradas.
Muchas de ellas murieron después de su liberacion no pudiendo re-

31 Esto lo proponian también los documentos del XVII Konferenz der Ameri-
kanischen Armeen, 1987. Cf. Duchrow, Eisenbiirger y Hippler 1989.
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sistir la luz y el aire. Los fantasmas de esta y otras atrocidades empe-
zaron a perseguir a fines de la década de 1970 a las oligarquias de El
Salvador, Honduras y Guatemala; y el espiritu del comunismo, repre-
sentado por las tropas guerrilleras, alarmo a los militares estadouni-
denses.

En Guatemala®, la represion bajo el gobierno del general Fer-
nando Romeo Lucas Garcia, habia aumentado de manera excesiva,
incluso en la capital, con masacres y asesinatos indiscriminados; ade-
mas, los movimientos guerrilleros y la rebelion popular tomaron nue-
vos impulsos con el triunfo de la Revolucion Sandinista en Nicaragua
(1979). La carretera panamericana, la principal ruta de transporte era
intransitable, la guerrilla estaba avanzando a la capital y el general
Lucas Garcia no tenia ninguna estrategia militar viable. Pero el gene-
ral Rios Montt, un militar moderno formado en el Fort Gulick y la
School of the Americas, si tenia ideas. Ademas era miembro del grupo
neopentecostal El Verbo/Gospel Outreach (El Verbo/Alcance del
Evangelio), que habia empezado a misionar en Guatemala en la clase
media alta a mediados de la década de 1970, igualmente que otras
organizaciones que habian llegado a Guatemala después del terre-
moto de 1976. Si el golpe de marzo de 1982 que llevo a Rios Montt
al poder, fue planeado por é1 mismo o fue una invitacion a unirse a la
junta militar en razén de una profecia que Dios mismo habia dis-
puesto, como lo afirma El Verbo, ;quién lo sabe? En todo caso, Rios
Montt modificé fundamentalmente la estrategia militar: la mayor
tranquilidad posible en la capital y tierra quemada en las zonas rurales
donde la prensa no tenia facil acceso.

La represion selectiva contra los catequistas y activistas de la
Iglesia Catdlica en las zonas indigenas continuo. El obispo de la di6-

32 La historia de la guerra y de Rios Montt ha sido descrita muchas veces de
manera muy competente. Por esto nos conformamos con entregar aqui al-
gunos hechos claves. Muy recomendable son especialmente Melander
1999; Garrard-Burnett 2010 y otros trabajos de esta historiadora; Stoll
1990; con respecto a la violencia militar desde la perspectiva etnologica
cf. Montejo 2008.
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cesis de Quiché tuvo que salir al exilio. Y, finalmente, muchos cam-
pesinos catdlicos decian ser protestantes, para gozar, al menos, de una
seguridad relativa. Pero, sobre todo, empez6 a operar la nueva estra-
tegia militar siguiendo la doctrina de la contrainsurgencia con una
combinacion de crueldad militar y proyectos sociales; para estos ul-
timos entraron en juego las organizaciones de ayuda de los protestan-
tes conservadores. Después de que Rios Montt tomo el mando de la
nacion, los lideres de la iglesia El Verbo aprovecharon la oportunidad
para ayudar al gobierno del nuevo “Rey David” con la substitucion
de los recursos para la parte social de la contrainsurgencia. En la zona
mas algida del conflicto, en el triangulo Ixil, en el norte del pais, par-
ticiparon activamente con una amplia gama de servicios.

El Verbo es socio de la mision estadounidense Gospel Outreach,
que fund¢ la organizacion internacional Lovelift para la recaudacion
de fondos y asuntos infraestructurales. En Guatemala, El Verbo con-
juntamente con la Fundacion Carol Berhorst y el Instituto Lingiiistico
de Verano crearon la Fundacion para Ayuda a los Pueblos Indigenas
(FUNDAPI). Un exmarine, Harris Whibeck, era quien coordinaba el
trabajo de la fundacion con el gobierno. FUNDAPI apoyaba con en-
trega de paquetes de ayuda, la organizacion de actividades civiles
como el programa food for work (Alimento por trabajo) y de muchas
otras maneras, la campafia militar para combatir la rebelion conocida
como Plan Victoria 82. Importante para el tema del entrelazamiento
entre los actores religiosos en América Latina y EE.UU. es que Lo-
velift no solo recaudaba donaciones y transportaba bienes de ayuda,
sino mucho mas decisivo era el hecho de que unia todo esto con una
amplia campaia publica. La organizacién era apoyada en los EE.UU.
por medio de la movilizacion de importantes actores religiosos de de-
recha, entre los cuales se pueden mencionar al telepredicador pente-
costal Pat Robertson, a Bill Bright de la organizacion misionera evan-
gelical Campus Crusade for Christ (Cruzada Estudiantil para Cristo)
y a Jerry Falwell, la piedra angular de la Mayoria Moral, ultraconser-
vadora y fundamentalista; ademas de contactos oficiosos con el go-
bierno. Francisco Bianchi, miembro anciano de El Verbo, se reunid
en junio de 1982, en los EE.UU., con funcionarios del gobierno para
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conversar sobre la ayuda a Guatemala (Diamond 1989, 165). Por otra
parte, la politica de informacion de Lovelift hacia los donantes y visi-
tas también ayudaba. Curiosamente, los argumentos eran a menudo
muy concordes con las estrategias imperialistas respecto a las mate-
rias primas en el marco del conflicto Este-Oeste. Los publicistas asu-
mian simplemente que este era un argumento religiosamente plausi-
ble y, probablemente, tenian la razdn, si observamos a sus destinata-
rios. Los miembros de la junta directiva de El Verbo, Carlos Ramirez
y Bob Means, se dirigieron a los donantes en una carta circular del
01.09.1982 afirmando lo siguiente que, en la medida en se apoya a
Rios Montt, se reduce la capacidad de los marxistas de apoderarse de
los ricos recursos en petroleo, titanio y otras materias primas que al-
berga Guatemala (cf. Schifer 1992b, 223).

En Guatemala, los empleados hacian propaganda dirigida a los
visitantes estadounidenses a favor de las medidas de contrainsurgen-
cia y presentaban las masacres cometidas comprobadamente por los
militares como actividades de la guerrilla. Tales “hechos alternati-
vos” creaban entonces “especialistas” que, luego de regresar a los
EE.UU., aseguraban que las crueldades atribuidas al ejército, en reali-
dad habian sido cometidas por agentes cubanos infiltrados que esta-
ban dispersos por todo el pais (Stoll 1990, 192, 206). Siguiendo to-
talmente esta linea, Lovelift se calificaba a si misma como “la contri-
bucion mas efectiva de los EE.UU. por la libertad del mundo latino”.
Maranatha Campus Ministries (Ministerios del Campus Maranatha),
quiere erradicar el comunismo en este pais centroamericano (Schifer
1992b, 229). Pareciera ser bastante probable que el trabajo social —
de manera similar a los servicios caritativos de las primeras misiones
de conversion — no estuviera totalmente dirigido hacia lo social, sino
hacia otra cosa. Y esa otra cosa ya no era, en sentido estricto, la con-
version a Cristo, sino la conversion a otro Dios posicionado politica-
mente. En una entrevista con la periodista Viola Schmid del
27.10.1987, Rios Montt resume esto como sigue. A la pregunta de si
El Verbo tendria algo asi como un programa de ayuda médica, res-
pondio:
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“Es decir, una religiosidad humanista. Nosotros tenemos, por cir-
cunstancias, Clinicas y toda esa cuestion. Pero no es eso lo que nos
afecta ni lo que nos interesa.” (Schifer 1992b, 229)

Queda bastante claro que la contribucion decisiva de El Verbo y de
todos sus aliados era la cooperacion con las operaciones de la contra-
insurgencia. Esto también competia a la guerra sicologica. El Field
Manual 31-16° tematiza las consecuencias traumaticas en los solda-
dos de la contrainsurgencia a causa de las operaciones contra niflos y
mujeres sospechosos. Rios Montt, a fines de la década de 1980, con
el proyecto Whole Armor (Armadura completa) hizo llegar, desde
EE.UU. a Guatemala, 70.000 ejemplares de la Biblia para repartirlas
entre los militares guatemaltecos. Un folleto publicitario de Bible Li-
terature International describe como un asistente con ayuda de la Bi-
blia quito los sentimientos de culpa a un soldado por haber quemado
mujeres y nifios. Un predicador de los ministerios Paralife, Texas lo
expreso a los soldados en El Salvador de manera algo diferente:

“Matar por el gozo de matar es algo malo, pero matar porque es ne-
cesario para luchar contra un sistema anticristo, el comunismo, no
solo es correcto, sino un deber de todo cristiano.” (Diamond 1989,
177)

Oferta y demanda religiosa

El conflicto de baja intensidad tiene consecuencias sicologicas
de alta intensidad, especialmente para los civiles y con todo, no sola-
mente para los soldados involucrados directamente en las operacio-
nes de contrainsurgencia. Los civiles se ven afectados de diferentes
modos, determinados por su clase social y, en consecuencia, por el
lugar donde viven. Los pobres indigenas rurales son afectados direc-
tamente con mayor fuerza, en tanto que las clases media y alta urba-
nas sufren el menor impacto. Pero, también hay que considerar que
los actores de estas diferentes clases sociales se enfrentan a las impo-
siciones de la guerra de manera religiosa diferente. Cada cual trae las

33 Department of the Army Headquarters 1971, 222; cf. también Schiéfer 1992b,
233.
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disposiciones religiosas especificas de su posicion: religion indigena
y catolicismo popular versus catolicismo ortodoxo o evangelica-
lismo. Estan expuestos a las diferentes nuevas ofertas de la produc-
cion religiosa: pentecostalismo clasico y evangelicalismo versus mo-
vimiento neopentecostal. Y, finalmente, tienen posibilidades diferen-
tes de sobrevivir y actuar. De todos estos factores surge una demanda
religiosa especifica de expertos (por ejemplo, lideres religiosos na-
cionales o misioneros que vienen del extranjero), los cuales tienen
que ser capaces de confeccionar una oferta religiosa apropiada para
cada situacion y para la posicion social de los actores especificos que
sea valida y adecuada para movilizar al mayor nimero posible de per-
sonas en la organizacion respectiva.** De esto resulta un cuadro com-
plejo de actores religiosos con respecto a la sociedad (cf. Schifer
2015, 204, 215). Aqui nos tendremos que limitar a la mas simple entre
todas las diferenciaciones simples, la que existe entre Arriba y Abajo,
que por cierto es muy adecuada para considerar una sociedad polari-
zada entre dos facciones beligerantes en un conflicto de clases.

Por cierto, esta diferenciacion, la mas simple de todas las posi-
bles, también es homodloga en la percepcion politica del conflicto so-
cial que hacen los actores religiosos derechistas.

Izquierda y Derecha

Desde la perspectiva sociologica, la diferencia que se observa
dentro de los actores misioneros estadounidenses polarizados es que
las organizaciones ecuménicas se identifican con los intereses de las
clases socialmente bajas, es decir, con aquellos que sufren bajo las

3% Quien ahora piensa que este concepto de practica religiosa es neomarxista,
materialista, crudo, etc. hay que recordarle que Doanld Mc Gavran y C.
Peter Wagner del movimiento del Iglecrecimiento misionaron precisa-
mente siguiendo estas estrategias de clase social especifica (j!). Sin em-
bargo, lo hicieron mas a partir de un instinto de economia de mercado de
como funciona la practica religiosa bajo las condiciones de la libertad de
religion (es decir, bajo las condiciones del mercado). Quien se interese por
una fundamentacion cientifica, puede consultar a los clasicos: Weber
1972, Cap. “Sténde, Klassen, Religion*; Durkheim 1982; también a Bour-
dieu 2000. Y finalmente, a Schéfer et al. 2015a; 2015b; y 2020.
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relaciones de poder y de produccion; en cambio, los de la derecha
religiosa actian en interés de aquellos que desean continuar con las
relaciones de poder existentes, aunque en forma modernizada. Pat
Robertson transforma esta situacion en un mapeo politico y en un ha-
bil autoposicionamiento de la derecha religiosa en el “centro”. Se ve
a si mismo y a sus correligionarios entre “la presion de las oligarquias
corruptas”y la “tirania del totalitarismo comunista amparado por Ru-
sia” (Stoll 1990, 182). En términos sociologicos claros esto significa:
en la posicion del ala emergente, tecnocratica y neoliberal de la clase
alta y la clase media alta. De este modo, para ¢l, los ecumenistas estan
ubicados en el ala “marxista”. De hecho, ambos grupos de actores
estadounidenses estan en posicion antagonica en el conflicto y, en
consecuencia, se asocian de manera diferente con el poder: los dere-
chistas positivamente con los que detentan el poder; los ecumenistas
positivamente con los que no lo poseen.** Situacion que, por supuesto,
influye las condiciones objetivas de accion en las relaciones de entre-
lazamiento. Los derechistas tienen mayor libertad de movimiento y
seguridad fisica; los ecumenistas estain amenazados por la persecu-
cion, lo que se muestra, por ejemplo, en la tortura y exilio de miem-
bros de las iglesias y la salida del pais de misioneros. El posiciona-
miento objetivo también se refleja en las disposiciones de los actores.
Los derechistas religiosos muestran un habitus religioso cratocén-
trico, o sea orientado al poder, y se identifican en el campo politico
con las posiciones de la clase alta tecnocratica que podrian traerles
ventajas. Su discurso gira en torno al poder de Dios y la expulsion de
los “demonios”. Los ecumenicos disefian sus estrategias partiendo de
su identificacion con un “compafiero” Jesus desamparado, como una
accion solidaria en interés de una reordenacion total de las relaciones
de poder, sea a través de reformas o sea a través de la revolucion.

33 Este también fue también el caso de Nicaragua, aunque, es cierto que con el
gobierno de los sandinistas, las relaciones de poder se invirtieron y los
ecumenistas se asociaron al poder. Pero en la relacion exterior, el poder
estaba en manos de los EE. UU, lo que se advierte claramente en el em-
bargo y la guerra de los contras y sus consecuencias.
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Movilizacion desde arriba

También con respecto a la gente acomodada se puede suponer
con confianza que las personas religiosas entre ellos son religiosos
porque la practica religiosa, en forma personal, les entrega algo y sig-
nifica algo para ellos y no porque quieran abrumar la sociedad con el
fraude sacerdotal o porque codician el papel de un Rasputin. Pero
para que actores religiosos se vuelvan politicos y posiblemente en-
cuentren agrado en el papel del insinuador, del politico o incluso del
dictador, tienen que cumplir con aquellos requisitos sociales que ha-
gan esto posible o respectivamente probable. Mucho depende de la
percepcion de su propia posicion en la condicion social; en nuestro
caso de la percepcion de la guerra. Para los expertos religiosos el giro
hacia la politica es mas facil y mas probable que para los laicos. Con
respecto a El Verbo ya hemos examinado brevemente la dinamica de
los expertos. ;Cual es la situacion de los laicos de la clase media y
media alta?

Tampoco estas personas son inmunes frente a la situacion mili-
tar, politica y economica. El psicologo social Ignacio Martin Bar6 —
uno de los jesuitas masacrados en 1989 por los militares de El Salva-
dor en la Universidad Centroamericana — diagnostico, en estas clases
sociales, graves perturbaciones psiquicas como consecuencia de la
guerra, tales como la persistente bulimia, el alcoholismo y otras pér-
didas de control (Martin-Bar6 1984). Los analisis de mis entrevistas
con neopentecostales de la clase media alta y de la clase alta en Gua-
temala muestran un gran espectro de comentarios que indican la vana
busqueda de sentido y un comportamiento de consumo adictivo, ava-
lando los resultados de Marin Baro: adiccion general al placer, con-
sumo excesivo de drogas, articulos de lujo y otros bienes de consumo,
bulimia, abuso de alcohol, visitas frecuentes a discotecas y fiestas, asi
como cambios frecuentes de pareja sexual. Martin-Bard habla de la
“bulimia del placer” de la clase alta centroamericana frente a una cri-
sis de hegemonia (Martin-Bar6 1984, 509). Esta bulimia del placer es
una negacion de la realidad y una pérdida de ella. Los bienes de con-
sumo de alta gama incorporados son simbolos de posiciones sociales
en peligro o deseadas. No obstante, esta estrategia es, en todo caso,
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contraproducente, ya que la capacidad de reaccion a la crisis dismi-
nuye considerablemente. La incorporacion bulimica y a la vez com-
pensadora de bienes de consumo nocivos, segun Martin-Baro, ex-
presa una somatizacion de la crisis y, por lo tanto, la subordinacion a
ella. En contrapartida, los neopentecostales con la ldgica de la guerra
espiritual, el exorcismo a los creyentes y la demonizacion de sus opo-
sitores sociales depositan su confianza en la exteriorizacion de los
problemas: el diablo y los demonios. El mal ya interiorizado, las sus-
tancias y las acciones nocivas se identifican con los demonios y a
través del exorcismo pueden ser asi simbolicamente exteriorizados.
En cambio, en los servicios religiosos se incorporan el poder de Dios
y un estado de &nimo alegre por medio de los cuales son tratados los
problemas afectivos. Un entrevistado dice:

“Yo he llegado a tener un gozo y una paz interna que no tenia. Siem-
pre esta uno temeroso. Mas que todo en un pais como el nuestro con
tantos problemas y todo, vivia uno con temor. Y ese temor en mi ha
desaparecido.” (Entrevista 88, 1986)

Por lo demas, la posicion social de la clase media alta era también
objetivamente precaria. La condicion social se presentaba polarizada
entre la antigua oligarquia reaccionaria y la izquierda militarmente
activa. La clase media alta que antes habia sido ascendente y, luego,
habia perdido empuje, no tuvo durante el régimen de Lucas Garcia
ninguna representacion politica efectiva en la guerra. Con Rios
Montt, en cambio, tal alternativa entrd en juego, dado que este fue el
candidato de los demdcrata-cristianos en las elecciones de 1974. Ade-
mas Rios Montt les ofrecia al mismo tiempo una alternativa religiosa.
Esto no dejaba de tener importancia, pues para la clase media ascen-
dente existia un problema de pertenencia religiosa y, por lo tanto, de
la posibilidad de un procesamiento religioso de sus problemas psiqui-
cos. A mas tardar desde que Prospero Penados del Barrio fue nom-
brado arzobispo de Guatemala (1983 hasta 2001), los obispos cat6li-
cos adoptaron una posicion a favor de los derechos humanos; las or-
denes religiosas estaban ya hacia tiempo del lado de la poblacion rural
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rebelde; desde luego que los catequistas indigenas no eran interlocu-
tores y el movimiento carismatico todavia tenia su enfoque central en
el campo. En la época mas candente del conflicto, a mediados de la
década de 1980, se fueron estableciendo en Guatemala cada vez ma-
yores alternativas; a saber, grupos neopentecostales similares a El
Verbo de EE.UU. y crecientemente organizaciones nacionales. Se
pueden nombrar la Fraternidad Cristiana (1979, nacional); la Frater-
nidad Internacional de Hombres de Negocios del Evangelio Com-
pleto, 1979 (FIHNEC, Full Gospel Business Men’s Fellowship Inter-
national, FGBMFI); El Shaddai (1983, nacional); asi como también
Elim Zona 10 (nacional); Hombres Cristianos (nacional) y Shekina,
igualmente en aquel tiempo. Desde la perspectiva de clase, el posi-
cionamiento de estas organizaciones es claro. Un miembro de Hom-
bres Cristianos asegur6 al autor que este grupo tenia “algo especial”
que les faltaba a “las supersticiosas iglesias pentecostales normales”.
Esto era, en primer lugar, la exclusividad social de las reuniones que
se realizaban en hoteles de lujo y en los “mejores” barrios. También,
el cambio que se advertia en el habitual discurso pentecostal y evan-
gelical, que ya estaba bien establecido en Guatemala (aproximada-
mente el 20% de la poblacion era protestante). Si hasta ese momento
el premilenarismo era inviolable y los protestantes esperaban en ge-
neral su arrebatamiento al cielo, ahora el centro del discurso habia
sido ocupado por el poder del Espiritu Santo, y la perspectiva tempo-
ral se abria en la direccion del cambio social. Esto correspondia a la
demanda de sentido de una clase social que, si bien sufria la pérdida
del control, todavia disponia de recursos politicos y econdémicos para
actuar. Este impulso se vio significativamente reforzado por la dicta-
dura de Rios Montt durante el corto periodo de su gobierno, y la op-
cion neopentecostal también se ancld con €xito y mayor firmeza en
la clase alta. Algunos miembros de las familias de la oligarquia, como
por ejemplo, el anciano de El Verbo Francisco Bianchi, empezaron a
construir las alianzas apropiadas (ver Casaus Arza 2007, 169s., 257).

No obstante, la resistencia contra este enfoque era considerable
en la mayoria de la poblacion guatemalteca protestante. No era sola-
mente el caso de la poblacion marginalizada, para la cual tal discurso
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no tenia ningln sentido, sino también el caso del liderazgo de las im-
portantes iglesias de masas pentecostales y evangelicales, como
Asambleas de Dios, Iglesia Centroamericana o Principe de la Paz.
Estas iglesias habian jurado por el premilenarismo, lo hicieron obli-
gatorio en sus credos y, en consecuencia, eran dificiles o imposibles
de movilizar para luchar por una Guatemala teocratica. Incluso los
grupos neopentecostales nacionales estaban influidos por la herencia
premilenarista, en tanto que sus lideres provenian de iglesias evange-
licales o pentecostales y habian crecido bajo la influencia del premi-
lenarismo. Un analisis del habitus de los neopentecostales de 1985
mostrd claramente que en el movimiento mismo habia posiciones
contradictorias respecto al milenarismo. La movilizacion de la pobla-
cion por una nacion teocratica bajo Rios Montt, o — después de Rios
Montt — por una lucha para una transformacion radical de la sociedad
siguiendo el modelo estadounidense era dificil de lograr, si los fieles
estaban esperando el arrebatamiento dentro de las proximas semanas.

“Pero donde esta el peligro, crece también lo salvador” (Holder-
lin). John Carrette luché como Boina Verde en la guerra de Vietnam
y después se trasladé a Guatemala y administra desde los comienzos
de la década de 1970 — sea como sea que haya sido el financiamiento
—un hotel en la ciudad turistica de Antigua, asi como el Hotel Pan-
americano en la capital.’ Carrette cuenta que llego6 a ser creyente en
la guerra de Vietnam, por medio de una vision en su corazon que le
dijo que Jesus era el Sefior. En Guatemala, después del estallido de la
fase candente de la guerra y, especialmente, después de que Rios
Montt asumio el poder, se convirtié en uno de los activistas centrales
para resolver el problema del milenarismo. Como miembro compro-
metido de la FIHNEC y de la organizacion Shekina, Carrette ocupaba
una gran parte de su tiempo en actividades religiosas politicamente
relevantes: organiz6 campafias de Shekina contra el comunismo en

36 Cf. Stoll 1990, 215ss.; Melander 1999, 175s.; Entrevista con Carrette, Jan
van Bilsen y Dirk van der Sypen, Belgisches Fernsehen, 1986 Hotel Pan-
americano; Investigaciones del autor, entre otros junto con profiler.
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El Salvador; fund6 el grupo Intercesores de Guatemala, con partici-
pantes de las clases altas; planeo y dirigié eventos para la nacion de
la FIHNEC; public6 un tratado religioso-politico; hablo en la radio y,
en 1979, financio en parte la creacion de una nueva organizacion de
pastores indigenas protestantes, la Asociacion Indigenista de Evan-
gelizacion (ASIDE). En ASIDE propagaba la idea de que los pueblos
indigenas protestantes no debian nominar a sus propios candidatos
para cargos politicos, ni tampoco apoyarlos. Para una estrategia de
contrainsurgencia claro que era util excluir a los subalternos de la
participacion politica mientras que no se pudiera descartar con segu-
ridad que no se organizarian en torno a sus propios intereses; y esto
no se puede garantizar en el caso los maya guatemaltecos. En cambio,
la clase media alta y la clase alta urbanas tenian que ser movilizadas
y adoctrinadas con una ideologia religiosa clasista. Un mes y medio
antes del golpe de Rios Montt en marzo de 1982, Carrette congrego
en este sentido a un grupo de pastores para orar por la salvacion na-
cional. Lo especial de esta oracion es:

“Ataron al diablo en el nombre de Jests y le ordenaron que abando-
nara la nacion y entonces, cuando habian eliminado este obstaculo
para la bendicion de Dios, ellos le dijeron a Jesus: Ahora, salva nues-
tra nacion.”>’

El éxito llegd de inmediato cuando Dios introdujo a Rios Montt en
los asuntos nacionales a través de su intervencion divina. jPor qué
era necesario atar al diablo? Porque el diablo — segin Carrette, en la
misma entrevista — reinaba en Guatemala. Dios le habria dejado claro
en una vision el por qué Centroamérica estaba “espiritualmente viva”
y, sin embargo, en guerra. La vision suena como si Dios hubiese mi-
rado en el manual de la colonia puritana o, quizas, como si Dios
mismo lo hubiese dictado. La enfermedad de Centroamérica residia
entonces, seguin Carrette, en que durante el pasado indigena el diablo
habia dominado todo y que luego la Iglesia Catolica realmente no
habia podido hacer nada en contra. Solamente cuando el evangelio —

37 Entrevista con Carrette, Jan van Bilsen y Dirk van der Sypen, 1986.
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(acaso neopentecostal? — finalmente lleg6 a Centroamérica, “la luz
resplandecid” y la region fue quedando mas y mas “bajo el dominio
de Jests”; pero el diablo no queria renunciar simplemente a su pose-
sion de mil afos y empezo a “robar, matar y destruir”’; lo que se puede
ver muy bien, segun Carrette, en la persecucion de los cristianos en
Nicaragua. Carrette jugd un papel excepcional al haber impuesto el
motivo de la guerra espiritual en el protestantismo guatemalteco. Y
siguiod infectando la politica con discurso religioso. Cuando, en 1985,
el “profeta” de la Iglesia Elim, Jorge Serrano Elias, se presenté como
candidato presidencial, Carrete era uno de los mas ardientes defenso-
res de la presidencia de este candidato de Dios. Después de que este,
finalmente en 1991, se convirtié en presidente de Guatemala, tuvo
que huir en 1993 a los EE.UU. acusado de graves casos de corrupcion
y de realizar un golpe contra su propio gobierno. No conozco ningin
comentario de Carrette al respecto. Probablemente tendria preparada
una artimafia diabolica. Un profiler, que conoce tales casos de cerca
y sabe analizar perfiles politico-militares, parte de la suposicion que
Carrette fue enviado a Guatemala por mandantes profesionales ano-
nimos para tener siempre preparadas las respuestas religiosas “co-
rrectas” para las preguntas politicas.

En todo caso, la doctrina de la guerra espiritual en combinacion
con la ideologia teocratica del dominionismo mantuvo todavia su im-
portancia después de la época de la guerra. Un ejemplo prominente
al respecto es el exministro de Relaciones Exteriores de Guatemala,
Harold Caballeros. Este con su iglesia El Shaddai, en 1990, llevo a
cabo una cruzada nacional de guerra espiritual paralela a la campana
electoral de Serrano para promover su eleccion. Caballeros representa
la ensefianza pura de la guerra espiritual de acuerdo a la linea de C.
P. Wagner, contribuye fuertemente con sus campanas de "mapeo es-
piritual" a la discriminacion de la poblacion indigena y lucha para que
Guatemala sea una cultura anglo-protestante con economia neolibe-
ral. Caballeros también ha contribuido a llevar a extremos las afirma-
ciones autoritarias de verdad del protestantismo carismatico; para
esto se sirve del Consejo Apostolico de Guatemala, que fundo en el
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afno 2000, al que actualmente pertenecen unos 20 "apostoles" auto-
proclamados, cuyo apostolado consiste en cada caso en tener acceso
individual a las revelaciones divinas directas. Un colectivo de dog-
maticos individualistas.

En relacion con la logica del entrelazamiento, se aprecia que
desde comienzos de la década de 1980 hasta la actualidad han ido
cambiando las condiciones de poder y de intereses. Las organizacio-
nes de la formacion GERENCIA — hoy, en parte, las multimillonarias
megaiglesias — son, en todo sentido, actores independientes y auto-
nomos incluso, en parte, con misiones en los EE.UU. o en otros con-
tinentes. Estos actores por si mismos ejercen influencia en los
EE.UU., pero también estan interesados en los nuevos desarrollos y
en las competencias mejor desarrolladas en los EE.UU. Por esta razén
toman la iniciativa en sus manos ¢ invitan a especialistas estadouni-
denses, como por ejemplo, a motivational speakers (conferencistas
motivacionales) de rango, para despertar el interés de la gente de ne-
£0Ccios por su organizacion.

Movilizacion desde abajo

La movilizacion desde arriba, ya descrita, sometio a los protes-
tantes de las clases sociales bajas a una presion considerable. Las
reacciones fueron diferentes. La primera sigui6 la linea que hemos
determinado para la formacion ESPERANZA EN EL MAS ALLA, la otra
la de la formaciéon VALORES DEL REINO DE DIOS.

En la primera, son en su mayor parte evangelicales o congrega-
ciones de las iglesias pentecostales clasicas, como Asambleas de Dios
de las zonas rurales o de los barrios de las clases bajas. Especialmente
las congregaciones rurales fueron las que recibieron con toda fuerza
el impacto de las acciones militares, las expulsiones de territorio y las
masacres. Aunque muchos pudieran haber sentido simpatias por la
agenda de justicia de la Teologia de la Liberacion o de los protestan-
tes historicos indigenas, su situacion objetiva de extrema pobreza y
la represion los llevaba de regreso a la espera del Mas Alla. En 1986,
el etnélogo estadounidense y conocedor del triangulo Ixil, Benjamin
Colby, describié esta situaciéon en una conversacion con el autor,
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como sigue: Cuando los indigenas de una comunidad apartada estan
acostumbrados a celebrar la ceremonia matutina y vespertina del
“fuego sagrado” y, un dia, por la mafiana llegan por la cadena mon-
tafosa varios helicopteros Bell y lanzan napalm y los soldados entran
en el pueblo para masacrar a los hombres y los jévenes varones, en-
tonces la ceremonia ya no puede expresar nada mas que tenga sen-
tido. Entonces, en vez de ella, las descripciones de las amenazas apo-
calipticas de los predicadores pentecostales se vuelven plausibles.

