“:Oh Senor de los cielos,

danos poder en la tierra!”

El fundamentalismo y los carismas:
la reconquista del campo de accion
en América Latina*

Heinrich Schiifer**

El fundamentalismo religioso puede ser visto como una estrategia para re-

conquistar simbolicamente la capacidad de accion autoafirmativa ¢n €l campol
social y la legitimidad de una posicidn de poder social relalivo como algo abso-
lutamente propio. En sitvaciones de crisis?, el fundamentalismo religioso res-
ponde a una pérdida de oricnlacidn en las relaciones en las que uno vive, en
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Este articulo aparccid en la revista Mesoamérica 33 (junio de 1997), pp. 125-146. Lo
reproducimos con permiso del edilor.

Heinrich Schiler, alemdn, es doctor en teolopia conlexiual de la Rubr Universilil
Bochum (Konrad Raiscr). Es profesor de tcologia sisiemiilica cn el Scminario Biblico
Latinoamericano de Costa Rica y realiza invesligaciones sobre ki teoria del Aabirus
religioso y la hermenéulica intercultural. Una versidn previa de este articulo aparecio
cn alemdn bajo ¢l litulo “Herr des Himmels, gib uns Macht aul der Erde!”, en
Materialdienst des Konfessionskundlichen Instituts Bensheim 43 (1992}, pp. 43-48.
traduccion de José Argiiello, a excepcidn del dltimo capitulo. Esta versién ha sido
corregida, aumentada y actualizada.

Uso ¢l conceplo “campo™ siguiendo al sociélogo francés Pierre Bourdieu. En dilimo
término pravicne de la tradicion fenomenalégica (Lebenswelr scpin Husserl) y. por
tanlo, no liene nada que ver con la ontologia social. En Bourdieu se trala de
conceptualizar relaciones (j) sociales en lucha por el poder, praxis. Por ello, el campo
¢s comparable a un campo magnético con difercntes imancs, pero en forma alguna a
un campo espacial confinado. En cuanto a las personas, segin Bourdiew, al campirs
corresponde el hrabitus, como incorporacion de las condiciones de vida que hacen los
individuos a los niveles cognilivo, afective y corporal. De esec modo. las condicioncs
de vida, tanto materiales como simbdlicas, de los individuos sociales (y religiosos) se
deciden en un campo de lucha socjal.

Ei conceplo “crisis” incluyc la situacién maitcrial y simbdlica. En este scntido, una
crisis puede ser inducida, lanlo por un cambio material como por un cambio en las
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cuanto que, de manera simbdlico-religiosa3, reconstituye el poderd sobre ese
espacio vital. En diferentes estratos sociales, el fundamentalismo se reviste de
formas (Gesialten) respectivamente diferenles, pero siempre plantea la postura
del grupo en términos absolutos. Para ello elimina la diferencia categorial entre
lo divino y lo humano. De esta manera, el fundamentalismo contribuye po-
derosamente al crecimiento actual del protestantismo en cste continente.

Nuestro aporte consistird en poner cn relacién una lesis teoldgica sobre el
fundamentalismo con un andlisis del prolestantismo en América Lalina o, mds
especificamente, en Cenlroamérica. Sin embargo, hay que tener en cuenta que
no nos cefimos al prolestantismo en cuanto tal, sino que tratamos de discutir
cudl es el planteamiento adecuado de lo que es el fundamentalismo, y sacar
algunas conclusiones. Nuesira investigacion abarca aquellas iglesias protestantes
que, gracias al distanciamiento de la lglesia catdlica por parte de muchas perso-
nas en América Latina, consiguen el mayor nimero de adeplos: sobre todo las
iglesias carismdticas y necopentecostales, las pentecoslales y, en parte, las
evangelicales. En csle trabajo, sin embargo, no voy a referirme al protestantismo
histdrico ni a las tendencias fundamentalistas dentro del calolicismo®. Si hay que

estrucluras simbélicas. De todas formas, la crisis rompe el vinculo existente entre la
vida material de una persona, o de un colectivo, y el sistema simbélico correspon-
dicnle, cnire la cxpericncia y 12 interpretacion del mundo. Cuando csto ocurre, cl
campo de las relaciones se cierra a la accion y —en dllima instancia— a las posibili-
dades de reproduccion de la vida,

3. Los conceplos “simbolo” y “simbélico” los uso, de nucvo, siguiendo al socidlogo de
la cullura Picrre Bourdieu, quicn proviene de la tradicion de Ernst Cassirer, pero
reinterpreta el concepta de simbolo de Cassirer desde la sociologia de la cultura, o
sea, cn ¢l marco de una “sociologia de las formas simbdlicas”. Asi, las formas simbd-
licas cxisien como formas coleclivas para pereibir y clasificar ¢l mundo experimenta-
do, de modo que Jos procesos de conecer y de reconocer una cierta “realidad™ social
son, al mismo licmpo, procesos de formacién de sislemas simbélicos y de agrupacio-
ncs (clases) sociales y, o religiosas.