Un campesino indigena que vivia cerca de un cuartel militar nos
relatd, en 1985, como los soldados habian sacado de la choza a su
cufiado y al dia siguiente lo habian encontrado degollado. En el trans-
curso de la entrevista llegamos a las cuestiones religiosas:

“Pues, para mi, [me gusta] mas que todo lo que se estd predicando
ahora de que Cristo viene, y que uno puede prepararse. Eso es toda la
seguridad que tiene uno: prepararse para poder estar en el encuentro
con el Sefior. No hay que hacer cosas desagradables delante de Dios,
porque como le repito, uno no sabe si la muerte lo sorprende o el
rapto lo viene a llevar. No podemos decidir qué va a pasar mafiana o
pasado mafiana, porque no conocemos el futuro. De aqui dentro de
dos horas, puede venir la muerte o puede venir el rapto. Lo que me
interesa mucho es la venida de Cristo para prepararse uno y porque
uno lleva una esperanza, ;verdad?” (Entrevista 9, 1985)

Esta practica aleja de la violencia militar mediante la abstencion de
todas las actividades sociales, politicas y sobre todo militares. A cam-
bio, las congregaciones correspondientes y los individuos son tenden-
cialmente (pero sin ninguna garantia) dejados en paz. Asi la expecta-
tiva premilenarista funciona como una “astucia de la razon” (Hegel).
Quien se prepara con ejercicios de piedad para el rapto en el marco
de la congregacion y se aparta de todo otro tipo de contacto social,
puede construir relaciones solidarias en la iglesia que pueden ayu-
darlo a sobrevivir en un caso extremo de necesidad sin perder su au-
toestima.

Sin embargo, esta practica es también ambivalente. Por una
parte, las congregaciones respectivas pueden ser indoctrinadas poli-
ticamente por su pastor, generalmente contra el “comunismo” y por
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la obediencia a las autoridades estatales. Por otra parte, también
puede ser usada — considerando las limitaciones del control social —
para una retirada tactica o respectivamente como camuflaje de los ac-
tivistas de la rebelion popular. En 1986, en una entrevista a un acti-
vista perteneciente a Asambleas de Dios apreciamos una evaluacion
de la situacion, en la que se hacen evidentes la colaboracion y la ma-
nipulacion asi como el camuflaje. Describe entre otras cosas que ya
en el tiempo de Lucas Garcia, habia “evangélicos” que colaboraban
con los militares incendiando casas y violando a mujeres y nifios. Los
pastores habian cerrado los ojos ante lo sucedido, porque los asesinos,
en verdad, estaban trabajando junto con los “autoridades”. Continua:

“Los evangélicos se han comportado mal, en el sentido de que si no
es que estén participando en actividades de combatiente a favor del
ejército, estan cooperando con la teologia, con la ensefianza de que...
Quiere decir que cuando se oye la palabra ‘comunismo’, se les para
el pelo, se afligen, se ponen con gran miedo. (...) [Ese pastor y los
diaconos] predicaban y decian: ‘Hermanos, esa (...) subversion, esa
es la bestia [del Apocalipsis, HWS], que no quiere que nosotros crea-
mos en Dios. Demos gracias a Dios que estamos en un pais democra-
tico, donde se predica la palabra de Dios. Y tengan cuidado, herma-
nos. Oremos al Sefior, piddmosle al Sefior que Dios no nos vaya a
dejar caer en las manos del comunismo, porque el comunismo es la
bestia.””” (Entrevista 128, 1986.)

El discurso habla por si mismo. Por medio de un elemento, sin em-
bargo, puede ampliarse mas alla de la situacion de guerra. La demo-
cracia se equipara con la posibilidad de “predicar el evangelio”, es
decir, con la libertad de religion. Esta figura se encuentra constante-
mente en toda América Latina y puede agudizarse en el argumento:
Mientras podamos estar activos en interés de la ampliacion de nuestra
organizacion, todo lo demas nos da lo mismo.

Esto es muy diferente en la formacion de VALORES DEL REINO
DE D10S, donde en los tiempos de guerra se lucha por la justicia so-
cial, el fin de la discriminacion racial y de lograr pronto la paz. En el
protestantismo guatemalteco, la resistencia contra la represion militar
y — hasta un grado determinado — la cooperacion con la rebelion se
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remonta al trabajo de las iglesias historicas con la poblacion indigena.
Como consecuencia del terremoto y por iniciativa presbiteriana indi-
gena nacié la ONG, Consejo Cristiano de Agencias de Desarrollo
(CONCAD), la que para organizar la ayuda en casos de catastrofe
establecid relaciones con organizaciones estadounidenses de ayuda,
orientadas ecuménicamente. CONCAD centr6 su interés en el
Church World Service del National Council of Churches, USA, el
Lutheran World Relief, el Mennonite Central Committee y la Presby-
terian Church USA. En la fase candente de la guerra, muchos activis-
tas guatemaltecos cayeron en la mira de los militares y debieron pasar
a la clandestinidad o exilarse, lo que condujo a que se desarrollaran
relaciones de apoyo solidario entre las contrapartes estadounidenses
y guatemaltecas. En 1987, el CONCAD fue transferido a la Confe-
rencia de Iglesias Evangélicas de Guatemala (CIEDEG), que conti-
nud la tradicidn de resistencia y, junto al trabajo social, desarrollé un
trabajo de educacion teologica muy similar a la formacion de con-
ciencia en la Teologia de la Liberacion. Ahora la organizacion tam-
bién comenzo a tejer relaciones a nivel transnacional con el Consejo
Latinoamericano de Iglesias (CLAI) y el Consejo Mundial de Iglesias
(CMI) de Ginebra. Una red similar la mantiene la organizacion de
educacion y ayuda CEDEPCA (Centro Evangélico para Estudios Pas-
torales en Centroamérica), que empezo a trabajar en 1985. Estos en-
trelazamientos han podido proteger en cierta medida a los activistas
de esta formacion contra los ataques violentos de los militares. La
CIEDEG sigui6 activa después de la guerra, sobre todo en el apoyo
al proceso de paz hasta 1996 y el referéndum para una Guatemala
multiétnica en 1999. Los actores de la formacion GERENCIA no se
involucraron en el proceso de paz; y los de la formacion LEY DE D10S
solo participaron marginalmente, representados por la Alianza Evan-
gélica de Guatemala. Incluso, ambas formaciones han trabajado acti-
vamente en contra de una Guatemala multiétnica.

También el hermano Efrain se movilizé cuando dejo6 de ser dic-
tador. Rios Montt viajé a EE.UU. en 1984 realizando una gira de en-
trevistas con el apoyo de Luis Palau y la revista Christianity Today.
En eventos de la FIHNEC, de la asociacion Religious Broadcasters 'y
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de la National Association of Evangelicals (NAE), Rios Montt se pre-
sentd como victima de la persecucion religiosa. {No hay comunismo
en todas aquellas partes donde no se puede imponer a gusto las opi-
niones religiosas a la politica? Rios estuvo en los EE.UU. en un
tiempo en que también varios otros visitaron ese pais para hacer los
honores correspondientes.

5.3 EE. UU: Campo de batalla ideologica

Con el conflicto centroamericano, los conservadores e imperialistas
en EE.UU. sintieron que el conflicto este-oeste habia llegado muy
cerca.®® La cooperacion entre las sociedades misioneras como la
World Medical Relief'y las agencias estatales que ya habia demos-
trado su valor en el sureste asiatico prometia también algunos bene-
ficios para América Central.

Guatemala

En Guatemala ya hemos visto la coordinacion entre el gobierno
guatemalteco, El Verbo y Lovelift. Coaliciones, colusiones, sinergias,
etc. ademas existen entre la International Christian Embassy Jerusa-
lem (Jorge Lopez, Fraternidad Cristiana de Guatemala); el Gospel
Crusade de Gerald Derstine (que a su vez cooperaba con el teniente
coronel Oliver North) y los Friends of the Americas (con Jorge Se-
rrano en el directorio guatemalteco), quienes por su parte, trabajaban
estrechamente con el embajador estadounidense Alberto Piedra. La
virtud de entrelazamientos poco claros radica precisamente en la falta
de claridad. Los actores pueden asi marchar por separado y golpear
juntos — en este caso contra Nicaragua.

Nicaragua

38 En este capitulo me remito especialmente a Blanke 2003; Diamond 1989;
Melander 1999; Stoll 1990; Garrard-Burnett 2010; Ezcurra 1982; Fuers-
tenberg 1984; y a investigaciones propias de la década de 1980.
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Después del triunfo de los sandinistas contra la dictadura de So-
moza en Nicaragua (1979) y los intentos fallidos de lograr la coope-
racion de los EE.UU. para un camino socialdemocrata, el gobierno
de transicion mixto burgués-socialista tuvo que enfrentarse con la
desfavorable realidad que Ronald Reagan se habia convertido en pre-
sidente de EE.UU. (1981-1989). Con esto quedo claro lo que para los
representantes de la derecha religiosa ya estaba claro: de ese mo-
mento en adelante, Nicaragua seria catalogada en la region como un
submarino marxista-leninista y, en consecuencia, seria tratado como
tal. Esto incluia no solo el embargo econdmico — siguiendo a la estra-
tegia medieval del asedio, hasta hoy un medio muy comin de doble-
gar a las sociedades y gobiernos insubordinados — , sino también la
organizacion de una fuerza terrorista poderosa y de muchas cabezas,
la llamada “Contra” o los “contras”.

En el levantamiento contra Somoza habian participado también
muchisimos protestantes, también pentecostales; en parte armados,
pero, mucho mas a menudo, con acciones de desobediencia civil y de
subversion. En 2013, un pastor pentecostal me refirié en una entre-
vista que el grupo juvenil de su iglesia habia organizado una capaci-
tacion en artes marciales. Algunos montaban guardia mientras que el
grupo entrenaba en la iglesia. Tan pronto como aparecieron los guar-
dias nacionales somocistas, los jévenes empezaron a cantar y a orar.
Por las noches hacian barricadas. Después del triunfo sandinista, 500
pastores se reunieron en un acto de solidaridad con la revolucion. Por
su parte, los sandinistas tenian una disposicion abierta para trabajar
en conjunto con las organizaciones religiosas. Tomas Borge Marti-
nez, comandante del Frente Sandinista y ministro del Interior, asistio
un tiempo — como lo relata David Stoll — incluso a las reuniones del
FIHNEC en Managua y habia solicitado el envio de 800.000 ejem-
plares del Nuevo Testamento; pero esto fue unicamente hasta que la
sede central del FIHNEC en los EE.UU. prohibi6 todo contacto con
los sandinistas. A pesar de toda la apertura hacia los actores religio-
sos, que pude observar personalmente en los primeros afios después
del triunfo de la revolucion, la etiqueta de marxistas que tenian los
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sandinistas para los conservadores, provoco distanciamiento y tensio-
nes. En 1980 fui a caballo con un sacerdote a una region montafiosa
muy remota a visitar las parroquias que vivian alli. En un pueblecito
nos contaron los feligreses que habia problemas con la campafia de
vacunacion contra la poliomielitis. El pastor local de las Asambleas
de Dios habia predicado en contra de la vacuna, pues con ella querian
“inocularles el comunismo”. Las Asambleas de Dios y otras grandes
iglesias pentecostales clasicas afirman que son imparciales respecto
a la politica y que solo estan interesadas en predicar el evangelio. El
antiguo director del departamento central para la mision mundial de
las Asambleas de Dios en Springfield, MI, Loren Triplett, me dijo en
una entrevista en 1986, que las Asambleas en Nicaragua solamente
estaba interesada en la evangelizacion. El problema era que las habian
calificado como “derechistas”. Tengo la fuerte impresion que la eti-
queta de “marxismo” precedio a la otra. Al respecto son interesantes
dos entrevistas que sostuve con representantes de las Asambleas de
Dios en 1986 en Guatemala y Nicaragua. Bajo la dictadura derechista
guatemalteca era un pecado oficial para las Asambleas de Dios no
realizar el servicio militar, pues el Apostol Pablo habia ordenado en
el capitulo XIII de su Epistola a los Romanos la obediencia a las au-
toridades. En Nicaragua, en el mismo tiempo, bajo el gobierno revo-
lucionario izquierdista, las Asambleas de Dios declararon pecado rea-
lizar el servicio militar en el ejército sandinista, pues en el capitulo 2
del libro del los Hechos de los Apdstoles se dice que hay que obede-
cer mas a Dios que al hombre. Y Dios, sea como sea, esta represen-
tado por la Iglesia.

La accion Only Life de la editorial “Vida” de las Asambleas de
Dios realiz6 en agosto de 1986 una accion propagandistica para poder
“llevar biblias de contrabando a Nicaragua”. Todo esto, mientras que
en Nicaragua, a causa del embargo, ya no se encontraban piezas de
repuesto para los buses y la comida era escasa, pero, en cambio, un
ejemplar de la Biblia podia conseguirse libremente donde uno qui-
siera. Pero la imputacion de “persecucion de los cristianos” en Nica-
ragua (y bajo el comunismo en general) es un argumento propagan-
distico barato de los derechistas en EE.UU. y fue usado como tal por
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Only Life. El pastor Triplett dijo, poco tiempo después, que la publi-
cacion de esta propaganda habia sido un “grave error” y que los au-
ditores responsables del departamento de misiones no habian sido
ubicados cuando, poco tiempo antes de cerrar la edicion, se entregd
este aviso. Para las Asambleas de Dios, este asunto fue, en todo caso,
comprometedor.

Aunque este tipo de propaganda, quizas no es representativo del
comportamiento de las Asambleas de Dios es, en todo caso, de poca
monta para otros actores en Nicaragua y en los EE.UU. Por ejemplo,
la embajada estadounidense en Managua trabajaba con los pastores
del Consejo Nacional de Pastores Evangélicos de Nicaragua
(CNPEN), creado en 1981 como estanque de recoleccion conserva-
dor y que programaba viajes de pastores a los EE.UU.* Sobre todo
las organizaciones de la derecha religiosa en EE.UU. eran las prota-
gonistas en este proyecto de entrelazamiento religioso-politico.

EE.UU., Rios Montt y la Contra: derecha religiosa

Pocos meses después del golpe de Estado de Rios Montt, su ase-
sor y hermano en la fe, Francisco Bianchi — como ya se ha mencio-
nado — viajo a Washington por iniciativa del embajador de Estados
Unidos ante la Organizacion de Estados Americanos (OEA), William
Middendorf. El propdsito de la reunion era aprovechar la ayuda de
fuentes privadas para la contrainsurgencia de Montt (véase Diamond
1989, 164ss.; Melander 1999, 171s., alli con otras fuentes). Pat Ro-
bertson, que también estaba presente, le habia prometido a Montt, en
una publicacion del New York Times, en mayo de 1982, que contri-
buiria con miles de millones de dolares. Quizas esto habria sido po-
sible por medio de una coalicion oficiosa entre organizaciones reli-
giosas y agencias gubernamentales. Por parte del gobierno, asistieron
a la reunion el asesor presidencial Edwin Meese, el Secretario del In-
terior James Watt y el entonces embajador en Guatemala, Frederick

39 Religious News Service (RNS), 25.8.1986. Esta informacién fue confirmada
por el Departamento de Estado.
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Chapin, todos creyentes evangelicales. Ademas de Pat Robertson, es-
taban representados otros dos pesos pesados de la derecha religiosa:
Jerry Falwell, el lider de la entonces todavia importante Moral Majo-
rity, y Loren Cunningham, el lider de 1a poderosa® Youth With A Mis-
sion (YWAM). De acuerdo con la informacion de los Maranatha
Campus Ministries, en octubre de 1982, se llevo a cabo otra reunion
de coordinacion con representantes de la derecha religiosa en el De-
partamento de Estado para coordinar las acciones en Guatemala. Se
puede suponer que una cantidad considerable de otras reuniones de
este tipo se realizaron en la década de 1980 (y mas atin bajo el go-
bierno de George W. Bush). Melander (1999, 194), basado en una
copia de la carta oficial de la invitacion, informa acerca de una
reunion, en marzo de 1984, también por iniciativa de Middendorf, de
ejecutivos evangelicales y judios en el Departamento de Estado para
la coordinacion de la politica de América Central y Medio Oriente.
Curiosamente, no se invitdé a ningln catélico, a pesar de que ellos
estaban bien representados en la derecha religiosa. Melander sospe-
cha que esto podria ser porque en ese momento la Conferencia Epis-
copal Catdlica ya no aprobaba la politica del gobierno estadounidense
en Centroamérica.

Otro obstaculo respecto a Nicaragua — el foco activo del miedo
conservador — fue la Enmienda Boland de 1982, que impedia al go-
bierno favorecer las actividades que pudieran contribuir al derroca-
miento (overthrow) del gobierno nicaragiiense. Que la ayuda privada
estaba involucrada en el apoyo a los contras, se supo publicamente ya
el 1° de septiembre de 1984, cuando los sandinistas derribaron un
helicoptero de la Contra en el cual iban miembros del grupo parami-
litar Civil Military Assistance de Alabama, quienes murieron en el
estrellamiento. En octubre de 1984, la Enmienda Boland fue refor-
zada por medio de una prohibicion general de apoyar a los contrarre-

0 En su época con una fuerza de trabajo fija de 4.000 personas y 14.000 a corto
plazo, activos en mas o menos 80 paises. Naturalmente que no se dan a
conocer sus ingresos. Cf. Robert y Siewert 1989, 248.
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volucionarios. Por lo tanto, la ayuda privada para eludir esta regula-
cion se hizo ain mas importante. En este particular, la Enmienda
Denton, de 1984, result6 util porque permitia al ejército de EE.UU.
el transporte de ayuda privada. Ademas el ingenioso teniente coronel
neopentecostal Oliver North, como todo el mundo lo sabe, fue tan
imaginativo como para acordar un negocio de armas con Iran, cuyas
ganancias incrementarian la ayuda a la Contra. Este hecho se conocio
en el llamado asunto Iran-Contra en 1986 y fue procesado legalmente.
Las otras redes de apoyo religioso-militar no se vieron afectadas en
gran medida.

La ayuda privada se llevaba a efecto sobre todo en tres areas.
Primero, estaban activos los conocidos grupos de cabildeo de la de-
recha: American Security Council, Citizens for America, Internatio-
nal Business Communications, etc. Segundo, estaban en accion las
asociaciones paramilitares como Refugee Relief International o la
mencionada Civil Military Assistance. Tercero, la derecha religiosa
participaba activamente con organizaciones como la Christian
Broadcasting Network, pero también una organizacion paria con mu-
cho dinero y buenas relaciones con los servicios secretos: la llamada
CAUSA del mesias coreano Sun Myung Moon, que tenia en Honduras
una base solida (cf. Fuerstenberg 1984). Sin embargo, no se sabe con
certeza si alguna vez alglin representante de la derecha “cristiana” or6
en comunion con uno de la “Iglesia de la Unificacion” de Moon. En
todo caso, actuar en sinergia no constituye ningun problema.

La lista de organizaciones que servian a los contras y estaban en
directo contacto con ellos es larga (The Interhemispheric Education
Resource Center 1988). World Medical Relief canaliz6 ayuda con un
valor de mas o menos US$ 300.000. Gospel Crusade Inc., de Phillip
Derstine, el hijo de Gerald, entregaba, entre otros, suministros de
ayuda alimenticia a los campamentos de los contras y cooperaba con
Enrique Bermudez, un exoficial de la Guardia Nacional de Somoza.
Derstine relato en una conferencia del National Religious Broadcas-
ters, que Oliver North le habia presentado personalmente a los cabe-
cillas de los contras Adolfo Calero y Enrique Bermudez. Friends of
the Americas, aunque no religiosa, pero coordinada con la derecha
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religiosa, transport6d grande cantidades de bienes de ayuda por inter-
medio de las bases militares, como ejemplo de la base Kelly en Texas
a Honduras. El Christian Emergency Relief Team (CERT) entrego,
aparte de medicamentos y alimentos, también botas de combate de
alta tecnologia. La America Freedom Coalition era una cooperacion
entre la organizacion de Moos y los contras. Otras organizaciones
participantes eran las de Pat Robertson,®' la Orden de Malta, y otras
mas.

Lo que a mi me asombraba cada vez en conversaciones con los
misioneros de esta posicion, era la ingenua franqueza con la cual, a
través de una simple asociacion de un significado religioso, legitima-
ban las acciones politicas y militares; un modelo retorico que nunca
fue utilizado por interlocutores de la Teologia de la Liberacion. Para
los amigos de los contras y de las dictaduras militares una religiosidad
estadounidense evangelical “correcta” parece legitimarlo todo. Solo
esto se le ocurre a uno cuando, hoy en dia, examina los sitios web®
de los Derstine: visiones, “hechos sobrenaturales”, “familia y asuntos
de negocios: orden y lucro”, “proposito para la vida”... jAsi, solo pue-
des hacerlo todo bien! En todo caso, Diamond (1989, 173) cita a un
entusiasta Phil Derstine con un informe sobre una visita que este hizo
a los contras, entre otros, a su “sala secreta de mapas” junto con los
exguardias nacionales Bermtdez y Calero. Derstine: “He estado pre-
dicando a los contras. Ellos estan muy abiertos para recibir el evan-
gelio”. Por otra fuente conocemos mas concretamente la apreciacion
de Derstine:

“No estamos tomando una postura politica. Los luchadores por la li-
bertad estan profundamente comprometidos con Dios, 100 por ciento
hasta donde podemos ver. Los contras saben que el evangelio es la

61 Club 700, Operation Blessing y la Christian Broadcasting Network.

62 Christian Retreat (https://www.christianretreat.org/our-history/, fecha de ac-
ceso: 08.10.2019) y Phil Derstine (http://philderstine.com/, fecha de ac-
ceso: 08.10.2019).
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respuesta.” (The Interhemispheric Education Resource Center 1988,
44)

Probablemente ni se habia enterado que los contras mas que nada es-
taban interesados en respuestas de los campesinos nicaragiienses y
que los motivaban a hablar, entre otros métodos, con “la cucharita”.
(Qué era “la cucharita”? Esto me lo explicaron en 1986 algunos cam-
pesinos en la frontera con Honduras, quienes se habian salvado de los
piadosos contras en un campo de refugiados. Una cucharilla de café
tiene un tamafio bastante aproximado a la cuenca del ojo humano.

Por supuesto que podemos suponer que las acciones de estas or-
ganizaciones religiosas desde los EE.UU. estaban coordinadas con la
CIA. A favor de esta suposicion habla el hecho de que la region fron-
teriza hondurefia-nicaragiiense en el norte estaba controlada por las
fuerzas estadounidenses y ninguna organizacion podia trabajar alli
sin tener su autorizacidon. Ademas, Derstine contdé amablemente a
Sara Diamond que al regreso de un viaje siempre habia reuniones in-
formativas (debriefing), ya fuera con funcionarios de de la CIA o del
Departamento de Estado. De manera aun mas oficial se documento
esta buena relacion cuando en mayo de 1986, el presidente Reagan
hizo llegar sus felicitaciones al Christian Emergency Relief Team por
el buen trabajo realizado (Diamond 1989, 175).

Pero, de la Corte Internacional de Justicia de La Haya no llegaron
felicitaciones, sino una cuenta. El 27 de junio de 1986, a causa de su
apoyo a la guerra contrarrevolucionaria, EE.UU. fue condenado a ce-
sar sus actividades de apoyo asi como al pago de catorce billones de
dolares por reparaciones. Esta sentencia y la siguiente resolucion del
Consejo de Seguridad de las Naciones Unidas fueron bloqueadas me-
diante un veto y, por lo demas, ignoradas. Las actividades de la Con-
tra continuaron todavia después de la firma del Tratado de Paz de
1988. Agotados y desgastados por la guerra y el embargo econémico,
los sandinistas perdieron las elecciones de 1989. Violeta Barrios de
Chamortro, la presidenta elegida, renuncio al pago de las reparaciones
y “condond” esta deuda a los EE.UU. Los nicaragiienses se propusie-
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ron realizar las reparaciones por su propio esfuerzo, pero fueron es-
tafados en gran estilo por los gobiernos neoliberales que siguieron a
Chamorro, especialmente por el gobierno encabezado por Arnoldo
Aleman. En el afio 2006 gan6 las elecciones presidenciales Daniel
Ortega con una abrumadora mayoria y convirtié6 a Nicaragua en su
patrimonio; pero esa es otra historia.

National Council of Churches y evangelicales izquierda

En la lucha contra Somoza y, sobre todo, en las tentativas de re-
construccion de la sociedad nicaragiiense en la década de 1980, algu-
nas iglesias y ONG recibieron el apoyo de actores religiosos de los
EE.UU., asi como también las organizaciones religiosas en resisten-
cia de El Salvador y Guatemala.

La primera direccion en los EE.UU. fue el National Council of
Churches (NCC-USA, Consejo Nacional de Iglesias), una organiza-
cion paraguas de las iglesias mainline como los metodistas, presbite-
rianos, luteranos, y episcopales. Esta organizacion surgi6 del Federal
Council of Churches (FCC, Consejo Federal de Iglesias), fundado en
1908 y orientado en el espiritu del Evangelio Social. EI FCC, en ese
entonces, redactd un Credo Social con el enfoque puesto en la justicia
social como base de su trabajo y tomo posicion contra el fundamen-
talismo. Después de la creacion del Consejo Mundial de Iglesias
(CMI, Ginebra), en Amsterdam en 1948, el FCC se convirtié en el
NCC (1950) y desde entonces mantiene estrechas relaciones con Gi-
nebra. EI NCC adopto el Credo Social, que luego modernizé en 2007.

De manera contraria a las misiones de la derecha religiosa que,
en Latinoamérica, ven su tarea en llevar sus verdades absolutas al
campo de batalla contra el comunismo, las misiones organizadas en
el NCC pasan conscientemente por un proceso de “aprendizaje ecu-
meénico” (Blanke 2003). Este desarrollo se parece al de las érdenes
catdlicas, especialmente la de Maryknoll. Sus religiosos fueron a
América Latina con un concepto anticomunista, experimentaron alli
la opresion de los campesinos, y al volver a su pais reflexionaron teo-
logicamente esta experiencia. Asi, los hermanos Daniel y Phillip Be-
rrigan, la Catholic Peace Fellowship y Clergy and Laity Concerned
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About Vietnam (CALC) dieron a conocer en EE.UU., ya a fines de la
década de 1960, enfoques participativos para la cooperacion. Parale-
lamente, en el NCC se iban produciendo procesos semejantes. En
1972, el misionero episcopal William (Bill) Wipfler en un articulo
titulado Latin America: USA Colony (Latinoamérica: Colonia de
EE.UU.) puso en cuestion la praxis misionera que existia hasta en-
tonces, porque solamente beneficiaba los intereses de los EE.UU.
Todo lo contrario a esta posicion, segun Wipfler, se trataba de actuar
en interés de las “legitimas aspiraciones de la gente en América La-
tina” (Blanke 2003, 40s.). Siguiendo esta linea muchos misioneros
contribuyeron a un cambio del modo de trabajo en varios aspectos.
En primer lugar, desde ese momento los colaboradores de EE.UU. ya
no dependian de la organizacion que los enviaba, sino debian inte-
grarse con funciones especificas en la estructura de la organizacion
receptora. Esto explica la fuerte reduccion del nimero de los misio-
neros “reales” de las iglesias mainline en la década de 1970 a mas o
menos la mitad (de 8.000 a cerca de 4.000; cf. Roberts y Siewert
1989, 36s.) En cambio, las cifras de “trabajadores fraternales”, del
apoyo para la contratacion de fuerza de trabajo nacional a las iglesias
hermanas y del intercambio fueron aumentando. En segundo lugar,
creci6 la importancia del trabajo de desarrollo sin fines de conver-
sion; se acrecentd la importancia del Church World Service (CWS,
Servicio Mundial de Iglesias). En tercer lugar, la atencion se fue des-
plazando hacia la advocacy (abogacia) es decir, a la defensa de las
comunidades perseguidas, oprimidas y desfavorecidas o de los movi-
mientos de base en América Latina. Esto precisaba de datos cientifi-
cos 0, al menos, de datos periodisticos bien investigados. Por eso en
1966, algunas iniciativas religiosas y estudiantiles crearon el centro
de investigacion y documentacion National Council on Latinamerica
(NACLA) e invitaron al te6logo de la liberacion presbiteriano, exi-
liado del Brasil, Richard Shaull, a formar parte de la junta directiva.
Con un impulso similar, pero con una orientaciéon mas religiosa, Phil
Wheaton y Bill Wipfler fundaron en 1968 el Ecumenical Program
for Inter-American Communication and Action (EPICA). El analisis
exacto y la abogacia iban a ser muy pronto urgentemente necesarios,
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pues los perseguidos y los oprimidos iban a ser muchisimos bajo las
dictaduras de la década de 1970 en Brasil, Chile, Argentina, Uruguay,
Bolivia, Nicaragua, Guatemala, El Salvador y asi sucesivamente.
Después del golpe militar en Chile (1973) el NCC fund6 con la Con-
ferencia Episcopal catdlica, en 1974, la Washington Office on Latin
America (WOLA, Oficina de Washington para América Latina), una
organizacion de investigacion de pleno derecho y cabildeo con el en-
foque puesto en las cuestiones de derechos humanos. Actualmente
WOLA es apoyada por actores europeos con fuertes politicas en re-
lacion con los derechos humanos como el Estado noruego y el suizo,
asi como también fundaciones liberales en los EE.UU. como la Open
Society Foundation de George Soros. La aclaracion objetiva de las
muchas noticias de tortura y otras violaciones de los derechos huma-
nos se considera el requisito para acciones por casos individuales y
para un cabildeo general de los derechos humanos en el congreso.

En el entorno de un movimiento de solidaridad con Latinoamé-
rica, en formacion y con trasfondo eclesial, emergian también inicia-
tivas de base relativamente independientes. Una de ellas, creada en
febrero de 1979, — cinco meses antes del triunfo de la revolucion san-
dinista — fue la National Nicaragua Network (hoy en dia NicaNet)
que apoyaba la revolucion sandinista y que se declar6 a favor de una
politica para América Latina en la que se respetara la autodetermina-
cion de los pueblos, la justicia social, los derechos humanos y el de-
recho internacional. Otra organizacion de base para la solidaridad fue
el Committee in Solidarity with the People of El Salvador (CISPES),
fundado en 1980. Poco tiempo después del comienzo de sus activida-
des, CISPES fue infiltrado por el FBI a causa de sus conexiones con
la organizacion guerrillera FMLN (Frente Farabundo Marti para la
Liberacion Nacional) de El Salvador, por lo cual desde la mitad de la
década de 1980 inici6 varios procesos contra el FBI.

En América Latina, a partir de las actividades de EPICA surge
otra organizacion en 1974, el Servicio de Paz y Justicia (SERPAJ),
cuyo primer director fue el argentino Adolfo Pérez Esquivel, quien
recibid el Premio Nobel de la Paz en 1980. En esta linea de trabajo
religioso se establecen obviamente contactos laborales con iniciativas
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ecuménicas latinoamericanas, como por ejemplo, con el Consejo La-
tinoamericano de Iglesias (CLAI). Para las organizaciones y misiones
cercanas al NCC los afios de acompafiamiento al trabajo de base ecle-
sial, como también al trabajo en torno a los derechos humanos y a la
abogacia implicaban que ellas ya estaban comprometidas con los con-
flictos centroamericanos solo por el hecho de sus alianzas. El acom-
pafiamiento de los trabajadores fraternales en Guatemala implicaba
que los indigenas presbiterianos en general y sus organizaciones
CONCAD y CIEDEG tenian que ser, por supuesto, apoyados contra
la persecucion de los militares. Esto también se tradujo en relaciones
de solidaridad con el Comité pro Justicia y Paz, fundado en 1977,
aunque era eminentemente catdlico, y con la Iglesia Guatemalteca en
el Exilio. Ademas también era natural continuar apoyando en el exilio
a la poetisa presbiteriana Julia Esquivel. En Nicaragua esta coopera-
cion con la organizacion paraguas CEPAD de orientacion bautista
también dio como resultado que las iglesias del NCC se convirtieran
en socios en la reconstruccion o que entraran en una estrecha colabo-
racion con el Centro Antonio Valdivieso, de orientacién ecuménica.
En Guatemala se posicionaron asi claramente contra la dictadura mi-
litar y en Nicaragua se situaron del lado de la reconstruccion y del
desarrollo sandinista, asi como en contra de las actividades contrarre-
volucionarias.

De esta manera, ya estaba montado el escenario para la lucha
cultural en los EE.UU. acerca del papel de los actores religiosos en el
conflicto centroamericano.

Instituto de Religion y Democracia

Ya sabemos que normalmente una desgracia nunca viene sola.
Asi, adicionalmente a los conflictos en plena ebullicion en El Salva-
dor y Guatemala, Ronald Reagan fue elegido presidente de EE. UU:
un hombre de convicciones politicas estancadas, contento con las me-
dias verdades, reacio a aceptar los hechos y dominado por un apoca-
lipticismo babilonico: “Juro que yo creo que el Armagedon esta
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cerca.”® En la conferencia anual de la Asociacion Nacional de Evan-
gelicales® en 1983, Reagan acuiid la formula del “Reino del Mal”
para la Union Soviética, que probablemente proviene del apocaliptico
Hal Lindsay, uno de sus asesores espirituales. En resumen, el marco
para la ofensiva politico-religiosa de la derecha religiosa ya estaba
establecido y la caza del National Council of Churches y de otros
actores cristianos de orientacion ecuménica podia empezar.

En uno de los cazadores mas poderosos se convertiria el Institute
on Religion and Democracy (IRD, Instituto de Religion y Democra-
cia) aunque solo lograria un éxito moderado. El Instituto se formo
justamente al comienzo de la administracion de Reagan (cf. Howell
2003; Diamond 1989, 148ss.; Ezcurra 1982) y su fundacion precedio
a una controversia en la iglesia metodista. Un metodista, empleado
del sindicato conservador AFL-CIO y durante algun tiempo represen-
tante de los Social Democrats USA, presento, en 1980, en la confe-
rencia general de la iglesia metodista un informe sobre el apoyo a
organizaciones en los EE.UU. y en el Tercer Mundo, que ¢él conside-
raba comunistas y terroristas, incluyendo, entre otras, a NACLA y
WOLA. Igualmente el NCC estaba en la linea de fuego de la critica.
La iniciativa fue apoyada sobre todo por un grupo biblicista de la
iglesia metodista en torno a la revista Good News. Esta controversia
es considerada generalmente como el impulso para la fundacion del
Instituto de Religion y Democracia que se concretizé un afio mas
tarde, en 1981. La fundacion era una iniciativa de un grupo de cato-
licos y protestantes neoconservadores, sobre todo Michael Novak,
Richard John Neuhaus, Penn Kemble y David Jessup. La organiza-
cion se describe a si misma — naturalmente — como una institucion
politica de centro, lo que podria incluso parecer plausible a primera
vista considerando la historia de Kemble como contrario a la guerra
de Vietnam y la afiliacion socialdemocrata de dos de sus personali-
dades fundadoras. Pero esto no era asi. Hay que tomar en cuenta lo

63 Una anotacién en el diario, véase Brinkley 2007.

64 _..que antes no eran tan amantes de la paz como lo son hoy en dia.
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siguiente: los socialdemocratas, con un duro anticomunismo, contri-
buyeron sobre todo a la legitimacion de actitudes anticomunistas; el
(ex) miembro Paul Wolfowitz incluso fue nombrado ministro de de-
fensa en la administracion de G. W. Bush; y, por tltimo, el IRD apoy6
la guerra de Bush contra Irak. El actual presidente, Mark Tooley, an-
tes de unirse al IRD en 1994, habia trabajado ocho afios para la CIA.
En nuestra opinion, es mucho mas logico comprender el autoposicio-
namiento centrista del IRD como la creacion de un falso equilibrio
(false balance),” con el cual, normalmente, intentan camuflarse po-
siciones radicales. En todo caso, el IRD en el curso de su historia ha
sido financiado por tales fundaciones cuyo “centro” se ubica bastante
hacia la derecha, como por ejemplo Scaife, Smith Richardson, Castle
Rock/Coors, Bradley y Fieldstead. E]l IRD tiene buenas relaciones y
realiza un buen trabajo publicitario — lo que no indica sin embargo
que se investigue de manera limpia. Ya en 1982 se publico el articulo
The Gospel According to Marx (El Evangelio segin Marx) en la po-
pular revista Reader’s Digest (14 millones de lectores), en el que se
formulan ataques duro por comunismo y apoyo al terrorismo contra
organizaciones ecuménicas tales como el NCC, el Consejo Mundial
de Iglesias de Ginebra (CMI) e incluso el Consejo de Iglesias de Su-
dafrica, comprometido en la lucha contra el apartheid y, por lo tanto,
en situacion de peligro.®® Este asunto fue abordado en 1983 por el
programa de television 60 Minutes. El CMI fue atacado aqui — como
lo describe Diamond — por su apoyo a la campafia “comunista” de
alfabetizacion en Nicaragua, mientras que los responsables ni si-
quiera se percataron que este programa de alfabetizacion habia sido
apoyado también por la Agencia de los Estados Unidos para el Desa-
rrollo Internacional, US-4/D. América Central fue, en la década de

95En la retérica clasica también se denomina argumentum ad temperantiam o
el “justo medio”.

66 Austin, Charles. 1982. “National Council of Churches Faces New Type of
Critic. New York Times, 3. November 1982, Parrafo. Seccién A.
(https://www.nytimes.com/1982/11/03/us/national-council-of-churches-
faces-new-type-of-critic.html , fecha de acceso: 10.10.2019)
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1980, el frente principal del trabajo del IRD. Alan Wisdom — quien
mas tarde se desempefid como vicepresidente del IRD y como tal
apoyo la Guerra contra Irak de G.W. Bush (ver Wisdom s.f.) — en una
conversacion en octubre de 1986, me explico que el IRD no tenia
conocimientos directos sobre la situacién en Nicaragua. Que ninguno
de los empleados de ese entonces habia estado alli y que procesaban
informaciones que obtenian de otras fuentes.®” Pude ver una de esas
fuentes; era un mensaje de “Casa Blanca, Robert Reilly, Asistente del
Presidente de Enlace Publico, a Penn Kemble, 12.12.1984, ... Esti-
mado Penn ... Bob”. En el escrito se ofrecia al IRD material informa-
tivo sobre Gustavo Parajon, lider bautista y presidente del Consejo de
Iglesias Evangélicas Pro-Alianza Denominacional, CEPAD, en Ni-
caragua, organizacion que administraba fondos de ayuda ecuméni-
cos. Segun Wisdom, el CEPAD habria malversado fondos. Pero ese
no era el quid de la cuestion. El problema real era que el CEPAD
trabajaba con los comités de barrio, los llamados Comités de Defensa
Sandinista (CDS).% Cuando, encima de eso, la ayuda médica y la al-
fabetizacion que realizaba CEPAD fueron alabadas ptiblicamente por
el gobierno nicaragiiense, Diane Knippers, colaboradora del IRD y
bien ubicada también en la National Association of Evangelicals, vio
el motivo para empezar a actuar. Asi desplegd una campaiia de des-
informacion en contra de CEPAD catalogandola como una organiza-
cion “comunista”. Esto puso en aprietos al personal de CEPAD en los
centros médicos rurales a causa de la presion de los contras. Final-
mente, el IRD no pudo continuar sosteniendo esta falsa informacioén
y sufti6 una derrota publicitaria; quizas también porque en ese enton-
ces la mentira no se habia impuesto todavia como medio generalizado

7 Todo lo contrario de lo que expone la cita de de Loren Triplett sobre Asam-
bleas de Dios, que ya hemos dado a conocer antes, Wisdom expres6 que
las Asambleas de Dios trabajaba de manera clandestina y que habian in-
vitado al IRD a un encuentro con un pastor de Nicaragua, que trabajaba
en la radio; probablemente el mismo pastor del cual Triplett se habia dis-
tanciado.

68 _.lo que era totalmente normal para poder organizar las actividades de ma-

nera efectiva.
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de informacion. Mas éxito tuvo el IRD con un golpe de estado en las
ciencias sociales.

Ciencias sociales

La lucha religiosa para obtener la soberania interpretativa sobre
los conflictos en América Central y, en especial, el papel que cum-
plian los diferentes actores, que se habia desatado con el claro ataque
del documento de “Santa Fe I”” contra la Teologia de la Liberacion y
a causa de la publicidad del IRD, se deja ver claramente en las cien-
cias sociales. Los actores ecuménicos dejaron en claro que, desde fi-
nales de la década de 1950, estaban interesados en tener una base
adecuada y cientificamente respaldada para su trabajo en Latinoamé¢-
rica y consideraban su deber la critica de la politica exterior a través
del esclarecimiento, y para ello habian fundado WOLA y NACLA
(Goff 1966).

NACLA envi6 a Centroamérica un equipo socioldgico de dos
personas con la perspectiva de estudiar las practicas politicas durante
8 meses. Deborah Huntington y Enrique Dominguez, ambos con ex-
periencias en América Latina y que dominaban muy bien el espafiol,
publicaron en la revista NACLA Report on the Americas, de enero de
1984, un informe de 36 paginas denominado “Salvation Brokers”. En
¢l nombran claramente una de las motivaciones de su trabajo: los ata-
ques iracundos de parte del IRD que ponen en peligro a los protes-
tantes liberales comprometidos en Centroamérica, como a Julia Es-
quivel. Muy por el contrario de la propaganda desinformativa del
IRD, aqui se lleva a cabo una mision de investigacion, una fact fin-
ding mission. En correspondencia con su concentracion en la politica
los autores relacionan las actitudes religiosas con el compromiso po-
litico, diferencian entre actores de acuerdo con su praxis politica y
examinan con una perspectiva de profundidad histdrica la injerencia
de las misiones estadounidenses en la politica. En un capitulo se te-
matiza la contrainsurgencia bajo Rios Montt; en otro, la cooperacion
de las iglesias (también las Asambleas de Dios) en las actividades de
desarrollo en el marco de la revolucion nicaragiiense. En resumen,
esta publicacion da a conocer en presentacion periodistica un cuadro
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diferenciado que, sin embargo, por su enfoque cientifico politico no
cumple con todas las expectativas de lectores teologicos. De todas
maneras, esta pequeiia publicacion contradice todo lo que la derecha
religiosa habia difundido en torno a estos temas. Y tuvo un gran im-
pacto en el debate de la mitad de la década de 1980. El IRD no fue
capaz de reaccionar frente a este desafio. Simplemente no tenia re-
cursos cientificos para hacerlo.

Pero el socidlogo de la religion, el neoconservador Peter L. Ber-
ger de la Universidad de Boston (Director del Institute for the Study
of Economic Culture) pertenecia a la Junta Asesora del IRD. Aunque
no se puede decir con seguridad que la accion siguiente fuera coordi-
nada o no con el IRD, su instituto convocé a la realizacion de una
investigacion sobre el protestantismo en América Latina, justamente
en el momento en que era mas necesario. Se le adjudico el contrato
para realizar el proyecto al socidlogo David Martin de la London
School of Economics aunque (;0 bien porque?) hasta ese momento
no se habia ocupado del movimiento pentecostal ni tampoco de Amé-
rica Latina, sino de la secularizacién. No hablaba espafiol ni portu-
gués hasta ese tiempo, y después tampoco. En solo tres afios estuvo
listo un libro de 350 paginas (Martin 1990), gracias a la asesoria para
la lectura y las traducciones, asi como a algunos viajes a América
Latina, especialmente para entrevistar a interlocutores que hablaban
inglés. El libro se posiciono bien (Oxford University Press) y sello en
el publico estadounidense el triunfo de una vision neoconservadora
de la situacion. No fue traducido al espafiol, y los lectores latinoame-
ricanos con los cuales he hablado, lo explican diciendo que es asi
porque el libro es, por una parte, muy superficial y, por la otra que
reproduce excesivamente el tipico saber ideoldgico, dominante y do-
minador de los EE.UU.

Como ya lo he sefialado inicialmente, todo el argumento del libro
puede reducirse a la tesis de que el protestantismo nacido en Inglate-
rray en los EE. UU ha traido progreso y “mejoramiento” (betterment)
a los pobres de Latinoamérica. El fuerte desequilibrio de poder entre
los EE.UU. y Latinoamérica se hace desaparecer en la medida en que
no tiene ningun papel o, en el mejor de los casos, — a través del uso
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de una probada estrategia retorica — se oculta el desequilibrio detras
de metaforas referidas a la naturaleza: “... un terremoto social que
sigue a que dos placas tectonicas de dos civilizaciones del mundo pa-
san una debajo de la otra” (p.292). Por lo demas — segiin Martin, en-
focando a otros autores — los observadores estarian constantemente
sacando a relucir conexiones con la “iglesia electronica” en los
EE.UU. y con algunas fundaciones conservadoras.® El debate estaria
“cargado de propaganda” de modo que un investigador se encuentra
atrapado en el fuego cruzado (p.291). En vez de tomar en serio que
los protestantes son apoliticos y buscan “la salvacion”, el debate, se-
gun Martin, gira en torno a la posicion de los protestantes respecto a
la “liberacion” y su supuesto papel como portadores de una cultura
extranjera (p.233). Martin quiere prescindir explicitamente de enmar-
car los mundos de los pobres latinoamericanos (a quienes ni siquiera
conoce, porque no ha realizado investigacion de campo) “en un len-
guaje de hostilidad politica encubierta”, ni tampoco quiere juzgar a
los actores en una “version secular del juicio final” (p.1). Por cierto
tiene razon cuando asegura que el debate sobre las “sectas” en Lati-
noamérica a menudo ha estado cargado de prejuicios. Pero ¢l se en-
gafia doblemente a si mismo y a sus lectores. Primero, implicitamente
imputa prejuicios a todos sus colegas. Segundo, actua asi como si €l
no enmarcara su trabajo en torno a presupuestos teoricos. Precisa-
mente esto no es asi, como ya lo he dicho. También un prejuicio po-
sitivo sigue siendo un prejuicio; y criterios verificables o, respectiva-
mente, falsificables para la produccion y revision critica de los resul-
tados de la investigacion no los encuentran los lectores en el libro de
Martin. Esto también se debe a que el contenido del libro reproduce
en gran medida literatura secundaria.” Ademas, los pasajes descrip-
tivos a menudo no se interpretan. Respecto a la ayuda para paliar las

69 Aqui Martin cita a Ezcurra 1982, pero no considera, por ejemplo, a Hunting-
ton y Dominguez, cuyos articulos aparecen en la bibliografia, aunque
Martin no los analiza en ningun lugar.

70 Ademés del gran numero de literatura secundaria se afiaden 12 platicas in-
formativas (no identificadas) y cerca de 60 documentos no publicados. Las
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consecuencias del terremoto de Guatemala (1976) se nos informa
solo el lugar comtn, a saber, que los grupos protestantes habian libe-
rado a la gente del alcohol, la criminalidad menor y la corrupcion
(p.92). Rios Montt aparece como un buen gobernante que combina
“un impulso contra la violencia y la corrupcidon” con un “ataque feroz
y efectivo a la guerrilla que ofrece frijoles — y muerte”. Algunos pro-
testantes se habian unido a la guerrilla y habian huido del pais junto
con los izquierdistas catdlicos, cuenta Martin; pero la mayoria habria
apoyado a Rios Montt (p.92). En relacion con la resistencia protes-
tante (p.254) se nos informa sobre la base de la diferenciacion esta-
dounidense entre “radicales” versus “liberales” (que, por lo demas,
no funciona de ninguna manera para Latinoamérica) que los protes-
tantes indigenas estaban “profundamente influidos por los radicales”
y que, incluso, habrian creado un grupo “ferozmente antiamericano”.
Muchos “radicales” habian huido y los otros protestantes ofrecian
“refugio espiritual”, mientras que el general cristiano repartia frijoles
o balas. FUNDAPI recibe la atencion de Martin en solo 7 lineas con
la informacion de que la organizacion se preocupaba de los frijoles y
para ello utilizaba el dinero recibido de fuentes fundamentalistas. Fi-
nalmente, sigue Martin, el buen general habia sido expulsado de su
cargo por las “fuerzas politicas de la derecha” a causa de sus proce-
dimientos en contra de la corrupcion. De repente, el general esta po-
sicionado — de la misma manera que el IRD — junto a Martin entre la
derecha y la izquierda, es decir, bien equilibrado en el centro y, en
consecuencia, no podria haber organizado ningtin genocidio. Bueno,
en realidad los tribunales guatemaltecos lo veian de manera diferente.
Si uno pregunta asombrado, de donde surgieron los conocimientos
especiales de Martin, de hecho encuentra la respuesta, pero ningin
consuelo, en la pagina XII. El informante de Martin en Guatemala era
Virgilio Zapata Arceyuz, un evangelical ultraconservador que sabia
hablar inglés y apoyaba la dictadura de Rio Montt en la medida de

presentaciones de la literatura secundaria dependen de las diferentes pers-
pectivas de los autores respectivamente, de manera que es imposible en-
contrar criterios uniformes de evaluacion.
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sus fuerzas. Cuando conoci a Zapata en Guatemala, poco después del
golpe de Estado contra Rios Montt, su gran preocupacion era como
poder compensar el estrecho contacto que ¢l y otros evangelicales
habian tenido con Rios Montt y asi poder ser aceptado como interlo-
cutor por la nueva dictadura.”

En el estudio de caso sobre Nicaragua, nos enteramos de que
Martin, para conseguir un “equilibrio” en su informacion, se basa ex-
clusivamente (j!) en la revista evangelical Christianity Today (p.248).
Por lo menos, sus declaraciones sobre CEPAD, realmente equilibra-
das, no transmiten una segunda edicion de la propaganda del IRD. En
su estudio de caso sobre protestantismo y politica en Brasil Martin
deja de lado la dictadura, si no se trata precisamente de sus efectos
internos en las iglesias (p.255); en el caso de México omite total-
mente la laicidad, elemento constitutivo del Estado nacional (p.261).
En lo que se refiere las relaciones sociales y econdmicas asegura que
las redes protestantes no solamente garantizan relaciones estables.
“Ademas de eso inculcan las normas de conducta norteamericanas y
educan a sus miembros en cuestiones como el presupuesto familiar,
el comportamiento social y los modales en la mesa” (p.218). También
conciertan matrimonios, regalan “disciplina sexual” y provocan una
ruptura con la “corrupcion endémica”. Sobre estos juicios habria que
conversar con los miembros de la Bancada Evangélica en Brasil. Es-
tos se divertirian a lo grande durante toda una velada.

En resumen, Martin mira — supuestamente sin “enmarcar” y sin
experiencia de campo — América Latina desde la perspectiva de un
teorico de la secularizacion noratlantico, quien enfatiza las observa-
ciones que ¢l mismo percibe como positivas, no ve muchas cosas

" En su libro Pentecostalism: the world their parish (Martin 2001, XII), nos
enteramos de una conversacion con Arturo Piedra de Costa Rica, que es
introducido como uno de los destacados representantes de la “intelectua-
lidad pentecostal” en América Latina. Arturo fue mi colega por casi 10
afios, buen conocedor del protestantismo latinoamericano, reformado
hasta los tuétanos y critico prominente, si no enemigo, de los pentecosta-
les.
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(como el genocidio bajo Rios Montt) y, finalmente, envuelve la pre-
sencia de los protestantes en América Latina en un “espiritu del capi-
talismo” moderadamente neoconservador. La reserva britanica no es
el estilo del IRD. Sin embargo, los activistas del instituto tienen que
haber estado extremadamente complacidos con la publicacion.

En tanto que el IRD y sus amigos seguian haciendo propaganda
por las dictaduras, las bandas terroristas y las guerras, los protestantes
indigenas guatemaltecos (los “radicales”, segun Martin) — y no los
amigos de Rios Montt — estaban comprometidos conjuntamente con
organizaciones internacionales por lograr un tratado de paz exitoso;
mientras que en EE.UU., el NCC y su organizacion hermana, el Sanc-
tuary Movement (Movimiento Santuario), se preocupaban de ayudar
a las victimas de las guerras centroamericanas. Las guerras termina-
ron con convenios de paz y abrieron el camino para una paz precaria,
que siguié perpetuando la injusticia social. Pero quien hubiera pen-
sado que el fin de las luchas provocaria una disminucion de las ofen-
sivas piadosas estadounidenses, quedaria decepcionado.

Fundamentalistas en el gobierno

El decreto de Donald Trump (Trump 2018) acerca de iniciativas
basadas en la fe es una adicion a un decreto anterior de George W.
Bush. Si la iniciativa de Bush habia sido muy criticada porque soca-
vaba el principio de separacion del Estado y la Iglesia y por entregar
demasiados fondos para la derecha religiosa, esta nueva regulacion
deberia dar ain mas motivos para las criticas. El pequefio cambio en
el nombre de White House Faith and Opportunity Initiative (Inicia-
tiva de Fe y Oportunidades de la Casa Blanca) a White House Olffice
of Faith-Based and Community Initiatives (Oficina de Iniciativas Ba-
sadas en la Fe y Comunitarias de la Casa Blanca) podria indicar que
ahora la actividad de la Casa Blanca en si cuenta menos que la acti-
vidad de las iniciativas que se retnen alli. Parece ser que la oficina se
ha convertido en un patio de recreo y en una herramienta de legitima-
cion para los “Evangelicales de la Corte” (Court Evangelicals, Fea).
Las primeras reacciones son correspondientemente positivas y desta-
can la ampliacion del alcance y la mayor proximidad entre las iglesias
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y el Estado. Paula White es citada en el National Catholic Reporter:
"Este decreto es una accion historica, que fortalece la relacion entre
la fe y el gobierno de los Estados Unidos, y el producto sera un sin-
numero de vidas transformadas" (Banks 2018). ;Qué vidas deberian
cambiar alli?, es el tema de una investigacion periodistica que ha re-
velado lo siguiente.

El fracaso de mi propia busqueda de un sitio web de la oficina
fue confirmado por periodistas, quienes son de la opinion que Trump
y los actores religiosos involucrados mantienen el perfil bajo, proba-
blemente para evitar las criticas mencionadas anteriormente. En todo
caso, las solicitudes de informacion y de entrevistas de los periodistas
han sido rechazadas. Segln el colectivo periodistico de investigacion,
la plataforma de accion es utilizada por actores de las formaciones
LEY y GERENCIA, que gracias a su apoyo electoral a Trump han ob-
tenido un estatus de asesores mas o menos oficial, y a quienes John
Fea se refiere como los Court Evangelicals. En su libro Believe Me,
Fea aborda la cuestion de como se gener6 el apoyo evangelical a Do-
nald Trump. Establece para los partidarios de Trump la categoria de
evangelicales cortesanos (Court Evangelicals) y la subdivide en tres
subgrupos muy instructivos: la antigua derecha religiosa, pertene-
ciente al ala legalista; el evangelio de la prosperidad (Prosperity
Gospel) y la Red de Carismaticos Independientes (/ndependent Net-
work Charismatics, INC), mas bien de tendencia carismatica.

La oficina tiene dos usos. Por un lado, brinda a los actores reli-
giosos la oportunidad de fortalecer su capital simbolico al identifi-
carse a través de la Casa Blanca y, por lo tanto, les abre las puertas
para avanzar en sus propios ministerios. Por el otro, Trump tiene al
mismo tiempo la ventaja de que los actores religiosos apoyan su po-
litica al 100% (tal vez con un ligero recorte entre la migracion his-
pana), la promueven politicamente y ademas le dan un significado
religioso. En consecuencia, los evangelicales pueden organizar
reuniones informativas con Trump o el vicepresidente Pence para in-
vitados apropiados. El descendiente cubano Mario Bramnick, funda-
dor del grupo “Latinos para Trump” y de la “Coalicién Latina por
Israel” se ve como parte de la oficina y es muy activo en la campafia
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de que tantos paises como sea posible trasladen sus embajadas desde
Tel Aviv a Jerusalén. Con este fin ha establecido, especialmente en
América Latina, redes politico-religiosas de derecha, con politicos
como Bolsonaro en Brasil y Jimmy Morales en Guatemala, asi como
hacia Israel con Netanyahu. Segun las investigaciones de los perio-
distas, a él y a otros miembros de la oficina les ha resultado hacer un
arreglo interesante para apoyar la iniciativa de Trump en torno al tras-
lado de las embajadas. El presidente Jimmy Morales de Guatemala
tenia problemas con la Comision de las Naciones Unidas para la Per-
secucion de la Corrupcion (CICIG), que habia sido creada por la
ONU hace algunos afios en coordinacién con un gobierno anterior.
Su hermano habia sido condenado por este delito y él mismo estaba
en peligro de ser acusado. Ademas, los EE.UU. hasta la fecha habian
apoyado a la CICIG. De modo que Morales hizo que Bramnick le
explicara el porqué del gran interés que tenia Trump en que la mayor
parte de los paises trasladara sus embajadas a Jerusalén. Asi Morales
ordeno el traslado y tuvo las manos libres para actuar en contra de la
CICIG logrando que terminara sus actividades. Michelle Bachmann
que pertenecia al desaparecido movimiento del Tea Party y miembro
evangelical de la oficina aconsejo a sus “amigos” brasilefios por me-
dio de una conferencia en video (y de manera ilegal) que eligieran al
candidato que estuviera dispuesto a cambiar la embajada a Jerusalén.
Bolsonaro queria hacerlo, pero no pudo, porque las fuerzas armadas
brasilefias estdn en contra. En suma, “Fe y Oportunidad” designa bas-
tante bien las actividades de esta oficina gubernamental.

Junto a la oficina mas o menos oficial, el pastor Ralph Drollinger
ha logrado ubicar sus Capitol Ministries (Ministerios del Capitolio)
como plantas epifitas, por decirlo de alguna manera, en las oficinas
gubernamentales en Washington. También aqui el resultado de la in-
vestigacion periodistica: Drollinger es un pastor que cuenta con mala
reputacion entre sus colegas eclesiasticos. Fue expulsado de su orga-
nizacion anterior por una amplia mayoria, acusado de incapacidad
para su ministerio, autocracia e irregularidades financieras, es decir,
por lo que es usual en estos casos. Pero Drollinger fue presentado a
Trump en 2016 por Jeff Sessions, el futuro ministro de defensa de
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Trump, a quien apoyo en su campaia electoral. Drollinger realizo in-
cluso una propaganda religiosa explicita bajo el nombre de Trump,
incurriendo asi en un delito por Trump. Su lealtad fue recompensada
con una posicion especial para los Capitol Ministries en el cabildeo
politico de la oracidén. Ahora €1 y su gente tienen la hegemonia sobre
los circulos de la oracion (oficiosos) en la Casa Blanca, el Senado y
la Camara de Representantes. Drollinger desarrolla su trabajo con una
doctrina ultraconservadora, también facil de reconocer en su sitio
web: la ecologia es una religion falsa; los migrantes ilegales deben
ser encarcelados y deportados; la ira de Dios recae en los matrimonios
igualitarios; los pecados son castigados; y la pena de muerte es una
bendicion biblica. Capitol — el Capitolio — se ha convertido en capital
para Drollinger, al usar su posicion como profesor biblico de la Casa
Blanca para expandir sus ministerios. En América Latina esta traba-
jando para anclar sedes internacionales de sus ministerios en los pa-
lacios presidenciales y parlamentos de la region.” Primeramente en
su programa estan los siguientes paises: México, Honduras, Brasil,
Peru, Uruguay, Ecuador, Paraguay, Costa Rica y Panama. Especial-
mente interesante es que Nicaragua no aparezca en su lista, pero si
que su presidente Daniel Ortega haya buscado la organizacion. Or-
tega invitd a Drollinger a pronunciar un discurso con ocasion de la
celebracion de los 40 afios de la Revolucion sandinista en julio de
2019. Ortega, que se encuentra fuertemente presionado por las viola-
ciones a los derechos humanos, escribi6 en la invitacion,” que €l sa-
bia que los gobernantes que habian “nacido de nuevo” tenian que go-
bernar con la Biblia. Drollinger le agradeci6 este gesto pronunciando
un discurso en que hablaba solamente de paz, amor y paciencia (Dro-
llinger 2019). Justamente lo que necesitaba Ortega para desmovilizar

72 Sobre los Ministerios del Capitolio , alias “Parlamento y Fe” en Argentina,
véase Carbonelli 2014.

73 “Nicaragua President to CM: Come Establish Bible Studies to National
Leaders!” 2019. Capitol Ministries. 13. Juli 2019. https://capmin.org/ni-
caragua-president-to-cm-come-establish-bible-studies-to-national-lea-
ders/ (fecha de acceso: 12.11.2019).
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a la poblacion en ese momento y que habia podido lograr con bastan-
tes lideres protestantes ya por cooptacion.