4. El concepto “pader” lo uso en el senlido amplio de —como dice Max Webher— la
*posibilidad de imponcr la propia voluniad sobre la conducla ajena” (Economia y
sociedad, p. 696). Del poder imponerse de diferenles mancras provicae la “domina-
cién” de ciertos campos de accidn.

5. “Movimicnio carismitico”, come concepto genérico, significa aqui un nucvo movi-
micnto cspirilual ¢n el cristianismo, surgido en Eslados Unidas, cn la scgunda mitad
del siglo XX. En sentido mas estricto, ¢l mismo concepto se aplica a la corrienle de
cstc movimicnto que surge alrededor de 1960, cn Van Nuys, California, dentro de las
denominacioncs histéricas, y luego cn la Iglesia caldlica. “Movimicnlo
neopenlecostal™ designa, mds bien, a los carismdlicos que han surgido de la tradicidn
cclesiul pentecostal desde Jos inicios de los afios cincuenta. Recientemente, cntre los
cvangélicos cxistc la asi Nlamada “tercera ola™ Los crislianos carismilicos en
Centroamérica perlenecen casi exclusivamente a la corriente pentecostal,

6. El término “cvangelical™ designa aqui, al igual que cn ¢l inglés y cn ¢l portugués de
Brasil, 1a corrienle conservadora y tradicionalista cntre los “cvangélicos™. De esle
modo, las iglesias historicas bicn pueden tener un ala evangelical. Para tipificar el
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subrayar que ninguna de las corrientes del protesiantismo liene por qué ser vista,
en si misma, como fundamentalista, aunque haya corrienles fundamentalistas,
mds o menos fuertes, en cada una de ellas. Junto a la tesis anteriormente expues-
ta, hay que preguntarse si el protesiantismo fundamentalista, como estrategia de
reconquista del poder, no se dirige, quizis, contra la vieja alianza catélica entre
el trono y el allar, eslablecida en el siglo XVI1 en América Lalina. Digamos, por
illimo, que, al investigar en detalle ciertos movimientos que, a primera vista,
presentan visos de lundamentalismo y que en un conlexlo norteamericano o
europeo se comportan come tales, pudiera suceder que, a la postre, no lo sean
del todo.

La misi6n protestante en ¢l que desde 1492 habia sido el “conlinente catéli-
co” —dejando ahora aparle algunas excepciones con vinculaciones éinicas—
comenzd en el siglo X1X. La misién que parié de Estados Unidos hacia Améri-
ca Latina estaba intimamente vinculada a los intereses de la tierra madre sobre
ella —lo cual no se diferencia del todo de la mision espaiiola en el contexto de
la conquista del subcontinente—, pero respondia también a la manifiesta necesi-
dad de una allernativa religiosa en los diferenles estratos sociales. Esto se reflcja
sobre lodo en el acelerado crecimiento del prolestantismo desde los afos sesenta
del presente siglo. Las sociedades fueron sometidas a un proceso radical de
modernizacidn, que desembocé en una crisis estructural, en gobiernos militares,
en confrontaciones violentas y, por illimo, en una masiva pobreza. El protestan-
lismo, a través de sus corrienles mis recientes sobre todo, 1ales como el movi-
miento pentecostal ¥y el movimiento neopentecostal, respondié de manera ade-
cuada a la experiencia de mucha gente, y, por consiguiente, crecié ripidamente.
En una cierta oposicién a esle prolestaniismo esld, como se ha sefialado con
frecuencia, el surgimiento de las comunidades de base catélicas y el de la teolo-
gia de la liberacion, a partir del Vaticano |1 (desarrollo con el cual, dicho sea de
paso, algunas corrienles del protestantismo histérico y del movimienio
pentecostal han tenido un encuentro positivo). Con respecto a Centroamérica es
posible mostrar cémo las comunidades de base, con su teologia y su praxis
social, fueron verdaderamente capaces de enfrentar [as consecuencias de la mo-
dernizacién para los marginados y de replantearlas en el plano religioso?. Pero a

protestantismo latinoamericano segun estas comienles, véase mi lesis docloral, Pro-
testantismus in Zentralamerika. Christliches Zcugnis im Spannungsfeld von US-
amerikanischem Fundamentalismus, Unterdriickung und Wiederbelebung
“indianischer” Kultur (Franklurt, Alemania: Lang, 1992); o bien, Protestantismo y
crisis social en América Central (San José, Costa Rica Deparlamento Ecuménico de
Investigaciones, 1992). En lo que sigue silo puedo analizar muy por encima algunos
problemas complejos, y por eso remito a los leclores al dltimo trabajo mencionado,
cn cspecial para los asuntos relacionados con el fundamcntalisma, el milenarismo, cl
movimiento carismiltico, la lipologia del prolestantismo, crisis y conversién, difusion
del prolestantismo en Cenlroamérica, elc.