Con el presidente de Honduras, Juan Hernandez, — actualmente
bajo sospecha de trafico de drogas — Drolliger ya esta en buen pie de
negociacion. A ello han contribuido dos representantes del gobierno
estadounidense, el vicepresidente Mike Pence y el secretario de es-
tado y exdirector de la CIA, Mike Pompeo. Ambos funcionarios son
evangelicales devotos y probablemente también estudiantes de la es-
cuela biblica de Drollinger. En 2018, estos sefiores junto con algunos
miembros de la corte de evangelicales ya habian instado a Hernandez
a instalar Capitol Ministries en sus instituciones para los asuntos es-
pirituales. Esta mezcolanza de politica y religion estd claramente en
la tradicion de los pensadores politicos desde John Winthrop, quienes
“confunden las metaforas con la realidad” y adhieren a la creencia
heterodoxa de que “la Ciudad en la Colina tendria el derecho (...) de
controlar el destino del mundo” (Williams 1980, 208). Bien podria
ser al revés. Entonces la Ciudad en la Colina no seria una metafora,
sino una metonimia: representaria, pars pro toto, todo el resto del sis-
tema de dominacion. Entonces, los politicos estadounidenses usarian
la religion de los Pilgrims para hacer plausible su reclamo de domi-
nacion global. Y el programa de Capitol Ministries seria aun mas
atractivo para estos politicos: "Hacer discipulos de Jesucristo en la
arena politica en todo el mundo" (Capitol Ministries" s.a.).

Algunos de los migrantes latinoamericanos estan haciendo algo
similar, solamente que al revés en los Estados Unidos.



6. El nuevo milenio: prosperidad y migracion

El nuevo milenio llegod, pero de manera muy diferente a lo que mu-
chos creyentes esperaban: nada espectacular, como un simple cambio
de afio. Por supuesto, que entre el decenio de 1980 y el presente, mu-
chas cosas han cambiado, también en lo que respecta a las formas y
medios de entrelazamiento. Para la practica religiosa, la imposicion
de la hegemonia neoliberal en la economia y la sociedad es probable
que sea de gran importancia, en la medida en que crea una amplia
plausibilidad para la doctrina de la prosperidad y las estrategias de
autooptimizacion religiosa. Ademas, el sur se esta volviendo cada vez
mas dindmico en lo que se refiere al entrelazamiento religioso. En
este capitulo nos concentraremos en México y California, pero antes
veremos la conexion entre el neoliberalismo y la doctrina de la pros-
peridad.

6.1 Neoliberalismo y prosperidad

Tras la caida de la cortina de hierro y el fin de muchas dictaduras en
América Latina, comenzé un desarrollo hacia una hegemonia cada
vez mas fuerte del neoliberalismo en la economia y la sociedad. La
polarizacion politica y militar de las sociedades latinoamericanas, asi
como la Guerra Fria entre los Estados Unidos y la Union Soviética,
cedieron el paso a una polarizacidon econdmica menos visible entre
los sectores sociales cada vez mas ricos y aquellos cada vez mas mar-
ginados bajo la supremacia neoliberal. Surgen nuevos ganadores eco-
némicos en las finanzas y la tecnocracia. En el sector de los servicios
se forma una nueva clase media, aunque en condiciones precarias. La
vieja clase media de la burocracia y de la pequefia y mediana industria
local se encuentran bajo una creciente presion competitiva. Las clases
bajas, ya marginadas, se ven crecientemente desplazadas hacia el sec-
tor informal; por ejemplo, los jovenes hacia la delincuencia organi-
zada. Y la criminalidad relacionada con las drogas adquiere una ma-
yor importancia econdmica en casi todas las clases sociales. En los
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Estados Unidos se producen procesos similares, aunque a un nivel
econdomico general mucho mas alto. En términos macrosocioldgicos,
por lo tanto, se puede observar el cambio de una fuerte polarizacion
politica y militar entre los bloques sociales mas o menos organizados
a una mezcla difusa con perspectivas de futuro muy diferentes para
los distintos grupos sociales. Sobre todo, en América Latina las po-
tencialidades de la organizacion social desde abajo — sindicatos, par-
tidos socialistas, organizaciones campesinas — se ven relegadas en fa-
vor de la 16gica neoliberal del ascenso individual. En los EE.UU., de
todos modos, este individualismo habia quedado establecido hacia ya
mucho tiempo y solo necesitaba ser integrado al modelo neoliberal.
Microsocioldgicamente se puede decir que la lucha individual, sin al-
ternativa, por el ascenso social ha cambiado significativamente la
percepcidn que los actores tienen de la estructura social y de sus po-
sibilidades de (sobre-) vivir. La tedloga mexicana Elsa Tamez habla
de una logica de “jSalvese quien pueda!”. La meta frente a los proce-
sos complejos de desintegracion social y la ausencia de una clara
orientacion es la integracion de la propia vida, especialmente de la
actividad econdmica y la estabilidad de las estructuras familiares.
La transicion de la polarizacion politica a la supremacia del neo-
liberalismo ha tenido consecuencias notables para la practica reli-
giosa, especialmente, en la clase media ascendente y la clase alta tec-
nocratica (menos en la oligarquia agraria o en la aristocracia del di-
nero, la timocracia de Nueva Inglaterra). Las teorias dualistas de la
lucha de Dios contra el diablo perdian (poco a poco) importancia. En
los Estados Unidos, donde una visién mas o menos paranoica del otro
es comun desde los tiempos de los peregrinos (Williams 1980, 221,
224), Satanas y sus “demonios territoriales”, ya muy pronto, después
del fin de la Unidn Soviética fueron reubicados en el sur, en los terri-
torios del Islam. De esta manera, se mantenia la figura del conve-
niente enemigo externo. Ademas, sobre todo, en la formacion GEREN-
CIA, la demonologia seguia redoblando en la doctrina del Dominio,
que ve su tarea en la conquista de diferentes campos sociales de ma-
nos de los impios (y de esta manera, si asi se prefiere, de los demo-
nios); al mismo tiempo que el “evangelio de la prosperidad” pasaba
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al centro del interés religioso. En América Latina la disposicion para
combatir a los demonios abandono el centro en la red de las disposi-
ciones religiosas de los actores, pero permanece activa en el contexto
de la doctrina del Dominio. Con ello, los actores religiosos se ocupan
en especial de la autooptimizacién y del “pensamiento positivo” con
el fin de adaptarse al sistema y acercarse, de este modo, a la cornuco-
pia del capitalismo neoliberal. “;Sonrie o muere!” (Smile or die, Eh-
renreich 2010) es el lema de la religiosidad gerencial de los neopen-
tecostales modernos en los EE.UU. y América Latina. La promesa de
salvacion es “de este mundo” (diesseitig), como diria Max Weber; y
en ultima instancia, es el éxito econémico. Mientras que el desarrollo
econdmico actual pone en tela de juicio las estructuras sociales tradi-
cionales, la inversion del interés religioso en el éxito material permite
que los habitiis se reorienten hacia la nueva forma de reproduccion.
Weber ya ha visto esto.

“El éxito capitalista de un hermano de secta, honradamente obtenido,
era una demostracion de su mérito y su estado de grada, elevaba el
prestigio y las posibilidades de proselitismo de la secta y, por todo
ello, era bien acogido (...).” (Weber 1983b, 192)

En comparacion con las impresiones de Weber, los pardmetros de
éxito entre los “hermanos sectarios” han cambiado un poco. Mientras
que para Weber la interaccion entre una comprobacion de si mismo
por medio de una “disciplina de costumbres extraordinariamente se-
vera” (185, Sittenzuchf) en la congregacion y la confirmacion de la
“propia autoestima” (175, Selbstgefiihl) a través del acceso a un club
capitalista era todavia decisiva para el éxito general de la estrategia
religiosa. Hoy en dia es simplemente el éxito econémico del indivi-
duo y el éxito cuantitativo del predicador en cifras de miembros.

Las megaiglesias de hoy en dia no funcionan a través de la ad-
mision exclusiva de “los dignos” (184, Wiirdige) a sus congregacio-
nes, sino a través de la pura masa de donantes y a través de la inver-
sion del capital monetario asi generado en empresas comerciales pre-
ferentemente en el sector de los medios de comunicacion, pero tam-
bién en el de los bienes raices y en muchas otras cosas mas que se
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pueden ocultar en cuentas bancarias panamefias. Y con este desarro-
llo también ha pasado al olvido el viejo criterio cristiano del éxito
econdmico: la satisfaccion de las necesidades con el indicador de “su-
ficiente” ha dado paso a la envidiosa comparacion con el vecino. No
puede haber “suficiente” si hay alguien que tiene mas. La misma
practica religiosa, en la formacion GERENCIA, se ha convertido en un
negocio de acumulacion y centralizacion de capital proyectado al in-
finito.

La doctrina del dominionismo transfiere a la politica esta logica
de la conexion funcional entre religiosidad y economia.’™ Al afirmar
que el cristianismo — mas precisamente: la propia opinion religiosa —
tiene la competencia y el derecho de dirigir los asuntos del Estado, se
esta realizando una re-sacralizacion de la politica. Esto puede obser-
varse en los EE.UU. durante los gobiernos de Ronald Reagan, George
W. Bush y — configurados como “evangélicos de la corte” (John Fea)
— también con Donald Trump. En América Latina hay intentos simi-
lares, especialmente en Brasil y Guatemala, aunque también en otros
paises. Se postula de una manera genuinamente fundamentalista la
validez universal de las estrategias y los discursos religiosos y se in-
tenta imponer la logica religiosa a las instituciones politicas.

En las clases medias y bajas son muy comunes un individualismo
desesperado y la autoacusacion por falta de éxito economico. Por su-
puesto que en el centro de la praxis religiosa esta lo que es factible:
la estabilizacion de la familia y la reivindicacion de ley y orden pu-
blico. La familia nuclear burguesa “natural” y “deseada por Dios”
funciona socialmente como el tltimo refugio y se entiende religiosa-
mente como deber y gracia divinos. (Esto explica en parte el duro
rechazo al movimiento LGBT). Los creyentes vinculan estrecha-
mente su deseo de estabilidad familiar con el discurso sobre “Dios”.
“Dios” legitima su propio anhelo. “Dios” cre6 a la familia. “Dios”
tiene una ley que dice exactamente lo que uno mismo debe desear.
Por ende, desde una perspectiva semidtica “Dios” es un “significante
vacio” (Levi-Strauss, Laclau). O sea que, en ultima instancia, solo

74 Sobre la conexion entre religion y politica cf. Schifer 2019.
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quiere dar a entender: “Lo que acabo de decir es irrefutable”. Esto ya
es mucho, cuando uno considera que en los entornos vitales en desin-
tegracion de la mayoria de clase baja y clase media baja en los
EE.UU. y en América Latina no hay ya casi ninguna certidumbre.

El cambio en las condiciones generales también implica un me-
joramiento extremo de las condiciones de comunicacion, si bien no
la libertad de desplazamiento. Los factores mencionados aqui, en
conjunto, han contribuido a que las condiciones del entrelazamiento
religioso entre América Latina y los EE.UU. también hayan cam-
biado en cierta medida.

6.2 Trafico fronterizo local

Aunque las actividades misioneras desde los EE.UU. a América La-
tina siguen siendo de actualidad, hoy en dia, es mucho mas impor-
tante para la dindmica del entrelazamiento la praxis de los actores
latinoamericanos en los EE.UU. Esta dindmica tiene una historia que
se remonta por lo menos a 1848, cuando los Estados Unidos anexaron
grandes partes del territorio mexicano. En los 150 afios posteriores,
las olas de inmigracion se alternaban con las olas de deportacion.

Catolicos

La mayoria de los habitantes de habla hispana de los Estados
Unidos son catolicos. Muchos de ellos importaron un catolicismo ri-
tualista que gira en torno a la veneracion de la Virgen Maria y de los
santos. El nimero de santuarios en los lugares de residencia de estas
personas fueron aumentando y provocaron conflictos con los obispos
de la linea ortodoxa del Concilio Vaticano II. Sin embargo, puede
distinguirse entre diferentes tipos de inmigrantes catolicos. La socio-
loga Olga Odgers del Colegio de la Frontera Norte (COLEF) de Ti-
juana construye tres tipos diferentes de inmigrantes catolicos para
Los Angeles, de acuerdo al grado de organizacion de la Iglesia en la
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region de origen.” El Estado de Zacatecas esta fuertemente integrado
en la jerarquia catolica de México. La mayoria de los inmigrantes de
alli van a las parroquias catdlicas comunes de los Estados Unidos. En
Veracruz, el catolicismo esta poco integrado y la diversidad religiosa
esta muy avanzada incluyendo a protestantes y cultos magicos. Estos
migrantes, con la migracion tienden a cambiar a otras ofertas religio-
sas, ya sean éstas hispanas, pentecostales coreanas o incluso mormo-
nas. El catolicismo en Oaxaca, por otro lado, tiene un caracter fuer-
temente indigena. Todavia continua existiendo una estable cohesion
regional entre los inmigrantes de esta region, que se manifiesta en
celebraciones colectivas y en la creacion, en los Estados Unidos, de
lugares de culto para los santos mexicanos nativos. En esta variante,
la praxis religiosa también sirve para mantener las relaciones trans-
fronterizas con los paises de origen. Por ejemplo, la veneracion de la
Virgen Maria de San Juan de los Lagos (Jalisco) se continud en San
Juan (Texas) (cf. Vasquez y Marquardt 2003, 145ss.). La investiga-
dora de migraciones Liliana Rivera del Colegio de México reporta en
una entrevista’®, por ejemplo, sobre una comunidad regional en
Nueva Jersey, que mando6 a hacer y a bendecir un duplicado de un
santo nativo e hizo viajar en avion la estatua del santo como un pasa-
jero normal a los Estados Unidos. Con el tiempo, el enfoque demo-
grafico del catolicismo en los Estados Unidos se esta desplazando de
Rhode Island al suroeste del pais debido a la presencia cada vez ma-
yor de catolicos latinoamericanos.”” Y lentamente el catolicismo his-
pano también esta ganando reconocimiento. Prueba de ello es la Ca-
tedral de Nuestra Sefiora de los Angeles en Los Angeles, construida
en 2002. Este edificio puede leerse arquitectonicamente como un
“gesto compensatorio de la iglesia estadounidense hacia los catolicos
étnicos y nacionales” y como un “emblema de una vision pluralista

75 Alarcon, Escala y Odgers 2016, 151ss., asi como Olga Odgers en una con-
versacion, Bielefeld, 6.12.2016.

76 Mexiko, 26.10.2016.

77 Entre 1970 y 2016 la poblacion latina crecié de 9,6 a 57,5 millones de per-
sonas (Flores 2017b, 1).
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del catolicismo estadounidense” (Lint 2009, 69). La universalidad
cultural de la figura materna crea aqui una unidad simbdlica mante-
niendo la diferencia cultural. En el portal de la iglesia un artista me-
xicano reunid 15 representaciones diferentes de Maria de todo el
mundo. El catolicismo supera las tendencias regionalistas a ambos
lados de la frontera con una organizacion y un habitus universalistas.
El entrelazamiento espontdneo con sus fricciones y contradicciones
se regula y delimita por una institucion jerarquica supranacional.

Con toda la universalidad del movimiento pentecostal, las accio-
nes de cada congregacion — ja diferencia de las empresas religiosas
transnacionales! — mas bien estan orientadas al pequefio trafico fron-
terizo local.

Pentecostales

Los territorios fronterizos entre los EE.UU. y México, los Bor-
derlands, son un microcosmos de entrelazamiento no solo para los
catolicos. Y, en efecto, hay un entrelazamiento especifico de las prac-
ticas religiosas del movimiento pentecostal en la base social. Lo rea-
lizan los migrantes que se convierten en misioneros y fundadores de
iglesias; y asi — en el sentido de Clara Buitrago — se transforman de
migrantes a expatriados. El ejemplo central de este desarrollo se en-
cuentra en la historia de la Iglesia Apostolica de la Fe en Cristo Jesus
(IAFCJ).” Esta iglesia fue el resultado directo del famoso aviva-
miento de la calle Azusa de 1906 sobre los inmigrantes mexicanos en
el barrio de Sonoratown, en el centro-norte de Los Angeles, y en otras
areas en la frontera sur de los Estados Unidos. La experiencia de ha-
blar en lenguaje angelical (glosolalia) y de recibir revelaciones direc-
tas de Dios hizo que algunos de los trabajadores mexicanos subalter-
nos vieran su vocacion en la creaciéon de nuevas iglesias con esta

78 A continuacion me referiré a las obras historicas de los miembros de esta
iglesia, especialmente a la excelente monografia de Daniel Ramirez
(2015), asi como a varias contribuciones en Torres Alvarado (2014): Cas-
tillo Hernandez 2014; Chiquete Beltran 2014; Bustillos Almendariz 2014;
Lopez Torres 2014; 1999, y una entrevista con Samuel Lopez Torres el
1.11.2016, Tijuana.
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nueva forma de piedad en los Estados Unidos asi como en México.
Entre unas 10 personas que fueron quienes, en sus comienzos, impul-
saron la mision mexicana desde Estados Unidos a suelo mexicano, se
destaca una mujer considerada un icono especial: Romana Carbajal
de Valenzuela, quien contribuy6 fuertemente a la dinamica y orien-
tacion religiosa del movimiento. El trabajo de los misioneros pente-
costales en “El Norte” — la frontera norte de México — se vio favore-
cido por la Revoluciéon mexicana. Los misioneros metodistas esta-
dounidenses, por ejemplo, abandonaron el pais, mientras que los
evangelistas mexicanos, como Antonio Nava, se orientaron en la au-
toridad y autenticidad de los lideres revolucionarios, como Pancho
Villa, y ofrecieron, en los tiempos de la revolucion, una alternativa
pentecostal a las comunidades metodistas. Las primeras actividades
fuera de los EE.UU. se desarrollaron en Villa Aldama (Chihuahua),
Torreon (Coahuila) y Gomez Palacio (Durango); las primeras con-
gregaciones permanentes se establecieron en Mexicali / Calexico
(Baja California Norte) y Santa Rosalia (Baja California Sur) (con
unas 30 congregaciones en los EE.UU.). La construccion de diferen-
cias que marquen la identidad especifica es inevitable para la movili-
zacion y organizacion de un movimiento religioso. . La glosolalia era
suficiente para distinguirse de las iglesias protestantes historicas,
pero no para su diferenciacion especifica de los grandes competidores
(blancos), como las Asambleas de Dios. Por lo tanto, en las reuniones
de los jefes dirigentes, y especialmente por la insistencia de Romana
Carbajal, surgio la idea de adoptar la teoria teologica de la unicidad
de Dios (Oneness) en lugar de su trinidad (como se ensefia normal-
mente). Basicamente es la estricta incorporacion del monoteismo ju-
dio en el cristianismo con la sutil diferencia de que Jesus es la tnica
persona divina. Como esto se expresa en la formula bautismal no tri-
nitaria, es un detalle religioso practico que hasta el dia de hoy forta-
lece la estabilidad de la pertenencia al grupo de los miembros bauti-
zados. En la década de 1920, tuvieron lugar las primeras reuniones
internacionales de los activistas de la iglesia; las cuales no deberian
imaginarse como reuniones de negocios, sino mucho mas como actos
de culto religioso que hacian hincapié¢ en la unidad espiritual y la
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identidad pentecostal. Ademads, los misioneros mexicanos estaban es-
trechamente vinculados a las Asambleas Pentecostales Afroamerica-
nas del Mundo, una iglesia del tipo Oneness, y asumieron material
religioso de esta, sin unirse formalmente a ella.

Este punto es interesante para el modo de entrelazamiento en la
medida en que las iglesias afroamericanas en los EE.UU., por lo ge-
neral, no emprendieron ningin trabajo misional y este contacto se
realiz6 en el marco de la solidaridad entre dos grupos de actores que
tenian una situacion de marginalizacion en los EE.UU. Sin embargo,
a largo plazo, los mexicanos prefirieron establecer su propia organi-
zacion en ese pais, la Apostolic Assembly of the Faith in Christ Jesus
(AAFC]J, 1930).

Empero, como migrantes, compartian en gran medida la despro-
teccion y la dinamica social del pais de destino. A raiz de la crisis
economica de los afios 20 y 30 del siglo XX, aumentd — como ocurre
frecuentemente — el odio hacia los inmigrantes latinos en los Estados
Unidos, lo cual desemboco en un programa de repatriacion. Segun la
fuente, el nimero de los deportados, mas o menos, “voluntarios” va-
ria, entre medio millén y dos millones de personas. Para la Iglesia
Apostolica en México, los pentecostales deportados fueron una ben-
dicion. Aumentaron el potencial de activistas y mejoraron su distri-
bucion geografica en México. No obstante, los pentecostales latinos
que venian de EE.UU. habian salido de la sartén para caer en el fuego
ya que en México el llamado conflicto Cristero (1926-1929) entre el
Gobierno y los extremistas catdlicos habia desencadenado una ola de
violencia contra los protestantes. El resultado final fue que el desa-
rrollo alcanzado a través de la deportacion fortalecio el lado mexi-
cano de la Iglesia Apostdlica y — con la creciente institucionalizacion
de las iglesias en ambos lados de la frontera — se abri6 el camino para
el hermanamiento de las iglesias.

Si la dinamica social del pais de destino asi lo requiere, el flujo
de migrantes va en la direccion opuesta. Asi fue con la entrada de
EE.UU. en la Segunda Guerra Mundial. La demanda de mano de obra
que determind esta decision llevé a EE.UU. y a México, en 1942, a
establecer un tratado binacional, el programa Bracero, que permitia
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la entrada de trabajadores contratados a los EE.UU. Pero ya después
de la finalizacion de la guerra (desde 1947), la policia fronteriza vol-
vi6 a tomar medidas severas y cualquier ayuda a los inmigrantes ile-
gales (wetbacks) fue penalizada. Posteriormente, se intentd hacer una
distincion mas clara entre los inmigrantes legales y los ilegales a tra-
vés de un sistema de cuotas (Ley Hart-Celler, 1965) y de la Ley de
Reforma y Control de la Inmigracion (Immigration Reform and Con-
trol Act, 1986). En este contexto, las congregaciones apostolicas de
ambos lados de la frontera resultaron ser estratégicas para acompafiar
la migracion tanto como la evangelizacion entre los migrantes. De-
bido al alto nimero de migrantes, en 1946, se iba a construir un se-
gundo piso para el alojamiento de los migrantes en el edificio de la
iglesia en Tijuana, pero esto no fue permitido por razones técnicas de
construccion. Una gran cocina — como es costumbre en todas las igle-
sias apostodlicas (cf. Chiquete Beltran 2014, 367) — y el uso de varias
habitaciones como lugares para dormir, permitio sin embargo atender
a los migrantes. Al mismo tiempo, las iglesias en los Estados Unidos
invitaban a los braceros de sus campamentos a comer y a ser evange-
lizados. Con la presion renovada después de la guerra, aument6 el
numero de ilegales en las congregaciones apostdlicas, a quienes sus
miembros, normalmente, trataban de proteger lo mejor posible. Para
la comunicacion y el reconocimiento mutuo de los miembros de la
iglesia servian — tal como Weber lo describe para los Estados Unidos
— cartas de recomendacion con notas adicionales de las congregacio-
nes anfitrionas. Con la perspectiva de apoyar a todos los migrantes,
también se utilizaban simbolos identitarios como el cantico sagrado
“La Biblia es la bandera”. En analogia poética con la bandera de los
EE.UU., el himno se refiere a los pentecostales como ciudadanos de
la “ciudad eterna” universal. Siguiendo la interpretacion de Ramirez,
asi se socava la politica de inmigracion de los EE.UU. de manera
simbdlica (131 s.). Ramirez enfatiza que los pentecostales apostolicos
nunca entendieron su comportamiento como una desobediencia civil,
sino como la expresion de una hospitalidad superior, legitimada por
la fe religiosa. Esta observacion también es valida a nuestros estudios
(de Clara Buitrago y el autor) en los actuales territorios fronterizos.
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Las disposiciones religiosas son las que guian significativamente la
percepcion, el juicio y las acciones de estos creyentes.

Las relaciones transfronterizas entre los apostolicos de México y
los de EE.UU. se cultivan hasta el dia de hoy a través de “cultos reli-
giosos internacionales”, conferencias y visitas mutuas. La proximi-
dad geografica y las relaciones de parentesco llevan a frecuentes con-
tactos cotidianos, como la visita de un pastor apostolico de Los An-
geles a Tijuana, quien, como saludo a la congregacion, en un servicio
de culto dominical normal, present6 un pequefio espectaculo de nue-
vos cantos espirituales, bien hecho al estilo de Frank Sinatra. Sin em-
bargo, la proximidad entre los apostdlicos de aqui y los apostolicos
de alla no debe llevarnos a postular de manera general de que existe
una proximidad entre los mexicanos y los estadounidenses. Una con-
versacion con lider mexicano, que tiene la ciudadania estadouni-
dense, revela muchas experiencias denigrantes en los EE.UU., que
han contribuido a que esa persona sienta un claro rechazo por el Ame-
rican way of life, la desigualdad social existente en aquel pais y la
creciente influencia de los medios de comunicacion estadounidenses
en México.

Entre las influencias negativas desde los EE.UU., los represen-
tantes de la IAFCJ cuentan especialmente la incidencia del neopente-
costalismo en la clase media alta desde la década de 1980. Castillo
Hernandez (2014, 76ss.) critica la “teologia” de la prosperidad y la
del dominionismo o “el Reino ahora” (Kingdom now), asi como la
ideologia del “gerencialismo”. Ademas, establece un paralelismo en-
tre los neopentecostales y la proyeccion de los EE.UU. como potencia
mundial. Ahora bien, podria pensarse que la propia IAFCJ representa
una pretension fundamentalista de la verdad, ya que se describe a si
misma como apostélica. Sin embargo, esto no es asi, ya que, en pri-
mer lugar, existe la tendencia a entender el desarrollo de la iglesia y
su doctrina como un proceso de cambio continuo (Luque 2014, 168
ss.). En segundo lugar, no hay ningun apdstol. El atributo “aposto-
lico” se refiere aqui mas bien a la afirmacion de que la doctrina y las
practicas de la Iglesia Apostdlica corresponden a como los apdstoles
lo definieron en su momento. Por el contrario, los “apdstoles” del
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neopentecostalismo, se toman el derecho de autoproclamarse como
apostoles; es decir, ellos mismos son apostoles.

Esto no quiere decir que la IAFCJ sustente un perfil teoldgico
liberal. Mas bien, la doctrina y las practicas son conservadoras, hasta
el punto de que las mujeres llevan velos (o mantillas) en la cabeza
durante el culto. No obstante, la doctrina conservadora, tipicamente
pentecostal, esta contextualizada. Castillo situa la practica de su igle-
sia desde los afios 90 del siglo XX en la tension con el contexto de la
postmodernidad, que entre otras cosas propaga el relativismo, el nihi-
lismo y el consumismo. Echando mano al tedlogo aleman liberal de
izquierda Jiirgen Moltmann, Castillo exige que las iglesias se opon-
gan al posmodernismo. Para conseguir este propdsito, la cultura lati-
noamericana tendria que servir de modelo para la praxis religiosa.
Asi, segtn Castillo, la Teologia de la Liberacion se transformaria en
una tematica, que aunque deberia ser examinada de manera critica,
estaria en condiciones de dar impulsos. Y estos impulsos tendrian que
ver sobre todo con la identificacion de la Iglesia con los marginados.
Dentro de esta perspectiva, la Iglesia Apostdlica tendria que seguir
siendo apolitica, pero si podria dar al gobierno indicaciones para ac-
tuar sensatamente. Finalmente, y a pesar de ciertas criticas, uno tenia
que identificarse hasta cierto punto con la cultura popular latinoame-
ricana.

Cultos

En la linea de una identificacion selectiva con la cultura popular,
la Iglesia Apostolica de Tijuana también distingue claramente entre
dos cultos populares. El culto de San Juan Soldado es considerado
con cierta simpatia y el de la Santa Muerte, con rechazo.

El culto de San Juan Soldado esta inspirado en la historia de un
recluta de los afios 40 del siglo XX, que siendo inocente fue conde-
nado a muerte. Actualmente es venerado por mucha gente como un
ayudante milagroso en asuntos de la migracion. En el “Pante6n Nu-
mero Uno”, el Cementerio principal, de Tijuana esta la tumba y el
lugar donde lo ejecutaron. El recluta habia sido condenado por asesi-
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nato con violacion, delito cometido en verdad por uno de sus supe-
riores. En el Dia de los Muertos, el cementerio esta lleno de gente
visitando las tumbas familiares, que también hacen una visita con su-
plicas a San Juan Soldado. Las tabletas votivas hablan de milagros,
pero los grafitis poco artisticos también hablan de enemigos piadosos
sin piedad. Por el contrario, un hombre bastante robusto y muy ta-
tuado me cuenta que trae flores cada semana, porque el santo siempre
ayuda a su familia. Dos damas, aparentemente acomodadas, dejan un
ramo de flores y se persignan. Un taxista me revela lo que ya habia
quedado claro en las conversaciones con los apostélicos: un catoélico
puede visitar a San Juan Soldado sin problemas, pues este hombre,
como Jesus, habia sido asesinado siendo inocente.

Muy diferente es “La Flaca” o “La Santa Muerte”, la destinataria
del culto del mismo nombre, que se origind en la década de 1960 en
Catemaco, Veracruz. Este culto es rigurosamente condenado y recha-
zado como satanico por los pentecostales y los catolicos (oficiales).
Su enfoque esta en la veneracion de la muerte como un arcangel, re-
presentada por esqueleto femeninos vestidos con trajes elaborados ar-
tisticamente. . Los lugares de veneracion irritan a muchos observado-
res debido a la acumulacion de esqueletos y a una atmoésfera algo te-
nebrosa. El representante de la secta en Tijuana no se mostro dis-
puesto a hablar; en cambio, en Los Angeles, el arzobispo del culto,
de la asi llamada Iglesia de los Angeles México/EE.UU., fue mucho
mas amable. En una pequena casa de la avenida Melrose hay una
tienda con mercancia religiosa y una pequefia capilla. El arzobispo es
un hombre relajado que en la entrevista (10.11.2016) subrayo6 que la
Santa Muerte guia a la gente hacia la luz al final de sus dias y los
ayuda durante su vida con todo tipo de milagros. Pero, no trae gran
prosperidad, sino que ayuda a la gente relativamente pobre en su vida
diaria. La gente busca milagros econdmicos y proteccion en las peli-
grosas calles de los barrios de clase baja. No obstante, ademas de la
benevolencia normal de los santos, una caracteristica especial de la
Santa Muerte es que también ayuda a los criminales. A diferencia de
otros santos, no hace distincion entre el submundo de los delincuentes
(“bajo mundo”) y el mundo de la sociedad normal (“alto mundo”).
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Ella protege a los ladrones de la policia y también puede ayudar a
asesinar a alguien que se lo merece: al igual que Dios en el Antiguo
Testamento que también apoya a los israelitas contra sus enemigos.
La Flaca también ayuda a perder el miedo a la muerte. Sin poder pro-
fundizar el analisis, parece ser que el culto refleja las condiciones de
vida de muchas personas frente a la delincuencia cotidiana y las en-
fermedades — por asi decirlo — , reflejandolas como en un espejo y
buscando transformarlas en lo contrario. En ciertas condiciones de
existencia, la muerte siempre esta cerca; uno ya esta con un pie en la
tumba. Y en el mundo de la experiencia la muerte es la que siempre
triunfa. Si uno experimenta el drama de la vida de esta manera, puede
ser mas plausible declarar la muerte misma como la portadora de la
salvacion en lugar de, como en el cristianismo, combatirla religiosa-
mente a través de una proyeccion de la vida eterna. En cualquier caso,
es obvio que el culto a la Santa Muerte — aunque no haya sido la in-
tencion de sus inventores — se ha convertido en el culto preferido de
los delincuentes del negocio de la droga, los narcotraficantes.

Otro culto popular entre los narcos de los territorios fronterizos
es el de Jesus Malverde, que tiene su santuario central en Culiacan,
la capital del cartel de Sinaloa. Jestis Malverde es una figura parecida
a Robin Hood que surgi6 del culto a un bandido y cumple con tareas
similares a las asignadas a La Flaca. En todo caso, las capillas dedi-
cadas a Malverde y a la Santa Muerte se encuentran a lo largo de las
carreteras cercanas a la frontera, siguiendo probablemente las rutas
del narcotrafico y de la migracion.”

De hecho, los actores politicos asocian estos cultos magico-reli-
giosos con el trafico de drogas. Una de las medidas propagandisticas
adoptadas por el presidente Felipe Calderon (2006-2012) en su “Gue-
rra contra el Narcotrafico” fue hacer que los militares destruyeran di-
chos lugares de culto. Es bastante probable que la idea de esta medida
haya nacido de sus asesores politicos del entorno neopentecostal: el

7 Entrevista con Liliana Rivera, Colegio de México (COLMEX, Ciudad de
México), 26.10.2016; Manuel Valenzuela, Colegio de la Frontera Norte
(COLEF. Tijuana), 3.11.2016.
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matrimonio de Alejandro y Rosi Orozco de la organizacion Casa so-
bre la Roca.®® En Tijuana, la accion fue apoyada por los actores reli-
giosos en la linea de la guerra espiritual como la conquista de la ciu-
dad de las garras del mal. En todo caso, esta accion violenta fue poco
comprendida por mis interlocutores cristianos de los circulos aposto-
licos. Para ellos, esta no era una forma de tratar a los actores religio-
sos, aun cuando se considerara la religion de ellos como ilegitima.

Drogas

La frontera norte de México no puede imaginarse sin la presencia
modeladora del trafico de drogas. Los carteles infiltran la economia,
la politica y la administraciéon. Luchan entre si por las “plazas”, los
lugares fronterizos para sus conexiones comerciales con los EE.UU.,
y, a menudo, sofocan la vida civil en regiones enteras, durante mu-
chos meses, bajo el imperio de la polvora, el plomo y la sangre. No
es infrecuente que utilicen a los migrantes para transportar drogas en
mochilas, o que recluten por la fuerza a hombres jovenes y los con-
dicionen para convertirse en asesinos, asi como que obliguen a las
mujeres a prostituirse. Y luego hacen uso de las iglesias, por lo que
estas tienen que tratar con los narcos en diferentes niveles. Las igle-
sias pentecostales, por supuesto, actiian a un nivel institucional mas
bajo que, por ejemplo, la Iglesia Catolica. Mucho se deja a la capaci-
dad del pastor individual.

En un seminario sobre ética que dicté a finales de la década de
1990 en el Centro Cultural Mexicano, el centro de entrenamiento de
la Iglesia Apostolica en Tepito, un distrito de clase baja de la Ciudad
de México, los pastores participantes me presentaron el siguiente pro-
blema €tico como relevante para su vida diaria. Bastantes pastores de
las congregaciones cercanas a la frontera solian recibir visitas de re-
presentantes de algin cartel, quienes les hacian una oferta del tipo
“plata o plomo”. Segun los pastores, por lo general, en ese tiempo,
les ofrecian unos US$ 1,000.- al mes, si permitian que se estableciera

80 M4s informacion en Schifer 2019.
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un deposito de drogas debajo del edificio de su iglesia. El dinero po-
dria ser usado para la iglesia, la familia, o cualquier otra cosa que
quisieran. Pero si el pastor no estaba de acuerdo, habia plomo. Por
supuesto que pudimos discutir el problema desde la perspectiva de
una ética de responsabilidad, pero con esto no iba a mejorar la preca-
ria situacion practica de los pastores.

Los carteles de la droga descubrieron, ya hace mucho tiempo, la
utilidad de las iglesias pentecostales para camuflar las actividades de-
lictivas y la implementaron en sus propias estrategias. Actualmente
hay denominaciones enteras, redes de congregaciones, que funcionan
como infraestructura para el trafico de drogas, las llamadas “narco-
iglesias”. En un pueblo del altiplano occidental de Guatemala, por
ejemplo, existe un grupo de este tipo. Es la tnica iglesia en el pueblo
en la que el pastor percibe un salario de la oficina central y los miem-
bros del coro de la iglesia reciben honorarios. Hace unos afos, el pas-
tor que ya estaba harto de esta actividad, queria renunciar, pero sabia
demasiado. Su hija estudiaba en una ciudad de provincia. Cuando en-
tregd su carta renuncia, por decirlo asi, fue rechazada y para confir-
marlo, la chica fue asesinada.

Hasta cierto punto, las megaiglesias neopentecostales estan pre-
destinadas a otra forma de participacion en la delincuencia relacio-
nada con las drogas. Con la inmensa cantidad de donaciones, que —
en la mayoria de los casos, con excepcion de México — pueden admi-
nistrarse sin ningun control, estas organizaciones son perfectamente
aptas para el lavado de dinero.®! Las agencias gubernamentales, re-
petidamente, llevan a cabo las investigaciones correspondientes,
como por ejemplo recientemente (2018) en la Casa de Dios, en Gua-
temala.

La presencia de la mafia de la droga es para algunas iglesias
pentecostales también muy ambivalente en otro aspecto. En las ciu-
dades donde viven las familias de los altos funcionarios de los carte-
les, no es raro que sus esposas e hijos frecuenten las iglesias pente-

81 Una excelente investigacion en De Sanctis 2015.
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costales y, ademas, entreguen un fuerte apoyo financiero para el tra-
bajo de las congregaciones. ;Qué deberia hacer — me pregunté un
pastor de una iglesia de este tipo —, expulsarlos de la iglesia u ofen-
derlos rechazando las contribuciones financieras a la iglesia?

Y, finalmente, hay iniciativas protestantes a nivel congregacio-
nal para facilitar una salida sin exitus a los miembros de las bandas
criminales que quieren abandonarlas: una praxis muy extendida en
toda América Latina. Las congregaciones bien ancladas en su entorno
social de barrio o bien, activistas individuales acogen a quienes
desean darle la espalda a la mara, los convierten a la fe y los hacen
miembros de su congregacion. Luego garantizan a las pandillas que
los convertidos no desertaran a otras maras, sino que continuaran
siendo activos en la iglesia. Estas actividades tienen lugar en los di-
ferentes niveles hasta llegar a los estratos mas altos de los carteles.

El pastor Rivera de la Iglesia Apostolica de Tijuana vivid un caso
bastante especial.®? Unos afios antes de nuestra entrevista habia reci-
bido una llamada telefénica para solicitarle una asistencia espiritual.
El dia de la cita apareci6 puntualmente un hombre elegantemente ves-
tido en su sencillo despacho en el edificio algo destartalado de la igle-
sia. El hombre le explico que la asesoria psicologica no lo habia ayu-
dado. No podia dormir, estaba extremadamente nervioso y con su fa-
milia solo tenia discusiones. Finalmente, lo Gnico que queria era la
paz. Ofrecid al pastor una gran suma de dinero por un tratamiento
exitoso. Por todas las circunstancias, el pastor presinti6 que el hombre
estaba involucrado en el trafico de drogas. Se lo dijo sin titubeos y le
ofreci6 un proceso de atencion pastoral bajo determinadas condicio-
nes. Una de ellas fue que no aceptaria dinero, ni para si mismo ni
como donacion a la iglesia. El hombre tampoco debia asistir a los
servicios de la iglesia. (Presumiblemente, dada la posicion social de
sus miembros, de por si esto habria provocado irritacion.) El pastor
queria trabajar con ¢l mejor en la casa de la familia. Asi comenz6 un
proceso de cuatro afos, en el que el pastor también llegd a conocer a

82 Entrevista con Pastor Rivera, IAFCJ, 4.11.2016, Tijuana.
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la esposa y a la hija. Primero introdujo al hombre en la reflexién re-
ligiosa y en algunas practicas religiosas rudimentarias: la oracion y la
imposicion de manos. Luego involucrd a la esposa y a la hija en las
conversaciones. Un primer obstaculo fue un altar de la Santa Muerte
en la habitacion de la hija. (“jDeje fuera el ‘santa’ cuando hable de
ella! jEs simplemente la muerte!”) Con el tiempo, el altar fue sacado
de la casa. (No cuenta nada sobre resistencia a esta medida.) En el
transcurso del tiempo resultd claro que el hombre ocupaba un alto
rango como funcionario en el cartel regional de drogas y, como pro-
ducto de sus negocios mafiosos, entre otras cosas, era dueo de una
cadena de empresas. El pastor lo llevé a comprender que solo podria
encontrar la paz si se arrepentia, si se liberaba de todas las posesiones
ilegitimas y renunciaba a su actividad en el cartel. Ese fue el mayor
obstaculo, me contd, porque al hacerlo tenia que enfrentarse con el
cartel. Después de conversaciones iniciales con el jefe del cartel, la
mafia habia llevado a cabo intensas investigaciones sobre la vida del
hombre y la del pastor durante mas de dos afios. Y luego continuaron
otras conversaciones con el jefe. Finalmente, el hombre entrego todas
sus posesiones al cartel y documentd meticulosamente la transferen-
cia. Solo se quedo6 con un pequefio departamento que ya pertenecia
hacia mucho tiempo a su familia. Hoy en dia trabaja en una profesion
civil, no va a la congregacion apostodlica del pastor y puede dormir
nuevamente tranquilo. Conclusion del pastor: Encontrar un miembro
para la iglesia no es el punto crucial. El punto es con la ayuda de Dios
encontrar un cambio de vida.

Desde una perspectiva sociologica, con esto queda claro que la
conversion tiene otros aspectos ademas del proselitismo. Para aque-
llos que se han convertido en creyentes, se abre una nueva perspectiva
para si mismos y sus propias posibilidades. En otras palabras, genera
valor. “Todo es posible para el que cree” (Marcos 9:23) — también
saltar la valla fronteriza que atraviesa los Borderlands. Si con este
salto, se alcanza realmente la tierra prometida, por el momento, sigue
pendiente.
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6.3 ;Tierra Prometida?

Mientras que los Estados Unidos fueron la tierra prometida para los
puritanos y todavia lo son para algunos protestantes anglosajones
blancos, se pueden presumir apreciaciones mas profanas de parte de
los inmigrantes y trabajadores temporales de América Latina. Los
EE.UU. son para los trabajadores migrantes un lugar donde pueden
encontrar trabajo y luego, si logran la permanencia legal, construir
una vida en una comunidad latina en Spanglish. Para los refugiados
de la década de 1980, los miembros del movimiento Santuario en los
EE.UU. fueron quienes ofrecieron proteccion contra las guerras en
América Central, las que, en gran medida, fueron impulsadas por el
gobierno de EE.UU. Desde entonces, el Movimiento Santuario ha es-
tado estrechamente relacionado con las iglesias de orientacion ecu-
ménica del Consejo Nacional de Iglesias (NCC-USA). La Iglesia Ri-
verside de Nueva York con su pastor Coffin fue una importante con-
gregacion de Santuario; esta situada a la vuelta de la esquina del Cen-
tro Intereclesiastico — la llamada Caja de Dios (God Box) — donde
tienen su sede el NCC y algunas de sus iglesias miembros. Aun hoy
en dia, estos actores y ahora, incluso, ciudades enteras siguen traba-
jando para ofrecer refugio y proteccion a las personas que huyen de
América Latina a causa de las consecuencias del neoliberalismo au-
toritario que reina alli. Y todavia hoy en dia son objeto de los ataques
de la derecha religiosa. La lucha religioso-politica en los EE.UU. en
torno a la concepciodn inclusiva o exclusiva de la salvacion, de nin-
guna manera ha sido resuelta. Mientras mas los evangelicales blancos
vean disminuir su proporcion en la poblacion, mas consideran un pe-
ligro a los extranjeros. Y cuanto mas fuerte se vuelven los entrelaza-
mientos objetivos, mas agudo se vuelve el miedo al entrelazamiento.
Para Franklin Graham, los lugares de Santuario son “s6lo una pe-
quena imagen del infierno” (cf. Smith 2018). Para personas como el
Sr. Graham que, a nivel nacional e internacional, s6lo viajan en avion
y cuya imaginacion apenas basta para su propio simbolismo religioso,
probablemente siempre sera inconcebible que los migrantes ilegales
experimenten como un infierno muy concreto la valla fronteriza, los
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desiertos a uno y al otro lado del alambrado, y los campos de reten-
cion de la policia fronteriza.

A traves del desierto a la tierra prometida

Para Francisco Quiacain — un viejo conocido — esto es asi.*> Na-
ci6 en la década de 1950, vivia como maya en un pueblo del altiplano
de Guatemala y sobrevivio a la guerra como didcono en una congre-
gacion de las Asambleas de Dios. En un principio, se abri6 paso en la
capital del pais con varios trabajos ocasionales. De vuelta a su pueblo,
trabajo como peon agricola y desarrollé una idea de negocio poco
convencional. Con una pequeia carretilla para la venta ambulante de
helados se las arreglaba mas mal que bien. Ni tan mal, logr6 casarse
y tener 5 hijos con Magdalena, a la que sigue siendo fiel todavia hoy
en dia. Después de la guerra se comprometioé en su pueblo (prohibi-
cion del plastico) con la causa de la proteccion del medioambiente y
era comentarista en una emisora de radio pirata sobre temas de de-
portes y medioambiente. También dejoé las Asambleas de Dios ¢ in-
gresd en una iglesia pentecostal indigena. Su trabajo entusiasta como
cantante, acordeonista y organizador le dio prestigio y profundizé su
habitus ascético y la creencia de que cada paso que uno da depende
de alguna manera misteriosa de Dios. En un pequefio terreno familiar,
construy6 una casa. No obstante, la situacion econémica de la familia
se iba deteriorando y los amenazaba un endeudamiento sin esperan-
zas. Por lo tanto surgio la idea de irse a los Estados Unidos. Hablo
con su familia y todos decidieron de manera unanime esperar una se-
fial de la voluntad de Dios. El viaje ilegal a los EE.UU. deberia costar
unos US $2,500.-. Si consiguieran un préstamo por esta suma, seria
la voluntad de Dios. Si no, entonces no. El dinero llegd y el 10 de
agosto de 2004, Francisco se puso en camino siguiendo la voluntad
de Dios. El viaje era menos peligroso en ese entonces que el mismo

83 El nombre fue cambiado por razones de anonimato. El fue uno de nuestros
informantes en las investigaciones de campo en la década de 1980, en el
proyecto de Clara Buitrago (2014) asi como en mis estudios en Los An-
geles (2016). Las paginas presentes se basan en una entrevista de Clara
Buitrago, del 02.06.2014, y en una entrevista, el 10.11.2016, Los Angeles.
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viaje hoy en dia, porque los carteles de la droga — especialmente los
Zetas — todavia no habian descubierto a los refugiados como presa
facil de robos, chantajes y secuestros. La mayor parte del viaje la or-
ganizaron “coyotes” mexicanos. En vagones de mercancias del in-
fame tren de refugiados La Bestia, en carros, en autobuses y a pie, el
viaje llegd hasta el desierto de Sonora, cerca de la frontera. Desde alli
comenzod una dura marcha hacia la valla fronteriza y, luego, hacia el
desierto de Arizona. El agua se acabo. La situacion se puso dificil. En
el lado estadounidense, otros “coyotes” los recogieron a cierta distan-
cia de la frontera y los transportaron mas lejos en un camion de carga
cerrado. Ya casi no podian respirar y luchaban dificultosamente por
un poco de oxigeno. En el tltimo momento — “faltaban quizas veinte
minutos hasta ya no poder” — el camioén lleg6 a su destino.

Para Francisco, todo esto era posible, porque Dios iba con ¢€l. En
su descripcion del camino, la oracién comun en el grupo de migrantes
juega el papel decisivo. Un analisis detallado de la praxis de los mi-
grantes pentecostales en Los Angeles demuestra la importancia de las
convicciones religiosas para el entrelazamiento de migrantes pente-
costales con la sociedad estadounidense. Sin embargo, los EE.UU. en
si mismos no son asociados con una connotacion religiosa. Este pais
simplemente ofrece una buena oportunidad de ganar dinero para edu-
car a los hijos en Guatemala y construir una casa en las afueras del
pueblo natal. Con excepcidn de esto, los EE.UU. son un pais con mu-
chos vicios y libertinaje, en el que uno tiene que atenerse muy bien a
los mandamientos de Dios para no perderse. En verdad, uno solo
puede confiar en gente creyente, mas aun, solo en latinos creyentes.
En fin, uno esta en los EE.UU. para poder regresar a Guatemala un
dia.

Hay que reconocer que personas como Francisco Quiacain no
son tipicas de todos los migrantes religiosos y ni tampoco de los ac-
tores religiosos transnacionales. Es necesario diferenciar.

Tipos de actores transnacionales

La forma mas elegante de abordar la praxis transnacional de los
actores religiosos seria ciertamente utilizar los métodos de analisis
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del habitus.** Empero, para una cartografia general de los actores re-
levantes, faltan los datos necesarios. Por lo tanto, solo presentaremos
aqui tres tipos. No obstante, en algiin punto, quizas seria posible echar
un vistazo de profundidad microsociologico. Clara Buitrago investiga
con el analisis de habitus para investigar dos de estas formaciones
tipicas, lo cual permite una mirada mas precisa de las identidades y
estrategias religiosas de estos actores (Buitrago 2020).

En sus propias investigaciones el autor de estas lineas, primero,
distingue entre los tipos gerentes, los fundadores de iglesias y los
migrantes.® Cada uno de estos tipos de actores religiosos transnacio-
nales tiene su propia posicion de clase social y su propia forma de
entrelazamiento transnacional. Aunque, desde hace algin tiempo, las
ciencias sociales amenazan con asfixiarse bajo el dominio de los en-
foques culturalistas, no puede evitarse la consideracion del capital
econdmico como factor decisivo para distinguir las formas de prac-
tica transnacional, como lo realiza también Anja Weill (Weil3 y Ber-
ger 2008). Ademas esta claro que, en segundo lugar, otras formas de
capital, como el social y el cultural, también son de importancia. Los
gerentes, en cualquier caso, disponen considerablemente de mas ca-
pital que los fundadores de iglesias, y estos Gltimos a su vez, mas que
los migrantes.

84 Trabajar seglin el “HabitusAnalysis™ significaria proceder en tres pasos. Ha-
bria que establecer un campo religioso transnacional, en el que se pudiera
mostrarse la competencia entre los proveedores religiosos. Ademas, ha-
bria que determinar las formaciones de habitiis religiosos que son relevan-
tes a nivel transnacional para obtener una vision diferenciada de la de-
manda de los bienes de salvacion. Finalmente, habria que construir un es-
pacio de asignacion transnacional de las formas de capital mas relevantes,
que relacione la praxis religiosa con otras formas de praxis social. Cf.
Schifer 2013, 2016 y 2020.

85 Cf. Schifer 2016. Originalmente, el proyecto de investigaciéon de Clara Bui-
trago fue disefiado para comparar a los gerentes con los migrantes. Sin
embargo no era factible porque las organizaciones de los gerentes — es
decir, las megaiglesias y similares — no querian dar entrevistas a la Sra.
Buitrago ni acceso para la observacion.
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La categoria de gerentes se refiere a los funcionarios, propieta-
rios o gurus de las agencias de eventos religiosos que trabajan a nivel
transnacional o, en el vocabulario eclesial, los “ministerios”. El mo-
delo de agencia misionera libre de vinculos con una denominacion se
remonta a las llamadas Misiones de Fe, que se desarrollaron en el
siglo XIX en los EE.UU. y que determinaron una gran parte de la
mision estadounidense en América Latina, especialmente en la fase
neopentecostal. Empresas como las de Billy Graham, Donald
McGavran, Jimmy Swaggart o Luis Palau determinaron durante mu-
cho tiempo la direccion del entrelazamiento de norte a sur. Hasta el
dia de hoy, esto no ha terminado del todo, pero se ha debilitado (en
beneficio de la presencia en los medios de comunicacion) y esta
siendo contrarrestado especialmente por empresas religiosas latinoa-
mericanas con un considerable impacto comunicativo. Probable-
mente la mas exitosa sea la Igreja Universal do Reino de Deus
(IURD) brasilefia, que opera en mas de 100 paises, incluyendo, por
supuesto, a los EE.UU. No so6lo consigue llenar los estadios deporti-
vos de gente interesada, sino que también funda congregaciones. En
Brasil, se afiade toda una serie de megaiglesias que se lanzan al plano
transnacional. En Colombia, la Mision Carismatica Internacional, por
ejemplo, se centra fuertemente en la difusion transnacional. E, in-
cluso, desde paises pequefios como Guatemala, megaiglesias, como
la Casa de Dios, operan en toda América y propagan a Guatemala —
mas exactamente, a su propio edificio — como la nueva Jerusalén, lu-
gar de devocidn al que ahora los pueblos (deberian) ir en peregrina-
cion. Una autodramatizacion que compite con la de la IURD, que en
Sdo Paulo construy6 el Templo de Salomon, supuestamente segun
planos antiguos y, por lo tanto, hace valer la misma pretension. Por
cierto y sin comentario explicito, estas autoescenificaciones también
cuestionan la reivindicacion de la derecha religiosa estadounidense
de que los EE.UU. son la Nueva Jerusalén. Por supuesto, estos acto-
res latinos también operan en los EE.UU., principalmente con even-
tos masivos, a los que acude en especial la clientela latina, pero que
entran en competencia con eventos similares, por ejemplo, de Benny
Hinn. Desde la perspectiva de la historia del entrelazamiento, con
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esto ha cambiado formalmente la direccion geografica de la inicia-
tiva; o al menos ha surgido un espacio de operaciones transnacionales
en el que actuan no solo los actores del norte, sino también los del
sur. Hay mucho que habla a favor de que la descripcion de un espacio
transnacional o de una clase transnacional similar al modelo que des-
cribi6 Sklair (2001) para la clase financiera podria ser ttil. Aparte del
modus operandi, en verdad, ni siquiera los contenidos que comunican
difieren mucho. En general, el enfoque central esta en la gestion exi-
tosa de la propia vida, el pensamiento positivo y la prosperidad. Sin
un analisis detallado, se impone la impresion de que los latinoameri-
canos hablan un poco mas de milagros, y los estadounidenses un poco
mas del dominionismo. Parece ser entonces que se esta desarrollando
un vocabulario relativamente homogéneo en la clase de la gestion re-
ligiosa transnacional, al menos en las Américas. El entrelazamiento
se convierte en fusion debido a la creciente igualdad en el posiciona-
miento global.

El tipo de fundadores de iglesias dispone de menos capital eco-
némico, pero de una mayor integracion cultural en la praxis religiosa
local. Dentro de esta categoria consideramos (ademas de las iniciati-
vas locales mas pequeias de pastores proactivos) sobre todo las igle-
sias relativamente grandes que operan en la clase baja, como la bra-
silefia Deus ¢ Amor, Ebenezer de Guatemala o Restauracion Elim de
El Salvador.® Ademas de estas empresas relativamente grandes, los
pastores de las iglesias pequefias también viajan a los EE.UU. para
fundar congregaciones de inmigrantes latinoamericanos y las visitan
con mayor o menor regularidad, como por ejemplo, el pastor Eladio
Velazquez de la Iglesia Samaria de Guatemala. Estas organizaciones
de fundadores actian segtin el modelo tradicional de la Iglesia misio-
nera, que funda congregaciones en el extranjero y sigue cumpliendo
el papel de “iglesia madre”. Las organizaciones de fundadores repre-
sentan una praxis religiosa caracterizada por su identidad nacional

8 En la medida en que la [IURD también funda congregaciones, puede ser in-
cluida también en a este tipo.
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originaria incluso en el extranjero (por ejemplo, a través de una ban-
dera nacional en la sala de congregacion). En las “iglesias hijas”, hay
a menudo un niumero desproporcionado de compatriotas del fundador
y de pastores locales. Pero también hay una internacionalizacion, no
tanto de acuerdo a la identidad nacional, sino mas bien, segun la po-
sicion de clase social. Asi, por ejemplo, en Argentina, los migrantes
bolivianos, en su mayoria pobres, se retinen en las congregaciones
locales de la iglesia de clase baja brasilefia Deus ¢ Amor. El entrela-
zamiento se produce de forma culturalmente profunda pero unilate-
ralmente dominante. Esto se debe al modo de la formacion de las
congregaciones, a la posicion social de los actores, al anclaje de los
miembros en las diferentes culturas y a la relacion asimétrica de poder
entre los fundadores y su clientela. En el “borde inferior” econémico
de esta formacion, generalmente, trabajan pastores muy proactivos,
quienes se encuentran muy cercanos a los migrantes religiosos en mu-
chos aspectos. No obstante, la diferencia de mayor importancia se
centra primariamente en la cuestion de la disponibilidad de recursos
materiales para las incursiones religiosas transnacionales.

Nuestra categoria migrante se refiere a personas, como Francisco
Quiacain, que llegaron a los Estados Unidos a trabajar, soportando
condiciones muy dificiles, no para misionar. A diferencia de los ge-
rentes, tanto los pequefios fundadores de iglesias como los fieles mi-
grantes estan enraizados en un pentecostalismo /atinoamericano que
ha sufrido importantes cambios de /#abitus religioso como ya hemos
examinado anteriormente. En la perspectiva del entrelazamiento,
también en este caso puede esperarse una dinamica relativamente
fuerte que, en cierto modo, se desarrolla de forma dialéctica. Una
doctrina protestante fue trasplantada a América Latina, donde sufrio
procesos de transformacion y, como tal, retorn6 a los EE.UU. donde
opera, sin duda, principalmente entre los creyentes latinos, aunque en
un contexto cultural y social estadounidense.

Otra diferencia entre los fundadores de iglesias para marginali-
zados y los migrantes ordinarios es la posicion religiosa. Es decir, los
fundadores representan a una institucion latinoamericana, que puede
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tener ya sucursales en los EE.UU.; tienen un visado como profesio-
nales religiosos; y cuentan con el respaldo de su institucion, por pe-
quea que esta sea. El analisis de habitus, de Clara Buitrago, muestra
una identidad religiosa que gira en torno a la creacion de congrega-
ciones. Como problema central, los entrevistados mencionan la falta
de ambicion y el miedo a los puestos de liderazgo. Empero — segun
el discurso de ellos — Dios como restaurador (God as restorer) hara
surgir un lider del predicador temeroso quien asumira el compromiso
de lograr la prosperidad de los miembros de la iglesia. Este lider lu-
chara por medio de varias formas de proclamacion (incluyendo el
coaching) contra la falta de fe que conduce al desaliento. Los funda-
dores buscan fortalecer el compromiso en las iglesias que han plan-
tado, y eso siempre significa: la propagacion de su propia fe en los
barrios estadounidenses. Con respecto al entrelazamiento, vemos cla-
ramente que la direccion de la accion se ha invertida en la praxis de
estos predicadores y sus congregaciones.

Los migrantes no suelen tener ninguna de las garantias que los
fundadores traen consigo. Muchos de ellos, incluso, estan de manera
ilegal en los EE.UU., sin el mas minimo apoyo institucional. En el
mejor de los casos, colaboran de forma confiable en las iglesias —
como Francisco Quiacain — y asi adquieren un capital simboélico y
social. Empero un analisis detallado muestra que la religiosidad
puede permitirles importantes transformaciones. Muchos migrantes
pentecostales, segin Buitrago, afrontan la dureza de su situacion con
una logica de la guerra espiritual. Se enfrentan a los problemas mas
comunes — como la soledad, la tristeza, las dificultades econdmicas y
el alcohol — derivandolos a la obra del diablo y los contrarrestan con
la autoridad de Dios. Al someterse a la autoridad de Dios, encuentran,
segun las propias declaraciones de los entrevistados, camaraderia,
“hermandad” (Weber), salud y felicidad en la iglesia. Si se observa la
vida cotidiana de Francisco Quiacain bajo estos aspectos, es exacta-
mente eso lo que ha estado haciendo durante quince afios: obedecer
la autoridad de Dios significa trabajar de manera seria y confiable;
todas las mananas a las 5:00 a.m., cubrir los veinte kilometros hasta
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Santa Monica y esperar el trabajo ocasional en la ferreteria Home De-
pot; enviar la mayor parte del dinero ganado a casa; mantener y edu-
car a sus hijos en Los Angeles; no trabajar nunca los domingos, sino
tocar el acordedn en, por lo menos, dos cultos y, tal vez, predicar; y,
de vez en cuando, vestir la camiseta colorida de un club deportivo
para ir al futbol. Pero tal como fue en la marcha por el desierto signi-
fica ante todo: pedir a Dios y darle gracias en todo momento. Esta
praxis no crea solo una posicion relativamente estable en medio de la
inestabilidad de una vida ilegal en un pais extranjero. En la medida
en que ese pais también esta caracterizado por el libertinaje y muchos
otros defectos, y que el propio migrante participa en su iglesia y ahora
también predica de vez en cuando, adquiere, en consecuencia, una
mayor responsabilidad: ahora predica la verdad a un pueblo perdido
para llevarlo nuevamente a los caminos del Sefior. En otras palabras,
las nuevas estrategias han cambiado radicalmente su identidad. Bui-
trago resume esto en su investigacion con la diferenciacion entre mi-
grantes y expatriados (expatriates). Los migrantes son, en la percep-
cion publicay, con frecuencia, en su propia percepcion, personas des-
arraigadas y necesitadas. Por el contrario, el término “expatriado” se
refiere a los expertos que son enviados, por ejemplo, como cooperan-
tes por un determinado periodo de tiempo. Francisco Quiacain hace
algo parecido. Es un expatriado para una doble ayuda al desarrollo:
ayuda espiritual en los EE.UU. y ayuda material para su familia en
Guatemala. Su periodo de servicio pronto terminara. Probablemente
volvera a su pueblo el afio que viene.