7. El protestantismo, en condicioncs sociales semejantes, ha crecido mucho més ripida-
menle en didcesis conservadoras que en las progresistas.
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fines de los afios sctenta estallaron las protestas y las insurrecciones, la aplana-
dora de la contrainsurgencia militar arroll6 a los paises, las economias naciona-
les comenzaron a funcionar deficitariamente y la pobreza se transformd paulati-
namente en miseria. Crecieron, enlonces, de manera explosiva, los movimientos
neopentecostales y penlecostales, mientras el movimicnio caldlico era sometido
a una creciente presion y perdia adeptos.

Este fenémeno se explica, entre otras cosas, por ¢! hecho de que el cardcter
fundamentalista de algunas de las oferlas religiosas permile, al menos a corlo
plazo, una superacion eficaz de la crisis. Para explicar esta relacion, expondré a
conlinuacidon una nocidn de “fundamentalismo”, que estd determinada por la
estruciura y la funcion (no por los conlenidos)B,

Lo relativizade y lo absoluio

En la gestacién de los movimicntos fundamentalistas se trata, en primer
lugar, de que los individuos, con el apoyo del fundamentalismo como sislema
religioso, logren establecer una nueva relacién con su propia realidad vital. Las
personas experimenlan crisis que delerminan su situacion soteriologica funda-
mental, y el fundamentalismo las ayuda a inlerprelar esta experiencia, asi como
a postular sus propios intereses de forma absolula, de manera que tengan vali-
dez para hacer frente a la crisis. Para ello son significativos dos elementos
funcionales, uno epistemoldgico y otro sociolégico.

En el fundamenlalismo, el proceso cognoscitivo transforma lo relativo en
absoluto. El [undamentalismo genera una inmedialez enire la experiencia
(Empirie) humana y lo divino. Por ejemplo, el fundamentalismo cldsico de Esta-
dos Unidos del siglo XIX establece la inmediatez a través del concepto de
razon. La llamada “teologia de Princeton™ construia su doclrina del conocimien-
1o, que es el eje y el punlo de apoyo del fundamentalismo clisico, sobre la base
del racionalismo empirico de Bacon. Poslulaba, por lo tanto, una aprehension —
sin obsticulos— de la Escrilura, entendida “lileralmente”, por parle de la razén,
y concebia aquélla como un compendio de datos (empirico) cientificos. Una
concepcién supranaturalista de lo divino objelivizaba las alirmaciones sobre
Dios, el cielo, etc., y los converlia en objelos y datos “sobrenaturales” —sepgiin
un realismo conceptual. De esa manera, la razén empirica (supuestamente libre
de “precomprensiones” —leidegger y Gadamer—) prelendia mirar directamen-
te al ciclo y conocer objetivamente lo absoluto y verdadero, libre de toda duda.

En semejante operacion, ya sea por medio de la razén, de la vivencia religio-
sa 0 de cualquier olra inslancia, pueden distinguirse tres pasos. En primer lugar,
el individuo, a partir de sus intereses y necesidades, sale de su siluacion y entra

B. Para la comprension de este concepto véase el articulo, mis reciente quc el presente
aporte, “Fundamentalism: Power and the Absolute”™, en Exchange 23, 1 (1994) pp. 1-24.
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en relacién con una representacién de lo divino;, o sea, las personas leen la
Biblia o el Coran, buscan una vivencia extitica o alguna olra experiencia com-
prendida como revelatoria. Asi, esla representacién de lo divino forma parte de
su *mundo” emocional y racional.

Depués, el individuo entably una relacién inmediata con el objeto religioso
(lo divino). La distancia entre el objeto y el sujelo (actor) —que “experimenta”
o “conoce”— queda abolida: en la intcrpretacion del texto sagrado se proclama
una supuesta inmediatez de la razdn, en lugar de una conciencia hermenéulica;
en el rito acaece la fusion extdtica en vez de la adoracion.

En un tercer momenlo, el individuo adjudica una nueva cualidad al objeto de
su accionar religioso, la de lo absoluto. De esa forma, el fundamentalismo rom-
pe la diferencia categorial entre lo divino y lo humano, la fe y la visidn, la
confianza y la gnosis. Transforma lo propio de los individuos (en definitiva, sus
necesidades y sus intereses) en algo absoluto con validez universal. Esto ocurre,
primero, al acercarse al texto o a la experiencia sagrada a parlir de precompren-
siones (las cuales pasan desapercibidas la mayoria de las veces a los mismos
sujetos) y determinadas por la propia posicién (personal, social, politica, etc.),
transformando asi el texto o la experiencia en un espejo —si bien opaco— de
tos intereses propios. Y, segundo, al adjudicar validez absoluta y universal a esta
experiencia cognitiva o emocional, necesariamente particular. El funda-
mentalismo religioso (ya sca de corte protestante o caidlico) usa la alieridad
sagrada como via para recuperar lo propic de manera nueva, o sea, como algo
sagrado.