Los migrantes necesitados se convierten en expatriados que ayu-
dan espiritualmente. Al cambiar el autoposicionamiento de los acto-
res y su posicion objetiva en las iglesias, se produce un cambio en sus
estrategias y, por tanto, también en los efectos que tienen en los Es-
tados Unidos. Hoy en dia, los pentecostales latinos llenan grandes
iglesias y sus predicadores llenan estadios; y los catolicos latinos es-
tan transformando el catolicismo en los Estados Unidos. El concepto
de entrelazamiento en esta situacion también connota competencia
religiosa asi como alternativas sociales y politicas.
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Cambios en el Protestantismo de los Estados Unidos

Otrora el protestantismo fue a América Latina con un mensaje
individual de salvacion y una doctrina social de liberalismo econo-
mico; ahora ha empezado a regresar a los EE.UU. con los migrantes
y los fundadores de iglesias, quienes traen una opcién en pro de la
familia extendida y del Gran Gobierno (Big Government). El “re-
torno” del protestantismo de su viaje al sur a los EE.UU. no tiene
solamente aspectos cuantitativos, sino también cualitativos. Ademas,
este retorno no rompe las conexiones con el sur. En virtud del rapido
desarrollo de los medios de comunicacion en las ultimas dos décadas,
los migrantes permanecen en constante comunicacioén con sus fami-
lias y los grupos eclesiales de sus lugares de origen. Sus identidades
sociales y religiosas originarias se mantienen estables.

De hecho, no se puede desconocer que, ante todo, es el mero au-
mento de la poblacion hispana, lo que hace temer a los evangelicales
blancos que pronto terminara la “nacion cristiana”. Después de todo,
en 1991 los evangelicales blancos todavia constituian la mitad de la
poblacion estadounidense; hoy en dia solo constituyen un tercio (Jo-
nes y Cox 2017, 23). Particularmente drastico debe parecerles el
desarrollo que se observa en el “Nuevo suroeste”. En los estados de
Arizona, California, Nuevo México y Texas mas del 30% de la po-
blacion es hispana. Alrededor del 13% de la poblacion total habla es-
pafiol en casa. Al viajar por el sur de California, uno puede desenvol-
verse muy bien con el espafiol, pero tampoco se sentird solo en Nueva
York (Flores 2017a). Al fin y al cabo, los protestantes anglosajones
blancos no tienen que temer Unicamente a los catolicos, ya que, a mas
tardar, en la ultima década, se ha establecido entre los hispanos una
clara tendencia del catolicismo al protestantismo, en su mayoria a las
iglesias pentecostales. Mientras que, en 2006, el 69% de los encues-
tados en un estudio acerca de esta cuestion, todavia se describian
como catoblicos, en 2013 esta cifra habia disminuido a solo el 59%.
Casi de manera complementaria puede percibirse el aumento del na-
mero de organizaciones evangelicales y pentecostales (Pew Research
Center 2014, 37s.). Si uno se pregunta por las razones de esta tenden-
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cia, no encuentra la respuesta en una ‘“americanizacion estadouni-
dense” del catolicismo o algo similar. Mucho mas se advierte que la
mayoria de los conversos son migrantes catolicos relativamente nue-
vos. El 16% de los migrantes nacidos en el extranjero, en los EE.UU.
cambia de confesion.’” Mucho habla a favor de que experimentan una
integracion mas inmediata (y no solo ayuda caritativa) en las iglesias
pentecostales, lo que va acompafiado de una redefinicion religiosa de
la identidad y del rol social. Por consiguiente, en las iglesias hispanas
pentecostales no son los programas de caridad los que crecen, sino se
extienden las formas litargicas entusiastas, que también se observan
en forma mas débil en el movimiento carismatico catélico. Si ain no
las han conocido en las iglesias pentecostales y neopentecostales la-
tinoamericanas, los conversos aprenden, desde la perspectiva de los
migrantes subalternos, las practicas del empoderamiento espiritual en
los EE.UU. En cualquier caso, casi la mitad de los miembros de gru-
pos protestantes entusiastas afirman haber experimentado al menos
algunas de las siguientes practicas:®® la sanacion divina, la revelacion
directa de Dios, la expulsion de demonios y la glosolalia.

A partir del ya mencionado desarrollo de la poblacion —y cierta-
mente, entre otras razones mas — se deriva también una importante
diferencia entre los evangelicales blancos y los latinos, asi como tam-
bién, los protestantes negros: la expectativa del futuro.* El 75% de
los latinos protestantes entrevistados espera que la situacion general
mejore en los proximos 10 afios. Una encuesta similar informa que el
70% de los evangelicales blancos opina que, desde la década de 1950,

87 Pew Research Center 2014, 12. Aproximadamente el 30% de los inmigrantes
nacidos en el extranjero han dejado el catolicismo a través de la conver-
sion, el 16% después de entrar en los Estados Unidos y el 13% en sus
paises de origen.

88 En promedio, el 48% de los actores protestantes frente al 22% de los catoli-
cos. Ver Pew Research Center 2014, 95s.

89 El promedio entre hispanos es de 72%. Ver Pew Research Center 2014, 131.
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la situacion en los Estados Unidos ha ido empeorando, mientras que
solamente el 38% de los catolicos latinos comparte esta opinion.*

Muchos de los evangelicales blancos, especialmente de la dere-
cha religiosa, han reaccionado a este desarrollo con jeremiadas sobre
la decadencia de la nacidn, el desarrollo de una mentalidad de “ba-
rrera de carruajes” o con expectativas apocalipticas. Esto, a su vez,
ha desencadenado discusiones en la escena evangelical con los Nue-
vos Evangelicales (New Evangelicals) que, como Gregory Boyd, sin
ningun tipo de rodeos catalogan de mito la idea de la nacién cristiana
(Boyd 2005). De esta manera, la creciente presencia de los cristianos
hispanos ha desencadenado un debate entre los evangelicales blancos
en torno a su identidad religiosa y su autocomprension politica.

En cuanto a la politica, el promedio de los cristianos latinos di-
fiere claramente de los evangelicales blancos.’' De importancia deci-
siva para la discusion sobre la politica estadounidense es la cuestion
de los poderes y responsabilidades del gobierno, es decir, la cuestion
de “gran gobierno” o “pequeilo gobierno” (Big o Small Government).
Es notorio que la mayoria de los hispanos prefiera, con mucho, un
gobierno con amplias competencias.”> Un Estado fuerte se percibe
como normal en toda América Latina, especialmente en México. Los
protestantes estan con un 62% a favor del Big Government y los ca-
tolicos con un 72%. Este resultado de los latinos es totalmente cohe-
rente con la orientaciéon mas corporativa y comunitaria de la Iglesia
Catolica, que refuerza la inclinacion de los hispanos hacia el Estado
de bienestar.

En términos de politica partidaria, los evangelicales blancos se
mantienen firmes con los republicanos (49% R, 14% D),”® mientras
que los latinos son claramente simpatizantes de los democratas. No

90 Los protestantes latinos no se tomaron en cuenta. Cf. Jones et al. 2016, 8.
1'En los EE.UU. siempre incluyendo los pentecostales clasicos.

2 En promedio, el 67% a favor de Big Government y el 21% a favor de Small
Government; cf. Pew Research Center 2014, 130.

93 El resto de los encuestados estan inclinados (lean) hacia uno de los lados o
estan completamente indecisos.
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obstante, hay una pequefia diferencia que da que pensar. Los latinos
catdlicos estan con un 40% a favor de los demdcratas (con un 9% R),
mientras que los protestantes solo con un 30% por estos (con un 17%
R; cf. Jones y Cox 2017, 36). ;Por qué es asi? Por ahora, no podria
responderlo de manera concluyente. Probablemente depende de la in-
fluencia de las inclinaciones del liderazgo de la Iglesia Catoélica, por
un lado, y las de los portavoces evangelicales, por el otro. A esto se
afiade, probablemente, e el hecho de que el catolicismo entre los his-
panos es mas bien una religiosidad consuetudinaria con poca movili-
zacion actual, mientras que el protestantismo de avivamiento entre
los hispanos representa una religiosidad mas joven y fuertemente mo-
vilizadora. De este modo, el nexo generalmente observable en los
EE.UU. entre la intensidad de la practica religiosa cristiana y el con-
servadurismo politico seria crucial para explicar esta diferencia.
Cuanto mas a menudo los individuos vayan a la iglesia y oren, y
cuanto mas fuertemente representen el biblicismo, mas seran anti-
abortistas y se inclinaran hacia los republicanos.*

En lo que respecta al entrelazamiento, observamos en estas acti-
tudes politicas un interesante efecto retroactivo del sistema politico
en la estructuracién de la presencia hispana en los Estados Unidos.
Este efecto estructurador se puede ver aun con mayor precision en
relacion con el protestantismo. Han surgido dos organizaciones para-
guas hispano-protestantes que replican la aguda polarizacion politica
de los Estados Unidos en la comunidad latina.

Organizaciones Latinas

Con el nuevo milenio se han formado, en los EE. UU, dos gran-
des organizaciones protestantes latinas que canalizan politicamente
el retorno del protestantismo al Norte, en el marco de un estilo reli-
gioso evangelical pentecostal. En la proyeccion religioso-politica, la

%4 Nota bene: jel 29% de las personas que no estan ligados a la religién oran o
rezan diariamente!
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mayor tiende mas a la formacion GERENCIA y politicamente a la de-
recha; la menor tiende a la formaciéon VALORES DEL REINO DE DIOS
y es liberal de izquierda.

La National Latino Evangelical Coalition (NaLEC, Coalicion
Nacional Evangélica Latina)®, de tendencia liberal de izquierda, fun-
dada en 2010 por Gabriel Salguero. El pastor de la iglesia multiétnica
Iglesia del Cordero (Lamb’s Church) de Nueva York, representa a
unas 3000 iglesias, ONG y a evangelicales latinos individuales. Mas
alla del cabildeo omnipresente entre los hispanos por la reforma de la
ley de inmigracion la NaLEC busca perfilarse como una voz defensa
para lograr el bien comun y la justicia social, que puede alcanzarse a
través de cooperaciones a largo plazo con organizaciones humanita-
rias, programas para el perfeccionamiento de las organizaciones
miembros y la defensoria (advocacy) politica. La organizacion man-
tiene contactos con los Nuevos Evangelicales y también combina pro-
gramas teologicamente conservadores y socialmente progresivos.
Asi, la organizacion “siempre busca la guia de Dios” y al mismo
tiempo se perfila por la accion social y la construccion de coaliciones
por el bien comun y la justicia social. Las medidas se centran, entre
otras, en las areas siguientes: pobreza y hambre “entre las comunida-
des desatendidas de Estados Unidos”; reforma de la legislacion de
inmigracion; justicia educativa; reforma de la salud; trabajo juvenil;
reforma del sistema penal; ayuda de emergencia actual, especial-
mente en la frontera con México. Ademas, NaLEC trabaja con ONG
como [International Urban Strategies, Evangelical Immigration Ta-
ble, Evangelical Environmental Network y Evangelicals for Social
Action.

La National Hispanic Christian Leadership Conference
(NHCLC, Conferencia Nacional de Liderazgo Cristiano Hispano)®
fue fundada en 2001 por el reverendo Samuel Rodriguez para “unir,
servir y representar” a los hispanos evangelicales, tal como lo informa

95 National Latino Evangelical Coalition, http://nalec.org/ (19.01.2019).

% National Hispanic Christian Leadership Conference, http:/nhclc.org/
(19.01.2019).
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el sitio web. De acuerdo a sus propias informaciones, la organizacion
representaria a 40.000 iglesias. Rodriguez, siguiendo el estilo de la
formacion GERENCIA, quiere cortar a la medida de la “Agenda del
Cordero” la dimension “vertical, divina” y la “horizontal, humana”
de un espacio imaginario a través de las “siete directivas” de la orga-
nizacion. Esto significa algo asi como que, en calidad de “lider” su-
premo, hacer que las personas “nacidas de nuevo” (born again) sean
“personas de influencia clave” (key influencers) en la plaza del mer-
cado (marketplace). Se afirma que la NHCLC vincula el programa de
Billy Graham con el de Martin Luther King. Con ello, la organizacién
intenta contrarrestar la imagen mediatica del evangelical blanco en-
furecido con la de una “comunidad de cultura del Reino, multiétnica,
convencida y a la vez compasiva, comprometida a compartir la ver-
dad con amor”.?” Ademas, se plantea, que debe construirse un corta-
fuegos (Firewall) multiétnico contra el relativismo moral, la deca-
dencia cultural y la tibieza eclesial y que los materiales deben ser el
matrimonio biblico, el rechazo al aborto y la libertad religiosa. La
influencia clave debe ejercerse en la educacion, los medios de comu-
nicacion, los negocios, el arte, el gobierno y las iglesias. Una diferen-
cia interesante en comparacioén con la NaLEC es el concepto de jus-
ticia. Mientras que la NaLEC se refiere a la justicia social como una
condicion no garantizada de una existencia humana digna, la NHCLC
coloca la “justicia”, por un lado, en el contexto de la compasion vy,
por el otro lado, la entiende como un restablecimiento retributivo de
un equilibrio abstracto a través de pago y castigo, o sea la ley de ta-
lion. Finalmente, la libertad religiosa se entiende como la libertad que
gozan los representantes politicos para permitir la influencia religiosa
en la politica. ;A quién le puede extrafiar entonces, que Rodriguez
con este programa y con su fuerte capacidad de cooptacion (40.000
iglesias) sea miembro del circulo de asesores religiosos en torno al

97« convicted yet compassionate multi-ethnic kingdom culture community

committed to sharing truth with love” https://nhclc.org/mission-vision-
statement (25.10.2019).
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presidente Donald Trump, los llamados “evangelicales de la corte”?
(Fea).

Samuel Rodriguez de la NHCLC naci6 en los Estados Unidos
como hijo de padres puertorriquefios, es decir, con ciudadania esta-
dounidense. O sea, con los pies bien puestos en los Estados Unidos.
Su marca distintiva politica, sin la cual ciertamente no habria llegado
hasta la Casa Blanca, es poder mediar entre la politica republicana y
los intereses de aquellos latinos que todavia estan afectados por las
leyes de inmigracion y la deportacion. Esta al servicio de las normas
del Partido Republicano con un énfasis recurrente en la legalidad y
con ocasionales difamaciones menores de los migrantes, como por
ejemplo, la referencia a la “industria del parto” (birthing industry)
para obtener la ciudadania por nacimiento para los recién nacidos.
Por otro lado, ha modificado algunas de las propuestas de Trump y,
por ejemplo, aconseja en contra de una enmienda constitucional para
abolir el derecho de nacimiento.*® En un anuncio en el New York Ti-
mes, hizo correr la voz de que “los inmigrantes y la inmigracion for-
talecen a los EE.UU.”.*” En relacion con la “caravana” de migrantes
de América Central, afirmo6 el deber de los cristianos de ayudar a los
necesitados. Pero, siguiendo el espiritu de Trump, ha confiado esta
tarea a las iglesias de México y Centroamérica, argumentando que los
Estados deben proteger sus fronteras y que el cruce ilegal de la cara-
vana — o mas bien, sobre todo, de sus 70% de hombres jovenes — era

9% We Could Do Better’ — Trump Faith Advisor Says President Should Talk
About More than Immigration (http://nhclc.org/we-could-do-better-
trump-faith-advisor-says-president-should-talk-about-more-than-immi-
gration/ y https://www1.cbn.com/cbnnews/us/2018/november/we-could-
do-better-ndash-trump-faith-advisor-says-president-should-talk-about-
more-than-immigration (Acceso 21.01.2019)

9 ‘How We Treat Immigrants Reflects Our Values’: Christian Leaders Publish
Pro-Immigration NYT Ad., http://nhclc.org/how-we-treat-immigrants-re-
flects-our-values-christian-leaders-publish-pro-immigration-nyt-ad/ copi-
ado de: https://www1.cbn.com/cbnnews/us/2018/july/how-we-treat-im-
migrants-reflects-our-values-nbsp-christian-leaders-publish-pro-immi-
gration-nyt-ad (Acceso 5.7.2018).
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una violacion de la ley. Hasta ahora, Rodriguez ha resuelto los pro-
blemas relacionados con la migracion de una manera legalista. Para
ello, se apoya claramente en los latinos firmemente establecidos en
los EE.UU., los pochos'®, porque aunque los inmigrantes ilegales son
indispensables como trabajadores agricolas, no tienen ningtn lobby.
Esto, también, probablemente es del gusto de Trump, pero estd mu-
cho menos en el espiritu de Francisco Quiacain.

Los “ilegales” y Trump

La noche de las elecciones, en noviembre de 2016, estaba yo en
la iglesia. Era una pequefia iglesia pentecostal tipo storefront, no muy
al sur del Parque McArthur en Los Angeles, donde se retine una con-
gregacion compuesta, en su mayoria, por inmigrantes ilegales. La so-
bria sala con la eterna tribuna a un lado y unas cuantas mesas con una
maquina de café al otro, estaba decorada con una larga fila de bande-
ras representando a todas las naciones latinoamericanas.

El ambiente, alrededor de las 6 de la tarde, antes de que comen-
zara el culto de oracion, era tenso. La campaiia electoral racista y xe-
néfoba de Trump no habia dejado sin huellas ni siquiera a los miem-
bros politicamente poco interesados de la congregacion; las amenazas
contra los migrantes aiin menos. Para las treinta personas presentes,
la pregunta era ;qué es lo que Dios iba a hacer en esta situacion? En
el transcurso de las conversaciones se pudo apreciar que tenian una
clara opinion politica: jno a Trump! La pastora también compartia
esta posicion. Ademas sabia muy bien que no habia que hacerse ilu-
siones sobre Trump, absolutamente ninguna, desde la perspectiva de
los inmigrantes ilegales. La reunion de esa noche estaba bajo un signo
especial.

La pastora comenzo el culto rutinariamente con los rituales usua-
les de entrada, oraciones y un saludo usual, nada especifico a la con-
gregacion. Luego decidi6 abandonar el escenario habitual y pidi6 a

100 ] término “pocho” se utiliza para describir a los ciudadanos estadouniden-
ses de descendencia latinoamericana que han vivido en los EE.UU. du-
rante mucho tiempo o, incluso, en la segunda o tercera generacion y cuya
identidad, a menudo, se deriva de un rechazo de América Latina.
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los presentes que se alinearan en un circulo frente a la tribuna. Co-
menzo su discurso con una sombria descripcion de la situacion. Era
un dia importante para todos los latinos y, especialmente, para los
inmigrantes ilegales que corrian un gran peligro con Trump. Si
Trump salia elegido, cabia esperar mucha desesperacion. También el
pais estaba en gran peligro y en una grave crisis. Tras este analisis de
la situacion, la pastora no formuld, por supuesto, un llamamiento a la
protesta o a la accion politica. Hasta llegd a decir explicitamente que
la protesta con pancartas frente a la Casa Blanca claramente no era el
medio para contrarrestar a Trump; el medio mas bien era “la rodilla”,
es decir, la oracion.

Por eso, el circulo de creyentes tenia que formar ahora “un muro
defensivo” contra la influencia del diablo, todos tomandose de las
manos y orando. De esta manera el diablo no podria salirse con la
suya. En la oracion, tenian que pedir que se cumpliera la intencion de
Dios y que se hiciera su voluntad. En la oraciéon misma, durante la
cual la voz de la pastora se perdié ocasionalmente en la habitual bo-
rrasca de voces de los creyentes que oraban en voz bastante alta, ella
invoco primero, de la manera habitual, la sangre de Cristo. No obs-
tante, a continuacion, el contenido de la oracidén no se desarrollo en
direccion al exorcismo, 1o que uno podria haber esperado, si los cre-
yentes hubieran tenido suficientes capacidades para la accion. Mas
bien, la identificacion implicita de Trump con el diablo se relativizo
de diferentes maneras, pero siempre con el mismo punto de fuga: la
accion religiosa y el insondable consejo de Dios como ultima palabra.
Dios tiene un plan, aunque no podamos conocerlo. Dios también
puede transformar el corazon de una persona como Trump. Y final-
mente, “declard” — bastante al estilo de la doctrina neopentecostal de
dominio, pero sin ninguna consecuencia politica — “el dominio de
Dios sobre esta nacion”; y se suponia que este dominio debia hacerse
sentir como un “reavivamiento” religioso, para que “la gente recono-
ciera que solo habia “esperanza en ti [Dios]”. jGloria a Dios!

Hasta ese momento, los fieles no conocian extrapolaciones (a pie
de urna) de la votacidn, las cuales aun, con toda probabilidad, no eran
visibles ni siquiera para los estadisticos. La unidad performativa —
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formada por la combinacion del “muro defensivo” con la implicita
demonizacioén de Trump y el texto de la oracion de mera compensa-
cion religiosa — dejaba las cosas en el limbo. Si Trump perdia, seria
el éxito de la contencion espiritual contra las maquinaciones del dia-
blo. Si ganaba, entonces Dios sabia con certeza por qué y, con la
transformacion del corazon de Trump, se mantenia abierto un campo
de accion. Y, finalmente, los ilegales politicamente impotentes, no se
veian sobrecargados con demandas de accion politica, sino que eran
remitidos a una solucion sin peligro por medio de la accion religiosa
(oracion) con un resultado religioso (avivamiento).

De manera similar, la pastora continu6 su discurso después de la
oracion con una explicacion bastante bien informada de las condicio-
nes politicas. Incluso si Trump llegaba a ser presidente, no podria ha-
cer lo que quisiera, porque todavia estaba la Corte Suprema. Ademas,
un presidente dependia de asesores y funcionarios. Por lo tanto, dijo,
habia que orar por los ministros de los diferentes sectores. Hasta aqui,
todo bien. Por lo menos un asunto politico crucial ha encontrado lugar
en la conciencia religiosa de los creyentes.

Pero luego se produjo la confusion sistematica de las esferas, que
ocasiona que tantos creyentes de la clase baja caigan en el anzuelo de
la derecha religiosa: Si en las oficinas gubernamentales entraran so-
lamente creyentes y personas “temerosas de Dios”, entonces, tam-
bién, dictarian las buenas leyes correspondientes y harian buena po-
litica. En otra oracion libre la pastora se dedicé primero al tema prin-
cipal de los migrantes, la estabilidad econdomica en forma de puestos
de trabajo y un ingreso modesto. Pero, luego ella inserté en su dis-
curso el tema evangelical mundialmente divulgado: Israel. Por lo me-
nos no hablo de un traslado de la embajada de los Estados Unidos a
Jerusalén, como lo persigue la derecha desde hace tiempo, sino se
limit6 a un mensaje puramente religioso. Mas exactamente, se perdio
en la paradoja perpetua del entusiasmo conservador evangelical y
pentecostal por Israel: los israelies tienen que convertirse al cristia-
nismo y reconocer a Jests como el verdadero Mesias.
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El tiempo siguié avanzando con el largo discurso de un predica-
dor invitado y una leccion sobre un texto biblico, ambos sin referen-
cia a las elecciones. Hacia el final del culto, a las 22 horas (hora del
Pacifico), ya se disponia de proyecciones razonablemente confiables
de la votacion y, en consecuencia, el animo estaba por los suelos. La
pastora dijo que, aunque Trump era un peligro para los inmigrantes,
si la voluntad de Dios era que Trump asumiera el gobierno, habia que
aceptarla... Dios podia usar su poder para cambiar el corazon del pre-
sidente y, por lo tanto, habia que orar para que Dios hiciera de Trump
un hombre piadoso o, por lo menos, un hombre guiado correctamente
y que pusiera a su disposicion consejeros adecuados. No obstante, los
miembros de la iglesia tenian que saber que, pasara lo pasara, Dios
estaba llevando a cabo su plan para el beneficio de “su pueblo”.

En conclusion, el mensaje de la pastora posiblemente es lo tinico
que se le puede decir a un grupo de inmigrantes ilegales sin ninguna
posibilidad de accidn politica o social frente a esta situacion. Que en
esta situacion de gran tension politica se haya puesto un fuerte énfasis
en la oracion por estabilidad econdmica, indica una de las preocupa-
ciones mas urgentes de los feligreses. Incluso tres afios después de
este culto, Francisco dijo — en una conversacion por Skype — que los
planes de Dios respecto a Trump, a ¢l realmente no le importaban
nada. Mucho mas importante para ¢l era encontrar trabajo regular-
mente y poder enviar el dinero a casa. Esto est4 claro. Sin embargo,
la creencia bastante difundida de que las personas con una fachada
religiosa son politicos mas aceptables es, desde la perspectiva poli-
tica, altamente manipulable. Pero, es probable que sus efectos sean
minimos entre las personas a las que no les esta permitido votar y que
tienen que poner cuidado para no ser capturadas en eventos politicos.
Finalmente, los creyentes con estatus de ilegales que asisten al culto
al poner énfasis en el tema de Israel arriesgan a caer en la mala com-
pania de aquellos de la derecha religiosa los cuales querrian depor-
tarlos inmediatamente — por supuesto,, con un gran despliegue perio-
distico para ganar puntos en su electorado de pochos y evangelicales
blancos.
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Un dia después de la eleccién de Trump, escuché en Los Ange-
les, en el coche en que iba, una emisora de radio religiosa latina. El
locutor estaba encantado con la decision de Dios de llevar a Trump a
la silla presidencial. Naturalmente — dijo — que los inmigrantes tenian
problemas. Pero en gran medida — continud — esto era en gran parte,
su propia culpa por cruzar ilegalmente la frontera. En resumen, el las
numerosas dificultades ya previstas que tendran que afrontar los mi-
grantes son minimizadas en la transmision y se culpa a las victimas
de su situacion. El locutor enfatizé que era mucho mas relevante que
Trump iba a poner fin a la homosexualidad y a las drogas, demos-
trando asi que estaba del lado de Dios. Ademas, ese magnifico pais
también tenia una grandiosa democracia. “jDios bendiga a América!”
Fin del programa.






7. Panama 2016 y el contexto social

Después de 100 anos de mision estadounidense en la linea del Con-
greso de Panama de 1916, Panama volvid a ofrecer espacio para un
congreso y un simposio en 2016, esta vez sin las amenazas de exco-
munioén por parte del arzobispo. Ambos eventos recuerdan el anterior
congreso misionero, aunque desde perspectivas muy diferentes. El
simposio de los pentecostales latinoamericanos proponia un contraes-
bozo de la praxis eclesial. El congreso de la Alianza Evangélica Mun-
dial (World Evangelical Alliance, WEA) parecia abrir nuevos hori-
zontes con el lema de la mision policéntrica; pero al examinar mas de
cerca, contintia con el viejo modelo. Antes de examinar estos encuen-
tros veremos brevemente algunas fuentes de irritacion entre los pro-
testantes latinoamericanos y los estadounidenses.

7.1 Malentendidos

En nuestras reflexiones sobre la Tierra Prometida nos hemos centrado
en las irritaciones causadas por el surgimiento de mas y mas latinos
religiosos entre los protestantes de los Estados Unidos, especialmente
entre los evangelicales blancos. Sin embargo, la mayor fuente de irri-
tacion en América Latina es la mision protestante, especialmente, la
de los evangelicales conservadores. El entrelazamiento ocurre aqui
como un malentendido no intencionado, pero sistémicamente inevi-
table.

Nacion cristiana

Una gran parte de las actividades de la mision la llevan a cabo
las formaciones LEY y GERENCIA. Muchos de estos actores consideran
a los Estados Unidos como una nacion cristiana con la obligacion de
difundir, a nivel mundial, “el evangelio”; o dicho de manera mas con-
creta: su version bastante particular de él. He conocido a muchos mi-
sioneros que lo hacen con una sincera conviccion y con la alegre cer-
teza de que estan haciendo algo realmente bueno para los destinata-
rios. (Otros han abandonado esta idea y se han convertido en tedlogos
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junto a sus colegas latinoamericanos, sin la pretension de tener un
encargo especial de los EE.UU.). Si estan convencidos de que los
EE.UU. son una nacion cristiana o, incluso, /a nacion cristiana ejem-
plar, cometen un grave error. Gregory Boyd describe este error desde
la perspectiva de los Nuevos Evangélicos (Boyd 2005) e investiga la
cuestion del papel que desempena la idea de la nacidn cristiana en la
conexion entre la mision y la politica exterior de los Estados Unidos.
Toma el ejemplo de la guerra contra Irak bajo G.W. Bush. Este pre-
sidente, dirigi6 esta guerra injusta como un evangelical confeso com-
binandola con la retérica de la difusion de la “libertad” (fireedom) por
todo el mundo. Pero lo que “algunos pueblos alrededor del mundo”
perciben — dice Boyd — es “que el imperialismo americano esta vivo
y bien” y que los EE.UU. quieren poner de manera agresiva y egoista
a otros gobiernos bajo su control. No obstante, segiin Boyd, el meollo
para la tarea de la mision cristiana no es simplemente esta relacion,
sino reside en que

“este resentimiento se asocia con Cristo cuando Estados Unidos se
identifica como una nacion cristiana. jLa tragica ironia es que aque-
llos que deberian negar con mayor vehemencia esta asociacion con
el propdsito de preservar la hermosa santidad del Reino de Dios (...)
son los principales que insisten en la identificacion! El resultado es
que se ha vuelto humanamente imposible para muchos en todo el
mundo escuchar las Buenas Nuevas como buenas. En cambio, (...)
escuchan el Evangelio como malas noticias, como noticias estadou-
nidenses, noticias capitalistas explotadoras, noticias codiciosas, no-
ticias violentas y noticias moralmente decadentes. No pueden ver la
belleza de la cruz porque todo lo que la bandera americana representa
para ellos bloquea el camino.” (Boyd 2005, 89 [e-book])

Precisamente porque Boyd no duda del sentido de la mision estadou-
nidense, y en su propia iglesia organiza actividades en el extranjero
(aunque mas bien en el area de servicios sociales) y ¢l mismo repre-
senta convicciones evangelicales, su critica es, en efecto, particular-
mente aguda. Los evangelicales blancos, que consideran a los
EE.UU. como nacion cristiana —ante todo los de la derecha religiosa
— dafan de este modo la reputacion del evangelio en relacion con los
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destinatarios de su trabajo misionero. Es decir, dafian el mensaje au-
téntico, al utilizarlo para revalorizar el Estado y sus practicas a través
de la religion. Para ir al quid teologico: por esta identificacion prac-
tican la blasfemia.

Esto acerca de Boyd. No obstante, incluso desde una perspectiva
fielmente cristiana uno puede preguntarse con todo el derecho si la
mision es realmente necesaria en absoluto.

Encuentro pentecostal

Si bien no se practica la mision, de todas maneras es posible ce-
lebrar reuniones entre las contrapartes para promover el entendi-
miento mutuo y la cooperacion con buenos propoésitos. Tales encuen-
tros parecen ser particularmente prometedores entre los seguidores de
la misma tradicion confesional. Pero también en estos caminos de en-
tendimiento, los peregrinos pueden perderse en las arenas movedizas
de la incomprension sistematica.

Un ejemplo de ello es la experiencia del historiador mexicano-
estadounidense Daniel Ramirez (Ramirez 2015, XIss.), miembro de
la Iglesia Apostolica de la Fe en Cristo Jestus (IAFCJ), con ocasion
de un congreso de la Sociedad de Estudios Pentecostales (Society of
Pentecostal Studies, SPS) en Guadalajara en 1993. Es la inica confe-
rencia anual de las SPS celebrada fuera de los Estados Unidos entre
1971 y hoy en dia. El informe de Ramirez explica por qué el intento
de comunicacion directa en 1993 no ha vuelto a conducir a una repe-
ticion de reuniones internacionales en lugares del extranjero. Ramirez
informa que las sesiones de habla inglesa se llevaron a cabo en el
hotel de la conferencia y las sesiones de habla hispana en una iglesia.
Finalmente, una mesa redonda estaba destinada a facilitar a los dos
grupos de tedlogos una conversacion entre ellos. En el curso de las
discusiones, el moderador Manuel Gaxiola hizo la siguiente pregunta
a los representantes estadounidenses:

“¢Cuél es su opinién sobre los peligros que el neoliberalismo repre-
senta para el bienestar de los miembros de nuestra iglesia en América
Latina, y qué pueden hacer las iglesias norteamericanas para frenar
su expansion?”
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La respuesta fue:

“Debemos tener cuidado con todas las corrientes de liberalismo que
puedan influir en la iglesia. Quizas nosotros en Norteamérica poda-
mos hacer un mejor trabajo publicando materiales para ayudar a la
iglesia en Latinoamérica a madurar teoldgicamente y a estar en guar-
dia.”

Ramirez comenta, en primer lugar, que los participantes latinoameri-
canos de la conferencia quedaron bastante sorprendidos y que, una
vez mas, se desperdicio una oportunidad de didlogo entre el sur global
y el norte global. En el trasfondo de la pregunta de Gaxiola estaba la
preocupacion por el acuerdo neoliberal del TLCAN (NAFTA)!! y
sus efectos devastadores para los pequefios agricultores mexicanos y
la mediana industria, asi como el incipiente levantamiento zapatista
en el sur. ;Qué podian decir los estadounidenses? No habian enten-
dido nada. Mas bien, el término socioeconéomico “neoliberalismo” lo
entendian equivocadamente como un liberalismo teolégico que ame-
nazaba a la Iglesia. Y este peligro tenia que ser combatido por medio
de escritos teoldgicos, para cuya produccion los estadounidenses se
consideraban especialmente calificados, puesto que las iglesias lati-
noamericanas no habian alcanzado la madurez teologica suficiente
para estar adecuadamente en guardia. Mientras los pentecostales lati-
noamericanos estaban ocupados con los problemas socioeconémicos
— como dice Ramirez — correspondia a la vida comoda de los esta-
dounidenses que vieran solo una amenaza teologica — tal vez una
nueva Teologia de la Liberacion. La inconmensurabilidad entre los
pentecostales de este lado y del otro lado del Rio Grande era mas
profunda que s6lo en las opiniones teoldgicas: esta en los “prismas
epistémico-experienciales”.

“El sur pentecostal, cuya reflexion teologica y practica religiosa, al
igual que la de los liberacionistas, estaba moldeada por las exigencias

101 Como de costumbre, solo se “liberalizo” la circulacion de mercancias, no la
de personas.
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econdmicas y, asi, denunciaba los acuerdos injustos en la produccion
y el consumo de alimentos. En respuesta, el norte pentecostal se com-
prometia a producir mejores alimentos para el pensamiento (food for
thought).”

Hay que tomar la referencia a los “prismas epistémicos”, es decir, a
las condiciones fundamentales de la percepcion de la realidad, aun
mas seriamente que Ramirez. Si los cristianos latinoamericanos
adoptan el positivismo de los Estados Unidos como “alimento para el
pensamiento”, este entrelazamiento seria equivalente a una coloniza-
cion del pensamiento. Un problema aun de mayor alcance es la refeu-
dalizacion del pensamiento a través de los programas de las organi-
zaciones de GERENCIA.

7.2 Colonizacion y Refeudalizacion

Si uno habla con los pentecostales progresistas y otros protestantes
de América Latina, se aprecia que muchas practicas de la derecha re-
ligiosa y los conservadores son atribuidas a la influencia estadouni-
dense. Los misioneros que provienen en su mayoria del sur de los
Estados Unidos representan las corrientes mas conservadoras del pro-
testantismo de esa region. Ponen la impaciencia del pensamiento apo-
caliptico por encima de la religiosidad cotidiana pentecostal y pro-
mueven actitudes antisocialistas y antiecuménicas. Ademas, los lati-
nos los culpan de ser responsables de la impaciencia en el contacto,
la insistencia dogmatica y las duras sanciones contra los pastores y
miembros progresistas, incluso en el caso de utilizar un vocabulario
equivocado. Reducen el espectro de la labor de la Iglesia a temas
como el aborto, las practicas sexuales, la familia y el género. Ademas,
imponen el tema de Israel, que nada tiene que hacer en América La-
tina por el momento. De esta manera se esta suprimiendo un nuevo
liderazgo joven y bastante progresista. Sin embargo, sobre todo, cues-
tiones importantes como la justicia social y el medio ambiente estan
siendo suprimidas por el proselitismo. En lugar del contenido de la
praxis de la Iglesia, el nimero de las conversiones se considera como
la medida absoluta. Numeros, nimeros, numeros.
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Ahora, el conteo como tal no es el problema. Mas bien lo es una
colonizacion de la mente por una tradicion de epistemologia funda-
mentalista evangelical que conlleva una fijacion en los nimeros y una
comprension doctrinaria de la verdad. Se intenta responder a los desa-
fios del presente con los medios de un empirismo de los siglos XVI
y XVIIL.

Colonizacion

Como hemos visto a lo largo de este libro, en América Latina
existe una diferencia profunda entre dos diferentes estilos de pensa-
miento teoldgico. Uno surgidé en América Latina misma de la trans-
formacion y el amalgamiento de tres tradiciones diferentes: la teolo-
gia catdlica europea asi como el protestantismo europeo y, final-
mente, el protestantismo mainline estadounidense. Este estilo es cul-
tivado por la formacion VALORES DEL REINO DE Dios. El otro estilo se
remonta a la transferencia del protestantismo conservador, biblicista
o bien carismatico de los EE.UU., transformado por las disposiciones
culturales como lo hemos mostrado arriba. Este estilo esta represen-
tado sobre todo por las formaciones LEY DE DIOS y GERENCIA.

El primer estilo de pensamiento mencionado siempre lleva un
rastro mas o menos fuerte de relativismo hermenéutico. El saber teo-
logico y, en consecuencia, la verdad religiosa contintian desarrollan-
dose programaticamente (j!) siempre en relacion con los conocimien-
tos ya adquiridos y con las condiciones sociales de los intérpretes, y
se sigue transformando en constante didlogo. De todas maneras, este
es también el caso en la teologia catdlica oficial, a partir del Concilio
Vaticano Segundo. La reflexividad hermenéutica también es repre-
sentada explicitamente por el protestantismo de orientacion ecumé-
nica y por partes del movimiento pentecostal. Y ademas se encuentra
implicitamente en la praxis discursiva de muchas pequefias iglesias o
congregaciones pentecostales, en las que los laicos, como cuasi ex-
pertos, en un dialogo continuo debaten sobre la verdad valida para
determinadas situaciones y, a veces, también discuten enérgicamente.

Sin embargo, en el evangelicalismo ortodoxo y el “carisma-
tismo” de los Estados Unidos, especialmente en la derecha religiosa,
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esta presente una comprension positivista de la verdad, desarrollado
en el siglo XIX. Se basa en tltima instancia en el empirismo de Fran-
cis Bacon, orientado en las ciencias de la naturaleza, y en su refina-
miento por la Teologia de Princeton que daba forma al fundamenta-
lismo biblicista. Aqui el texto de las Escrituras, entendido “literal-
mente”, se considera un hecho cientifico del que se pueden sacar con-
clusiones inequivocas sobre los hechos divinos eternos. Esto significa
que — en teoria — un pasaje biblico dado esta fijado en una sola inter-
pretacion. Por lo tanto, se excluyen categoricamente las interpreta-
ciones divergentes. En la practica, significa simplemente que el mas
poderoso impone su interpretacion. Y como el versiculo biblico ex-
presa finalmente una verdad irrefutable, atemporal y por lo tanto su-
perior, los problemas profanos como la produccion de alimentos bajo
condiciones neoliberales no pueden ser considerados en absoluto
como problemas teologicos. Mas bien, se considera peligroso el libe-
ralismo teoldgico y social que supera la comprension positivista de
las Escrituras.

Para difundir estas ensefianzas fundamentalistas, sus protagonis-
tas toman medidas sorprendentes. Por ejemplo, el profesor de teolo-
gia pentecostal brasilefio y pastor David Mesquiati, de Vitoria, cuenta
que un dia llegd a su universidad un camioén lleno de libros, destina-
dos claramente a la biblioteca pero sin nombrar el remitente. Eran
traducciones al portugués de literatura fundamentalista de los Estados
Unidos. Durante mucho tiempo €l y sus colegas deliberaron qué hacer
con ellos. No les fue posible determinar el remitente. La biblioteca
no queria tener tales libros bajo ninguna circunstancia. Pero también
la quema de libros tenia una mala tradicion. Durante mucho tiempo
discutieron si los iban a llevar al vertedero. Pero por respeto a la pa-
labra escrita, también se prescindio de eso. En su lugar, se decidié —
por una mentalidad ecuménica abierta, creo yo — distribuir los libros
en casas para la rehabilitacion de drogadictos y personas sin hogar,
que eran mantenidas por iglesias pentecostales conservadoras. La ra-
zon: los libros corresponden a la cosmovision de aquellos actores.
Aparte de la cuestion de si los libros pueden ser usados de manera
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beneficiosa en aquellos lugares, uno se pregunta quién proporciona
el dinero para tales “regalos” de libros no deseados.

Refeudalizacion

Esta pregunta lleva a la relacion entre la refeudalizacion'®? de las
sociedades actuales, ya mencionada en la introduccion, y los intereses
religioso-politicos. La teoria de la refeudalizacion analiza e interpreta
las dinamicas econdmicas, sociales y culturales asociadas a la progre-
siva concentracion del capital en grandes fortunas. Entre otras cosas,
demuestra una consolidacion casi estamental del origen y de las po-
sesiones asociadas a ¢l; ingresos financieros obtenidos sin trabajar y
sin riesgos para unas pocas personas y la transformacion de la politica
social en limosna y asistencialidad. Ademas de las ya sefialadas, hay
otras caracteristicas de este desarrollo que nos parecen importantes
para nuestro planteamiento acerca del papel de la religion en este es-
cenario.

La caracteristica primera es el acceso de los oligarcas del dinero
a la politica. En Estados Unidos, la condicion plutocratica del sistema
politico determina, de todas formas, que solo las personas que cuen-
tan con el apoyo de donantes ricos pueden competir con eficiencia
por la presidencia del pais; aun cuando la actual presidencia de un
multibillonario pueda considerarse mas bien como una casualidad.
En América Latina, como en otras partes del mundo, cada vez mas
millonarios y billonarios estan entrando en la politica, y la mayoria,
incluso entrando como “cambiadores de carrera” directamente en la
cima, como presidentes o candidatos presidenciales.!® O bien los
pretorianos de los multimillonarios, como Jair Bolsonaro, entran en
funciones con el apoyo de las oligarquias nacionales y la derecha re-
ligiosa.

102 Cf. Kaltmeier 2019 y Neckel 2010, por su parte anudando a Habermas.

103 Como presidentes: Sebastian Pifiera en Chile, Mauricio Macri en Argentina,
Donald Trump en EE.UU., Petro Poroschenko en Ucrania, Bidsina
Iwanischwili en Georgia, Thaksin Shinawatra en Tailandia, Saad Hariri
en Libano, Silvio Berlusconi en Italia.
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(Qué tiene que ver esto con la religion? En su viaje a los EE.UU.,
Max Weber también observo la relacion de los multimillonarios con
la religion e hizo una observacion lucida:

“Es bien sabido que no pocos (...) de los ‘promoters’, ‘captains of
industry’, multimillonarios e incluso magnantes de los trusts ameri-
canos pertenecian formalmente a sectas. (...) Sin embargo, es natural
que muchas veces lo hicieran inicamente por motivos convenciona-
les, como entre nosotros, a fin de obtener legitimacion personal y so-
cial, pero no econoémica. Pues, como ya ocurria en tiempos de los
puritanos, tales ‘superhombres econémicos’ no necesitaban de apoyo
semejante, siendo muchas veces su religiosidad de sinceridad mas
que dudosa.” (Weber 1983b, 174)

Weber sefiald con toda certeza que los multimillonarios no necesitan
la religion. Lo que vemos, en la actualidad, quizas con mayor nitidez
— pero que ya entonces también estaba claro con el patrocinio de la
mision por John D. Rockefeller para promover el comercio — es lo
siguiente: Si bien los multimillonarios no necesitan la religion, si la
utilizan. La religiosidad de los demas es algo util para ellos en mu-
chos sentidos. Por lo tanto, apoyan de diversas maneras a los grupos
religiosos que les son gratos. Un presidente puede nombrar a actores
religiosos para tomar parte de su “corte” y asi obtener ganancias mu-
tuas en capital simbdlico. No obstante, en la mayoria de los casos los
actores religiosos son apoyados directamente por los magnates o a
través de fundaciones, como hemos visto con el IRD. Nombres como
Rockefeller, J.P. Grace, Richard deVos, Arthur de Moss, Adolph
Coors, la John Birch Society, el American Enterprise Institute, la
American Heritage Foundation y muchos otros representan esto. La
derecha religiosa, financiada de estas fuentes — y por supuesto de las
suyas propias, como los millones de donaciones — funciona como una
brigada religioso-politica para la intervencion privada en los asuntos
politicos, como bien se puede ver en la ayuda de infraestructura para
la Contra nicaragiiense.

Y finalmente, nuestra tercera caracteristica es la actuacion de los
expertos religiosos que, a su vez, son millonarios y multimillonarios.
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Alli donde la laicidad es débil, la libertad religiosa se interpreta de
manera amplia y los actores religiosos tienen libre acceso a los me-
dios de comunicacion son, especialmente, las organizaciones de la
formacion GERENCIA las que se constituyen en imperios econdmicos
con una fuerte influencia en la opinioén publica. De esta manera, los
propios oligarcas religiosos se convierten en hacedores de reyes en la
politica, utilizando la propaganda religiosa — aun cuando en su propia
teoria es “Dios quien nombra a los reyes”. Pero esto solo es aquello
que se hace creer la clientela en las reuniones, frente a la television y
en los medios de comunicacion (a-) social. Mas bien, los oligarcas
religiosos buscan promover el nombramiento de aquellos con los que
pueden lograrse las mejores sinergias. Los religiosos promueven el
neoliberalismo a cambio de una liberalizacion de la legislacion reli-
giosa que sirva a sus intereses. Especificamente ganan, por ejemplo,
el acceso gratuito a los medios, o bien, la posesion de medios de co-
municacion, lo que va acompafiado de la exencion de impuestos para
las emisoras “religiosas”. El autoritarismo estatal que promueven
contra la oposicion de izquierda de todos modos favorece a los go-
bernantes de derecha y a los oligarcas religiosos, de manera similar,
ya que entre los manifestantes por la justicia muy a menudo se en-
cuentran criticos religiosos ecuménicos de la derecha religiosa moli-
dos a palo.

En América Latina y en los Estados Unidos la derecha religiosa
tiene su papel en la refeudalizacion de la politica de manera homologa
al papel de la economia. Al igual que la economia, busca poner los
procesos politicos bajo el control de l6gicas de accion y de actores
ajenos a la politica. Por cierto, se respetan los procedimientos forma-
les y asi se preserva la apariencia de ser procesos politicos democra-
ticos. Pero los contenidos con los que se sobredeterminan los proce-
sos politicos no son politicos, sino econdmicos o religiosos. En razén
del poder mediatico, los votantes pueden ser llevados a creer que en
la politica se trata primordialmente de una cuestion del mejor deal o
de la manifiesta voluntad de Dios. Por consiguiente, la refeudaliza-
cion se ve impulsada aun mas por el derribamiento sistematico de los
limites entre los campos diferenciados de las sociedades modernas.
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La diferenciacion funcional es socavada por la economia y la religion.
El Alliance Defense Fund en los EE.UU., en la década de 1990, tenia
como objetivo dar a los Diez Mandamientos un estatus constitucio-
nal; también, en América Latina, se realizan esfuerzos similares en
algunos paises. La doctrina del dominio tiene como meta la conquista
de todos los sistemas sociales por parte de las autoridades religiosas,
tal como lo propaga el dominionismo de las Siete Montanas (Seven
Mountain Dominionism). De modo que podria pensarse que ciertos
actores religiosos tienen en su agenda el retorno a la Edad Media.
Aunque, por muchas razones, esto tenga pocas posibilidades de
€xito, es bastante obvio que la relacion entre la religiosidad moderna
y la politica democratica fue rescindida por los actores de la derecha
religiosa, especialmente por la formacion GERENCIA — aunque hablen
constantemente de democracy. Una mirada retrospectiva a la historia
de las iglesias muestra lo siguiente. En la Edad Media, la reivindica-
cion politica del poder la Iglesia Catolica se basaba en la religion.
Este reclamo encontr6 su expresion mas fuerte en la llamada “teoria
de las dos espadas” (Bula Unam Sanctam, 1302), que el Papa Boni-
facio VIII derivé rocambolescamente del versiculo biblico Lucas
22:38.1% Una espada debia ser empufiada por la Iglesia, una segunda
por las autoridades politicas para la Iglesia. Es decir, que la Iglesia
reclama para si misma el dominio total de la sociedad feudal. La Re-
forma luterana eliminé esta creencia, para el deleite de la burguesia
urbana y de los primeros sujetos econdmicos, muy seguros de si mis-
mos, del capitalismo temprano. En tanto que, en aquel entonces, to-
davia se reconocia el sistema estamental de autoridad, en el protes-
tantismo clasico se desarrollaron diferentes modelos de democracia
dentro de la Iglesia, ya fuera en el orden congregacional, presbiteral
o sinodal. Con ello surgié una apertura fundamental para la evolucion

104 para los interesados en la Biblia: El contexto del versiculo es un anuncio del
sufrimiento de Jesus. Jesus recomienda a los discipulos que compren una
espada. Pero, sin ser afectado por esto, les dice a los discipulos que El esta
llegando a su fin. Cuando los discipulos responden que ya tienen dos es-
padas, Jesus rechaza la peticion de usarlas, pero con las palabras: “No me
entiendes”. Quizés el Papa Bonifacio VIII tampoco lo entendid.
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de las teorias del contrato politico y la formacion de la democracia
politica. En el desarrollo de Europa y América del Norte pueden ob-
servarse por regla general paralelismos entre los métodos de organi-
zacion del protestantismo historico y los de las constituciones demo-
craticas. Ademas, no solo la estructura organizativa, sino también el
modo de legitimacion juridico-racional son similares. Las estructuras
semejantes a la democracia también se han mantenido en gran medida
en el evangelicalismo de los EE.UU. y América Latina. No obstante,
en sus fraccionamientos fundamentalistas, suelen ser sustituidos por
el autoritarismo doctrinario. Ademas fueron creadas sociedades mi-
sioneras evangelicales que funcionaron y siguen funcionando segin
el modelo de las empresas comerciales. Ya que se financiaban con
donaciones, como toda empresa industrial, tenian que demostrar un
€xito cuantitativo en la produccion de conversos. Asi fue creada la
base para la forma organizativa del “ministerio” libre, una empresa
de salvacion — un desarrollo ulterior de la “institucion de salvacion”
luterana segiin Weber — dirigida por un propietario que era responsa-
ble del éxito de la produccion y que puede beneficiarse de la ganancia
obtenida, fuera un capital simbdlico como misionero exitoso o sim-
plemente dinero. Con Dwight Moody, y mas todavia con Billy Sun-
day, se dieron ambas cosas.

Un fenémeno especial se produjo en los grupos del movimiento
pentecostal temprano, a saber, la forma carismatica de legitimacion.
Aqui la demanda es de una legitimacion religiosa por la revelacion
divina directa, no por escrito, ni legal ni racional. Esto puede enten-
derse como un intento de las personas discriminadas étnica, econo-
mica y/o religiosamente para ganar autoestima y una nueva capacidad
para actuar en su situacion, sin que esta autoestima pueda ser cues-
tionada por los ricos y educados. Mientras esta dinamica se desarrolle
en pequeiias comunidades con relaciones cara a cara y en salidas para
predicar en las calles, tiene un caracter emancipador y prdctico-de-
mocratico. Las revelaciones de una hermana en la fe pueden ser cues-
tionadas o superadas en la proxima oportunidad por revelaciones pro-
pias de diferente contenido. Hasta ahora, todo bien. Pero lo traicio-
nero de la vida social son sus efectos no deseados. En la medida en
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que las empresas de eventos religiosos y los actores de los medios de
comunicacion adopten el modo carismatico de legitimacion, este se
convierte en un instrumento de autoritarismo religioso. Precisamente
esto es lo que ha estado sucediendo en los EE.UU. y en América La-
tina mas o menos desde la década de 1970 con la imposicion del mo-
vimiento neopentecostal en el mercado de la industria de la salvacion.
En lugar de la relativizacion mutua de las pretensiones de revelacion
divina como sucede en las pequefias congregaciones, ahora prevalece
la autoridad de los predicadores de masas en la television, en las cam-
panas evangelizadoras en los estadios deportivos o en las megaigle-
sias. Los expertos hablantes y las masas oyentes se encuentran sin
establecer ningun tipo de dialogo. Los predicadores reclaman ahora
para si la autoridad de la revelacion de Dios, que primero ejercen so-
bre las masas de sus oyentes y, luego, también la demandan para otros
contextos, como por ejemplo, la politica. La reivindicacion religiosa
de tener una posicion absoluta no se basa, por tanto, en nada mas que
en la propia opinion, que se desarrolla a partir de una buena intuicion
populista y de unos cuantos versiculos de la Biblia. Al igual que el
papa Bonifacio VIII, esto expertos pueden manipular sus reclamos
globales de poder a partir de un versiculito perdido de la Biblia o,
incluso, de su mera pretension. Para que la reivindicacion también
sea legitimada histéricamente, de manera similar inventan para si
mismos el oficio del “apostolado”, que los pone en un nivel jerar-
quico con el papa catdlico. Pero existe la sutil diferencia de que, se-
gun el Vaticano I (1870), el papa es considerado infalible tinicamente
para las declaraciones sobre la fe ex catedra. En contraste, los apos-
toles neopentecostales gozan de infalibilidad también para los asun-
tos politicos o privados, o sea para todo lo que les da la santa gana.
Ya nos hemos referido a la declaracién que hizo Pat Robertson de
haber tenido una revelacion que decia que el presidente venezolano
Hugo Chéavez tenia que ser asesinado por la CIA. Este tipo de progra-
mas son dificilmente compatibles con la participacion democratica,
pero si con la refeudalizacion y la postdemocracia.
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Las estrellas de los eventos religiosos actiian como expertos en
relaciones publicas frente a una masa callada que simplemente reac-
ciona a sus sefiales; y, ademas, como cabilderos que utilizan las reac-
ciones de las masas para propagar una politica de su propio interés,
que se realiza a puerta cerrada. Esto coloca a las masas en un estado
de fijacion religiosa, un desinterés en el argumento politico y un es-
tado de facil manipulacion, “por lo que voluntariamente reasumen la
posicion que fueron obligados a ocupar en tiempos predemocraticos”
(Crouch 2004, 23).

Hasta aqui, muy mal. Pero esta no es toda la historia. Las logicas
de la colonizacion del pensamiento y la refeudalizacion no determi-
nan de ninguna manera la légica practica de todo el protestantismo
en los Estados Unidos y en América Latina.

7.3 Panama 2016

Panama es demasiado caluroso para un congreso en el cual se supone
que la gente de latitudes templadas deberia trabajar durante el dia.
Pero el pais cuenta, desde 1914, con el canal interoceanico y, por lo
tanto, estd ubicado, desde la perspectiva de las comunicaciones, mu-
cho mas convenientemente que San José de Costa Rica, de tempera-
turas mas moderadas. La construccion del canal, en la que en ese en-
tonces era provincia “Panamd” de Colombia, fue iniciada en el siglo
XIX por una compaiiia francesa, pero el proyecto nunca se completo.
Una tentativa de los EE.UU. de negociar un contrato con Colombia
para la construccion del canal bajo la direccion de los EE.UU., fra-
caso6 en 1903. Por eso, los EE.UU. apoyaron el movimiento de inde-
pendencia de la provincia y reconocieron a la joven Reptublica de Pa-
nama, ya en 1904, para iniciar la construccion del canal. El “palo
grande” (Big stick) estadounidense cre6 un nuevo estado de “puertas
abiertas” (Open doors) para la economia estadounidense. El canal se
convertiria en un emblema para el comercio mundial dominado por
los Estados Unidos. Para la poblacion de Panama también se trans-
formaria en un emblema de la segregacion étnica. Los trabajadores
negros de las Antillas que trabajaron en la construccion del canal se
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vieron obligados a hacerlo en malas condiciones de trabajo. Al fina-
lizar la construccion, en 1914, la mayoria de ellos permanecieron en
Panamé como un grupo de poblacién marginal. Hasta hoy en dia, es
ante todo la Iglesia Episcopal de Panama la que esta plagada de se-
gregacion entre miembros blancos y negros, como lo sé€ por mi tra-
bajo con esta iglesia. Como siempre, todo depende de como uno ve
las cosas.

En Panama, como sabemos, se celebraron dos reuniones en 2016,
en las que se analizaron desde perspectivas bastante diferentes el ca-
nal y la politica protestante en América Latina.

Policentrismo: Alianza Evangélica Mundial

La asamblea mundial (3 a 7 de octubre de 2016) de la Alianza
Evangélica Mundial (World Evangelical Alliance, WEA, que se re-
monta a una iniciativa de Billy Graham de 1974), tiene como logo la
imagen de un barco mercante en el canal con el telén de fondo de un
bordado de los indigenas Cuna de la costa caribefia de Panama. El
barco domina la imagen y parece estar siendo desplazado hacia el
espectador por el aparatoso equipo técnico de las esclusas. En el
fondo lleno de colores e inmovil como el firmamento, el bordado in-
digena. ;Como debe entenderse el cuadro como emblema de un con-
greso misionero en un lugar tan lleno de historia como Panama? ;jLa
mision identificada con el barco mercante y el Panama indigena como
un mero lugar o, tal vez, mejor, como una puerta de enlace para el
comercio mundial con los bienes de salvacion? Sea como fuere, es
evidente que el canal y la mision se afirman mutuamente, tal como lo
hicieron a finales del siglo XIX.!% Nada mas se puede encontrar en
la “breve resefia historica” de Timothy Halls, quien en el “contexto
geopolitico” echa una mirada nostalgica a la apertura de la zona del
canal con el hermoso Hotel Tivoli y la visita de Teddy Roosevelt. No
pude encontrar un examen critico de las posiciones de la conferencia

105 https://www.worldea.org/news/4723/wea-mission-commission-highlights-
polycentric-mission-during-panama-global-consultation ~ (29.10.2019),
https://weamc.global/category/conferences/panama/ (29.10.2019);
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de 1916 en los documentos de la conferencia de 2016. Entonces, ;qué
ha cambiado?

La mision se ha convertido en “policéntrica”, dicen. El tema de
la reunion consultiva es “Mision Policéntrica — de todas las naciones
a todas las naciones”. La introduccion a la conferencia'® especifica
que “el cambiante escenario mundial” requiere de “soluciones de aso-
ciacion” (partnership solutions). En el mundo actual hay cristianos
bien posicionados en varios lugares. ;Qué podria ser mas obvio para
una organizacion mundial que adaptar formalmente su concepto de
trabajo a esta condicion estructural? De este modo, la adaptacion co-
rresponde a los cambios del movimiento evangelical en la periferia
global. En América Latina se fund6 en la década de 1980 la mencio-
nada CONELA, que por su parte inicio la fundacion del Congreso
Misionero Iberoamericano (COMIBAM, 1987), que resume las ini-
ciativas nacionales de mision evangelical y las orienta internacional
y étnicamente.'%’ Por lo tanto, la Alianza Evangélica Mundial puede
recurrir en diferentes grados a las iniciativas evangelicales regionales
en todo el mundo y agruparlas. Como lo formul6 en Panama4 el recién
nombrado jefe de la Comision de Mision, David Ruiz (2016), la vi-
sion de las regiones sigue orientada hacia el crecimiento cuantitativo,
pero ahora en el horizonte de las actividades coordinadas de la mision
mundial. Esto puede llevar a que los antiguos paises de envio se con-
viertan ahora en paises receptores que piden ayuda misionera al sur.
Pero no se especifica si se trata de los EE.UU. o mas bien de Europa.

Con la esperanza de encontrar algo realmente nuevo, recurro a
dos ponencias de la conferencia. Una de ellas, por su titulo, es un
examen de la reunion de 1916. El exégeta Samuel Pagan (2016) del
Centro de Estudios Teologicos de la Florida (Florida Center for Theo-
logical Studies), en Miami, lo promete en el titulo de su exposicion,
pero no cumple. Solo examina de manera muy descriptiva el uso de

196 hitp://me.worldea.org/panama-global-consultation-intro/ 28.9.2016
(12.12.2016)

107 https://www.comibam.org/es/ (acceso: 29.11.2018). Lema: “Iberoamérica
llevando todo el evangelio a todas las etnias”.
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la Biblia en el congreso de 1916 y luego aborda los desafios exegéti-
cos para el presente. Menciona la complejidad de las sociedades y la
necesidad de una interpretacion contextual de la Biblia, pero no pro-
pone una hermenéutica contextual, sino nos remite a las bendiciones
de la computadora, que permite encontrar mas detalles en el texto.
Con lo cual sefializa una posicién que es aun decenios anterior a la
Teologia de la Liberacion. Reconoce el problema — y lo circunna-
vega.

El autor de la ponencia “Mision desde la periferia”, Samuel Es-
cobar, promete la salvacion. Uno se entera primero que la mision
siempre es un riesgo — una autoevaluaciéon muy comun asi como un
lugar comtin entre los misioneros estadounidenses. Seguidamente Es-
cobar aborda la interesante idea de Orlando Costas de aplicar a la
mision la retdérica centro-periferia de la teoria de la dependencia.
Esto, asegura, someteria a la mision del centro a la critica. Una mirada
a las cifras de conversion muestra ademas que el crecimiento en el
sur, actualmente, es casi 20 veces mayor que en el norte. En conse-
cuencia, habria un movimiento misionero desde la periferia y — en los
paises musulmanes — “desde abajo”. Afirma que los misioneros del
sur son mas autocriticos de modo que con ellos se volveria a modelos
biblicos con una “conciencia historica”. Pero, el significado de todo
esto para la praxis, también aqui, sigue permaneciendo en la oscuri-
dad.

La finalidad central de la conferencia, la “mision policéntrica”,
se describe con mayor precision en la declaracion final con la ayuda
de otros “conceptos estrechamente relacionados™:

“[La mision policéntrica] incluiria una conversacién misionera poli-
fonica, polidireccional, poligeneracional, crucicéntrica o cristocén-
trica, y la unidad en la misiéon.” (WEA Mission Commission 2016)

Si bien es muy cierto que los misioneros estadounidenses ya no tienen
el mando exclusivo del barco de la mision, las metas de la mision —
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crecimiento cuantitativo de las iglesias a expensas de las denomina-
ciones no evangelicales!® y las religiones — contintan siendo iguales
tal y como los contenidos no cambian: teologia evangelical conser-
vadora, sacrificial, y centrada en la cruz asi como individualismo de
conversion.

Desde una perspectiva decolonial, no puede descartarse la supo-
sicion de que el programa de la mision policéntrica sea un intento
exitoso de colonizar las disposiciones religiosas de los actores reli-
giosos del sur global con los conceptos centrales de la tradicion mi-
sionera estadounidense de modo tal que los propios actores, de ma-
nera completamente voluntaria, piensen y actiien como los propios
colonialistas, y a través de la mision sur-norte, incluso, en direccion
a los propios colonialistas. Si esto fuera asi, seria una operacion exi-
tosa del tipo “violencia simbolica” (Bourdieu).

Desde una perspectiva teologica, hay algunas evidencias que
apoyan esta suposicion. Estas se hacen mas probables al contrastar la
mision policéntrica con otros modelos de accion latinoamericanos y
la correspondiente critica teoldgica. En todo caso, justamente la teo-
logia sacrificial, propagada por la WEA (y favorecida por el funda-
mentalismo tradicional de los Estados Unidos), ha sido muy criticada
por diversos tedlogos pentecostales de América Latina como, por
ejemplo, por el tedlogo brasilefio Paulo Ayres Mattos en la conferen-
ciade la Red Latinoamericana de Estudios Pentecostales (RELEP) en
2016.

Red Latinoamericana de Estudios Pentecostales (RELEP)

Esta red de estudiosos latinoamericanos se origind a partir de va-
rias reuniones de asociaciones teoldgicas!'® entre 1995 y 2000, en las
que un grupo de académicos pentecostales de formacion ecuménica
decidio formar esa red. Comenzd en México, en 1998, con una

108 con tolerancia creciente para con los catolicos.

1097 3 Comunidad de Educaciéon Teologica Ecuménica Latinoamericana y Ca-
ribe (CETELA) y la Asociacion de Teo6logos del Tercer Mundo (ASETT).
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reunion de cuatro activistas de México, Brasil, Pert y Chile. La pri-
mera gran reunion se celebrd en Santiago de Chile, en 1999, con 20
académicos pentecostales de 8 paises. En 2002, se organizé un se-
gundo encuentro en Costa Rica con el apoyo de la Universidad Bi-
blica Latinoamericana; y, posteriormente, otros eventos en Santiago
de Chile (2008, 2009), en Quito (2011) y finalmente en Panama
(2016). Las contribuciones presentadas en las conferencias se publi-
caron.'!” De particular importancia es que con el tiempo empezaron
a surgir grupos regionales. Actualmente, el grupo brasilefio cuenta
con unos cuarenta miembros, y el grupo hispano latinoamericano con
unos cien. La red retine diversas disciplinas partiendo de la teologia
pasando por la historia, la antropologia, la arquitectura, la pedagogia
para llegar a la sociologia de la religion. Su meta es reflejar la practica
de las iglesias pentecostales en el contexto social de América Latina
y, por lo tanto, apoyarla dentro de un marco teoldégicamente respon-
sable. En contraste con la rigurosa separacion de la teologia norma-
tiva de las ciencias sociales descriptivas en los paises del Atlantico
Norte, aqui estas ciencias se reunen en un dialogo interdisciplinario
orientado a los problemas sociales. Los miembros de la asociacion
trabajan en su mayoria en universidades, seminarios teologicos u
ONG y generalmente son buenos conocedores del campo religioso de
sus respectivos paises.

La reunion de 2016 en Panama para revisar criticamente el Con-
greso de 1916 se celebro en cooperacion con el Foro Pentecostal La-
tinoamericano y Caribefio (FPLC), una asociacion informal de igle-
sias y personas interesadas en el didlogo ecuménico en el sentido mas
amplio de la palabra. Fue creado entre 2007 y 2010 como una expre-
sion regional del trabajo del Foro Cristiano Mundial (Global Chris-
tian Forum)", el cual, a su vez fue fundado en 1998 por iniciativa
del Consejo Mundial de Iglesias (CMI) para ofrecer un espacio de
comprension ecuménica también a aquellas iglesias para las cuales la

110 Mesquiati de Oliveira und Freire de Alencar 2017. Ver también Chiquete y
Orellana 2003; 2009a; 2009b.

"1 http://www.globalchristianforum.org/ (acceso 29.10.2019).
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pertenencia institucional al Consejo Mundial significaba un vinculo
demasiado estrecho con el programa del Consejo. En la actualidad, el
Foro es, desde la perspectiva institucional, completamente indepen-
diente del CMI y trata de unir a través del didlogo a iglesias de diver-
sas tradiciones.

Numerosos miembros de RELEP también estan comprometidos
con el trabajo del Foro Pentecostal. Por ello, en Panama, entre el 21
y el 26 de noviembre de 2016, se celebraron dos reuniones directa-
mente consecutivas, en el mismo lugar, con casi los mismos partici-
pantes y con una fuerte influencia de RELEP. Con algunas pocas ex-
cepciones, todos los participantes pertenecian al movimiento pente-
costal latinoamericano, cuya vision de la situacion del cristianismo
en América Latina diferia profundamente de la de los misioneros po-
licéntricos, no por ultimo en lo que se refiere al canal.

La reunion pentecostal 2016

El canal es también un punto de referencia para varios de los po-
nentes en las conferencias del FPLC y de RELEP. En claro contraste
con el evento de la Alianza Evangélica Mundial, la mayoria de ellos
sitia el congreso de 1916, asi como el canal, en el marco de la Doc-
trina Monroe y la ideologia del destino manifiesto. Estas y otras po-
siciones de los pentecostales latinoamericanos, que se esbozaran a
continuacion, muestran de nuevo con nitidez la diferencia que ya he-
mos visto en los malos entendidos entre los te6logos de la Sociedad
de Estudios Pentecostales (SPS) y los de la Iglesia Apostolica de la
Fe en Cristo Jests.

Un malentendido sistematico de esta indole se repitid en la
reunion del FPLC. El veterano tedlogo pentecostal estadounidense y
durante mucho tiempo profesor del Fuller Theological Seminary,
Mel Roebeck, fue invitado a la reunion del FPLC como miembro del
directorio del Foro Cristiano Mundial. Habl6é — en inglés — al final del
segundo dia frente a los académicos latinoamericanos reunidos. Dijo
que el norte estaba interesado en un didlogo con las fuertes voces del
sur. Ademas, afiadio, que habia que buscar un proceso de perdén mu-
tuo (j!). Argumento6 que en el movimiento pentecostal de los Estados
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Unidos se ensefiaba teologia y no sociologia, como era obviamente el
caso en América Latina. Pero que las preguntas de los latinoamerica-
nos tenian que ser respondidas espiritualmente, de la misma manera
como Jesus ensefio a sus discipulos a mirar las hojas de un arbol para
reconocer la estacion del afo y, también, como Juan, el apocaliptico
habia recibido en una vision las cartas a las siete congregaciones. Pro-
siguid diciendo que era importante que “todos nosotros” escuchara-
mos lo que decia el Espiritu Santo. A continuacion, destaco la impor-
tancia del dialogo interconfesional e interreligioso. La gran ventaja
del pentecostalismo, segun el veterano tedlogo, era ser una forma de
espiritualidad que podia ser vinculada a muchas otras confesiones. El
historiador brasilefio Gideon Freire de Aléncar respondié — con la
presion de la derecha religiosa brasilefia a sus espaldas — que era co-
mun entre los conservadores protestantes y catolicos de América La-
tina la cooperacion interconfesional en temas como la homosexuali-
dad y el aborto; pero que ¢l mismo se pregunta si no seria mejor
cooperar en temas como la violencia, la guerra o la emancipacion.
Roebeck contesto refiriéndose a sus experiencias en el dialogo con la
Iglesia Catdlica, especialmente con Juan Pablo 11, y dijo que se podia
hablar de muchos temas, como la dignidad humana o, incluso, la edu-
cacion. El historiador chileno Luis Orellana se orient6 en la realidad
concreta e hizo una pregunta sobre la responsabilidad politica de las
iglesias. Supo por Roebeck que lo principal era mantener la Iglesia
unida y mantenerse a si mismo apolitico; pero, bueno, las iglesias del
sur deberian de empujar a las del norte a hablar mas de politica. Quién
sabe, pero quizas esta concesion fue un fruto de la cortesia.

Los participantes latinoamericanos de la conferencia, a su vez,
hablaban incesantemente de politica, condiciones sociales y discrimi-
nacion cultural como contextos muy concretos de su trabajo eclesial.
Habia un amplio consenso en que el contexto social juega un papel
decisivo en el didlogo interconfesional. Una vez mas la diferencia con
los Estados Unidos se hizo evidente. La mayoria de esos cristianos
latinoamericanos ya no aceptan que la teologia se ejerza como un
juego académico de cuentas de cristal y que la unidad de la Iglesia
sea entendida como un acuerdo verbal sobre frases doctrinales. Esto
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se puso de manifiesto en la mayoria de las contribuciones a los en-
cuentros.

El tema del congreso misionero de 1916 fue tratado en 4 de las
18 ponencias del FPLC y en 12 de las 22 presentaciones de la RELEP.
El rango de evaluaciones va desde una apreciacion de los esfuerzos
misioneros que perseguian una estrategia panamericana de democra-
tizacion en América Latina (Tomas Gutiérrez) pasando por reflexio-
nes sobre la modernizacion del continente en el marco de la Doctrina
Monroe (Daniel Oviedo) hasta un critico posicionamiento del con-
greso de 1916 en el contexto de las estrategias geopoliticas de poder
(Freire de Alencar y David Mesquiati).

Freire de Aléncar examina el congreso de 1916 y el canal de Pa-
nama en el contexto de la geopolitica (Freire de Aléncar 2016). En
1914 comenzo6 la Primera Guerra Mundial (y en los Estados Unidos
la discusion sobre su participacion) y la construccion del canal fue
finalizada. Aléncar subraya que al congreso Christian Work in Latin
America (1916) asistieron como invitados ministros de gabinete pa-
namefos, embajadores extranjeros, enviados del Departamento de
Estado de los EE.UU. y el jefe del canal, un coronel estadounidense.
También indica que de los 230 delegados religiosos, unicamente 145
estadounidenses vivian en América Latina y que solo 21 latinoame-
ricanos nacidos en Latinoamérica estaban presentes. Que estos facto-
res contextuales eran importantes para entender el congreso de 1916
fue una opinion compartida ampliamente por muchos participantes
en la reunion de 2016. Desde la perspectiva de un pentecostal brasi-
lefio moderno, Aléncar reconoce un problema del congreso de 1916
y es que este perfilaba al protestantismo como un modelo cultural
anticatdlico y con esta orientacion también influy6 en el incipiente
movimiento pentecostal latinoamericano.!? Pero, antes de todo, se-
gun Aléncar, el congreso reflejaba una imagen colonialista de Amé-
rica Latina, nutrida por prejuicios racistas e intelectualistas. Final-
mente, un problema importante del congreso es — Aléncar cita el es-

112 Freire de Alencar 2016; y grabacion de una ponencia oral, 21.11.2016.
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tudio fundamental de Arturo Piedra (1993) — que se orient6 princi-
palmente hacia los intereses de las clases medias y altas latinoameri-
canas.

Aléncar demostré su afirmacion, no a través del discurso de los
misioneros estadounidenses, sino por medio del ejemplo de los tres
representantes brasilefios en el congreso. El congreso de Panama fue
precedido por un cisma en la Iglesia Presbiteriana Brasilefia, ocurrido
en 1903: la proestadounidense Igreja Presbiteriana do Brasil, que
estaba equipada con misioneros y era cercana a la masoneria, contra
el proyecto nacionalista, sin misioneros, de los pastores brasilefios en
la Igreja Presbiteriana Independiente. Fueron representantes de la
primera quienes viajaron a Panama. Esto explica, segiin Aléncar, que
ellos — cada uno en mayor o menor medida — presentaban a los
EE.UU. y su protestantismo como blanco (lo que se entiende como
un valor en si mismo), educado y capitalista, mientras que América
Latina era pintada como de bajo valor, mestiza y enferma. En este
tipo de discursos, concluye Aléncar, el movimiento pentecostal —
aunque ya presente en los Estados Unidos, Brasil y otros paises — ni
siquiera se menciond, porque sus miembros eran y siguen siendo po-
bres y negros.

El profesor de teologia David Mesquiati veia las cosas de manera
semejante. En su opinion, desde 1916 la mision y el capitalismo se
estan identificados mutuamente. Por ello considera urgente centrar el
concepto de evangelizacion en los derechos humanos, la justicia so-
cial y la paz.

Por su parte, el pastor y tedlogo Daniel Chiquete sobre la base de
un analisis de los medios de comunicacion explicé de qué manera, en
el siglo XIX, se tejid una “Leyenda negra” sobre el catolicismo lati-
noamericano, y como las metaforas de justificacion como “moderni-
zacion”, “libertad” y “ética” siguen legitimando la mision, incluso,
hasta hoy en dia.

Otros enfatizan que el panamericanismo dominado por el norte
de ninguna manera ha llevado solo democracia a Latinoamérica, sino
también dictadura, tortura, falta de libertad y marginacion. /Y qué,
de todo, significa democracia en el contexto panamericano? Es cierto
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que muchos misioneros también han criticado las politicas imperia-
listas, pero la mision es muy ambivalente y ocasionalmente ni si-
quiera se ha detenido frente al genocidio, segun lo testifican los pue-
blos indigenas. El profesor brasilefio de teologia Paulo Ayres Mattos
ha propuesto la metafora de “antropofagia cultural” para la relacion
misionera norte-sur, ya que en esta relacion la cultura dominada es
devorada por la dominante; hecho que se puede apreciar, por ejemplo,
en la militarizacion de los cantos pentecostales por parte de los mi-
sioneros estadounidenses de modo que constantemente hablan de
sangre y envian “batallones de Cristo” a la lucha por conquistar las
ciudades.

Muchas de las presentaciones y debates en el encuentro de la RE-
LEP estan directa o indirectamente relacionados con los desafios pas-
torales del movimiento pentecostal. En este contexto es i de relevan-
cia sefalar que, hasta donde yo estoy informado, ninguno de los aca-
démicos pentecostales presentes pertenece a una megaiglesia y que
todos estan familiarizados con la vida en una congregacion pentecos-
tal de la clase media baja e, incluso, de la clase baja. Para muchas
pequefias congregaciones, especialmente en las areas marginales, la
mision en las calles de la vecindad es claramente mas importante que
la mision mundial. Asi pues, ciertamente se plantea la cuestion de un
proselitismo legitimo. El pastor y autor teolégico Bernardo Campos
del Pert responde a esta inquietud asegurando que la evangelizacion
y la integracion en las comunidades eclesiales tienen que tener como
meta la realizacion del ser humano en un sentido holistico, pero de
ninguna manera el cumplimiento de metas misioneras cuantitativas.
Las innumerables pequefias congregaciones de los trabajadores po-
bres e informales suelen estar compuestas por unos 20 o 30 miem-
bros, a menudo una mujer a la cabeza y, practicamente, todos los
miembros cumplen el papel de activistas y expertos. Uno de los retos
particulares de la pastoral cotidiana en estos barrios son las pandillas
juveniles, a menudo, involucradas en el trafico de drogas. Muchas de
estas iglesias pequefias se desempefian en la mediacion de conflictos
o0 sirven como una opcion de salida para los jovenes.
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Los participantes no solo quieren documentar su praxis pastoral,
sino que también la analizan de manera autocritica. David Mesquiati
subraya que la violencia no es de ninguna manera un nuevo desafio,
sino que el movimiento pentecostal, en tiempos pasados, simple-
mente no le habia prestado atencion. Muchos pentecostales, segtn €l,
siguen siendo poco criticos y se adaptan a las condiciones y estructu-
ras de poder imperantes. A menudo, son eclesiocéntricos y solo se
interesan por los cultos y las campafas de evangelizacion, traicio-
nando asi la obligacion de las iglesias de la Reforma con respecto a
la responsabilidad social. En cambio, estan aferrados a los conceptos
estadounidenses de conservadurismo religioso y dejan abandonados
a los activistas de los derechos civiles. Mesquiati sostiene que el mo-
vimiento pentecostal, sin embargo, afronta el desafio de involucrarse
criticamente en la cultura y la sociedad, de descolonizarse, de apren-
der a leer la Biblia hermenéuticamente y de establecer una buena re-
lacion con los catolicos.

Formuladas de manera algo mas abstracta, las demandas men-
cionadas pueden ser identificadas con contenidos como la justicia so-
cial, la paz y la ecologia, que de hecho desempefian un papel impor-
tante en las mas diversas contribuciones como la demanda de una
nueva ética. En lugar de obtener un visado para el cielo, dijo alguien,
se trata de realizar los valores mencionados.

Con todo lo dicho, por supuesto, que nadie se referia a las me-
gaiglesias neopentecostales. Los actores de la formacion GERENCIA
mas bien son identificados claramente como oponentes en el campo
religioso, aunque no se les dedicé mucho tiempo de debate.!'> Una
critica comun era que los neopentecostales se habian posicionado en
América Latina como “virreyes de los EE.UU.” y que seguian la 16-

113 S6lo una vez se mencioné elogiosamente a los neopentecostales por sus
conocimientos y uso de los medios de comunicacion sugiriendo que po-
drian ser invitados a una reunién para obtener apoyo para las propias es-
trategias
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gica neoliberal de la “culpabilizacion de la victima” de su propia mi-
seria, lo que causaba adicionalmente dafios psicologicos a la victima,
por un lado, y una legitimacion barata de la riqueza, por el otro.

Objeto de una aguda critica fue, ademas, la terminologia sacrifi-
cial del movimiento evangelical estadounidense que, en su mayoria,
estd organizado en la formacion LEY DIVINA. Paulo Ayres Mattos ex-
plicé que la teologia del sacrificio y de la expiacion con su idea de
desagravio mediante el castigo habia distorsionado la doctrina cris-
tiana de la salvacion por medio de una interpretacion juridica. Y, de
esta manera habia sido preparado, asegurd el tedlogo, el camino para
otra distorsion atin mas profunda de la doctrina cristiana mediante la
introduccion del programa neopentecostal y neoliberal de prosperi-
dad. Esta doctrina pone en términos equivalentes el sacrificio del de-
rramamiento de sangre de Cristo con el sacrificio del dinero al donar;
y a partir de alli, como en un negocio crediticio, se deriva una obli-
gacion de Dios y, finalmente, se establece el dinero como modalidad
de salvacion. De este modo, concluye el obispo Mattos, se legitima
el capitalismo neoliberal, se culpa a las victimas del sistema no ha-
berse esforzado lo suficiente y se escenifica el consumo como la Tie-
rra Prometida.

La tension entre la mision de los Estados Unidos y la praxis reli-
giosa latinoamericana resulta particularmente evidente en relacion
con los pentecostales indigenas. Aqui, el entrelazamiento se produce
a menudo con una fuerte dosis de cultura indigena. El peruano Ber-
nardo Campos sefiald que existia una “sintonia” entre el pentecosta-
lismo y la cultura indigena, que se expresaba, por ejemplo, en el he-
cho de que los pastores pentecostales asumen, a menudo, un papel
similar al del sacerdote indigena. Mas allé de esta analogia funcional,
estaban en marcha entrelazamientos programaticos de una praxis
pentecostal inculturada y la identidad indigena. Esta corriente, que es
particularmente fuerte en los Andes y en Guatemala, estuvo represen-
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tada en la conferencia por el tedlogo aymara Jacobo Tancara de Bo-
livia, doctorado en Alemania.''* Tancara posee una experiencia pro-
funda y reflexiva sobre la vida cotidiana indigena y como pastor de
comunidades indigenas en barrios marginales de Bolivia,''* asi como
un amplio conocimiento académico de la Teologia y la Filosofia de
la Liberacion. El tedlogo, quien trabaja en una universidad teologica
en los Andes peruanos, present6 en el encuentro el disefio de un con-
traprograma indigena frente al de la mision y el movimiento pente-
costal blanco conservador.

Para ello recurre, por un lado, a practicas religiosas indigenas fu-
sionadas hasta cierto punto con practicas pentecostales, como por
ejemplo la suposicion de una naturaleza animada por espiritus''® y
una alta valoracion de la comunidad en contraste con el individuo.
Por otro lado, apoyado en el recurso académico de la literatura sobre
la descolonizacion (desde Mariategui a Quijano y Enrique Dussel),
Tancara descubre y refuerza los elementos de descolonizacion pre-
sentes en la practica pentecostal. Si las iglesias pentecostales se apre-
cian a si mismas como innovadoras, lo que sin duda hacen, Tancara
las insta a poner en marcha la innovacion de cara a la sociedad. Se-
fial6é que asi como Trotsky hablaba de la revolucion permanente, era
necesario hablar de la reforma permanente.'”” Finalmente puso énfa-
sis en que de la Teologia de la Liberacion podia aprenderse que solo
podia hacerse teologia y praxis eclesial, si se tomaba en serio el con-
flicto entre las clases sociales y su traduccion en un conflicto étnico
como base para la practica teologica y pastoral. Desde la perspectiva
indigena, el punto de fuga de tal teologia y praxis pastoral es la des-
colonizacion, o sea, el abandono de un entrelazamiento perjudicial

114 Doctorado en Bielefeld con el autor.
115 Cf. el libro Tancara Chambe 2011.

116 Desde el punto de vista de la teologia hay posibilidades de mediacion, se-
mejanzas y sinergias a partir de una pneumatologia debidamente desarro-
llada.

117 Este pensamiento ya esta bien establecido en el protestantismo reformado.



232 Las ‘sectas’ protestantes y el espiritu del (anti-) imperialismo

con el norte y la perspectiva hacia un nuevo intento de entrelazarse
desde el sur — quizas, algun dia.

Por ahora, para muchos el desentrelazamiento parece ser la mejor
forma del entrelazamiento.



Postfacio: Dinamica del entrelazamiento

El entrelazamiento de practicas, habitiis e instituciones sociales se
produce de las mas diversas formas. En este libro solo hemos exami-
nado un campo facilmente delimitado, o sea el de la mision protes-
tante de los Estados Unidos en América Latina y sus repercusiones.
Esta mirada ha revelado una dinamica de entrelazamiento que revela
no solo asimetria sino también una cierta dialéctica. La mision esta-
dounidense (la posicion) produce a través del entrelazamiento con
América Latina un protestantismo bien especifico (negacion), que
luego vuelve a ser activo en los EE.UU. y conduce a una sintesis. jSi
fuera asi, seria muy bonito! Los procesos son mucho mas complica-
dos, aunque aqui s6lo se consideren bajo la condicion de dos actores
colectivos. En el mejor de los casos, se pueden mostrar las siguientes
formas de entrelazamiento practico.

Dominacion: El entrelazamiento objetivo se logra mediante el
establecimiento de instancias de control en el polo subalterno. La mi-
sion clasica estadounidense persigue el objetivo de la dominacion
cultural de América Latina y administra la praxis protestante a través
de los misioneros estadounidenses. Un dominio cognitivo-emocional
surge cuando esquemas de percepcion y evaluacion se transfieren e
incorporan a través de una praxis obligatoria de larga duracion. Esto
puede suponerse para las escuelas de mision y, mas atn, para la for-
macion de los predicadores latinoamericanos.

Subalternidad: Es el complemento de la dominacion. Los acto-
res subalternos aceptan la subalternidad, se identifican con la domi-
nacion y desarrollan las practicas correspondientes. El protestantismo
hispano de derecha en EE.UU. parece seguir esta dindmica, al igual
que la mision “policéntrica” del sur.

Subversion: Esta también opera bajo las condiciones de la domi-
nacion, pero adquiere conciencia de esta situacion y trabaja en su pro-
pia emancipacion utilizando los elementos de la practica dominante.
Este seria el caso de la praxis de los protestantes indigenas y, de ma-
nera similar, de la Teologia de la Liberacion. Una forma dréstica de
la subversion del catolicismo es el culto a la Santa Muerte.
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Cooperacion: La forma ideal del entrelazamiento se produce
cuando se generan sinergias objetivas y percibidas. Este fue el caso
entre los primeros misioneros liberales en América Latina y las €lites
criollas (economicamente) liberales. También puede observarse entre
los protestantes indigenas de América Latina y las agencias de ayuda
ecuménica del norte o, también, entre los evangelicales conservado-
res de los EE.UU. y CONELA de América Latina.

Fusion: Se produce cuando, debido a un equiparacion objetiva
de las posiciones sociales, se desarrollan, en el transcurso del tiempo,
habitiis (religiosos) coincidentes y, de este modo, se posibilita una
comprension mas o menos inmediata. Es probable que este sea el caso
de la “clase religiosa transnacional” (como la describe Sklair) que ha
surgido en las ultimas cinco o seis décadas. En casos individuales se
puede asumir que las posiciones de algunos misioneros individuales
y disidentes se asemejen con el tiempo, a las de los cristianos latinoa-
mericanos, especialmente si se han establecido lazos familiares de
larga data.

Malentendido: Puede describirse como un intento fallido de es-
tablecer una cooperacion. Ocurre cuando las disposiciones de percep-
cion y evaluacion de los actores son tan diferentes que un mismo con-
cepto se entiende de forma completamente distinta. Hemos obser-
vado esto entre los tedlogos estadounidenses y latinoamericanos.

Renuncia: La renuncia a las ventajas prometidas por el entrela-
zamiento y su rechazo expresa una considerable confianza en si
mismo que permite a los actores afrontar mejor su propia situacion
que bajo la injerencia desde el exterior. Esta estrategia puede obser-
varse entre los pueblos indigenas en el rechazo de las iniciativas de
las misiones.

Abandono: El abandono es una variante activa de la renuncia a
las relaciones ya existentes, por ejemplo, de dominacion. Un ejemplo
emblematico es la nacionalizacion de muchas misiones clasicas de
los Estados Unidos en América Latina en la década de 1960.

Contraataque: Esta seria probablemente la unica forma de en-
trelazamiento que puede describirse como dialéctica. Ocurre como la
critica consciente y explicita de las posiciones de los contrincantes.
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Es el caso, por ejemplo, del levantamiento de los jovenes evangelica-
les en el Congreso de CLADE en Bogota (1969) y en el Congreso
Misionero Mundial en Lausana, 1974. En el plano de la praxis reli-
giosa cotidiana, una forma velada de contraataque se encuentra posi-
blemente en la accidon de los migrantes latinos creyentes en los Esta-
dos Unidos, que actian como expatriados religiosos que se atribuyen
la tarea, asignada por Dios, de llevar la fe correcta a los “gabachos”
(gringos) adictos al consumo.
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Ameérica Latina, los Estados Unidos, la religion y la po-
litica son ingredientes de un brebaje de cierto poder
explosivo. Los cuatro términos denotan factores de
una compleja y, en su mayor parte, violenta relacién de
entrelazamiento. Historicamente, esta relacion ha sido
moldeada en primer lugar por la mision protestante en
Ameérica Latina y sus objetivos panamericanos. Pero la
misioén fue ayer. La otrora religiosidad estadounidense
de los misioneros ha tomado formas diferentes y mas
carismaticas bajo las conflictivas condiciones de vida de
América Latina y hoy en dia esta moldeada sobre todo
por los antagonismos de clase del subcontinente. Pero
eso no significa que algunas organizaciones evangelicales
no sigan representando intereses politicos del vecino del
Norte, o que, viceversa, la religiosidad politica del Sur no
contribuya a las luchas ideoldgicas en los Estados Unidos,
ya sea a través de la Teologia de la Liberacion en los anos
ochenta o, hoy en dia, a través de la solidaridad con los
migrantes latinoamericanos.

El presente libro visibiliza la logica de los entrelazamien-
tos interamericanos trazando e interpretando desarro-
llos y conflictos ejemplares, enmarcando la trama narra-
tiva entre dos importantes eventos religiosos en 1916 y
2016.
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