Lo otro y lo ajeno, por lanto, nunca pueden ser sagrados para ¢l fundamen-
talismo; en relacién a lo propio se trala siempre de algo ilegilimo e impio. De
ahi la estricta separacién entre lo interno y lo externo en los circulos fundamen-
Lalistas. En los sistemas religiosos fundamenialistas simplemente se expresa, o
se refleja. el propio interés por sobrevivir en medio de la crisis o por mantener o
ampliar ¢l peder, pero sin una transformacion cualitaliva a través de una elabo-
racion teoldgica, como seria el inlerés por la supervivencia del otro (en cuanto
tal) o en una renuncia conscicnte al poder. La expresién religiosa de lo propio es
mis bien, para |as diferentes formas de fundamentalismo, Ia dnica inlerpretacidn
vilida del mundo, y por eso también la base para la vnica forma legitima de
encontrarse con el mundo: es ejercer poder sobre él y asimilar sin miramienlos
lo ajenc a lo propio. De ahi que la praxis social del fundamentalismo resulta, a
la vez, radical y oricntada hacia el poder.

En sentido socioldgico, el fundamenlalismo como conceplo designa la trans-
formacién de una expericncia de crisis en otra de adquisicion de poder. El
fundamentalismo, como modo operativo del conocimiento. recconquista —a ni-
vel de sistemas simbolico religiosus— la capacidad (el “poder™) para actuar
sobre el mundo, que se encuentra amenazada en el campo personal, social, eco-
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némico y polilico. Las relaciones sociales adquieren nuevos significados y los
individuos entran en nuevas relaciones reciprocas. Por medio de la nueva inter-
pretacion religiosa de la situacién social o personal, al creyente se Je hacen
accesibles nuevas perspectivas de accién frente a la crisis, nuevos medios para
su superacién e incluso una legitimacién de medios que antaiio habian sido
rechazados. Asi, en el fundamentalismo religioso, como en cualquier otra reli-
gton, se trata de una técnica para la reconquista simbdlica y prictica del mundo.
El elemento crucial especifico del fundamentalismo es simplemente que, en esta
reconquista religiosa del campo de accién, los fundamentalistas, como deciamos
antes, reclaman para si una identifi.cacién con lo absoluto. Esta pretensi6n, y la
conviceidn consecuente, les concede a ellos y a sus sistemas religiosos Ja capa-
cidad para causar un impacto decisivo en siluaciones de crisis especialmente
profundas o en situaciones de agudo contraste entre una leve crisis y exigencias
y metas desmedidas.

El fundamentalismo religioso transforma, pues, la experiencia de crisis social
y personal en una experiencia religiosa de poder, en una nueva visién del mundo
y en una nueva posibilidad para la superacién prictlica de la crisis, incluso a
ravés de la busqueda del poder social, si ése es el caso. De esa manera bien
podria designarsele como un medio para la reconquista simbélica del mundo, en
cuanlo espacio absolutamente propio. Esto puede ocurrir de diferentes formas,
segun sea la mediacién de la que se hace uso o segdn sea la situacién social de
los adeptos a una determinada forma de fundamentalismo.

En el protestantismo centroamericano, las estrategias fundamentalistas se sir-
ven principalmente de la mediacion de la tradicién evangelical, pentecostal y
neopentecostal. La postura evangelical no se distingue mucho de la del
fundamentalismo cldsico de Estados Unidos de principios de siglo. Dicha postu-
ra incorpora la siluacién soterioldgica fundamental de una antigua clase media
que s¢ enfrenta a la modernizacién, que se encuenira al borde de la ruina y
pugna, por lo tanto, por delener, al menes simbdlicamente, tal desarrollo social,
refugidndose en una hermenéutica escrituristica ahistérica, vinculada al modelo
epocal antihistdrico del dispensacionalismo.

La postura evangelical tiene una importancia relativamente menor y, ademds,
su influencia es decreciente, si se toma como parimelro la penetracion del movi-
miento pentecoslal y neopentecostal. Por razones de espacio no trataré el
evangelicalismo, sino que me cenlraré, en primer lugar, en el fundamenialismo
carismatico. Con la experiencia inmediata del Espiritu Sanlo en la glosolalia, el
movimienlo pentecoslal clisico abrié un acceso empirico propio a lo absolulo.
Esto fue incorporado y transformado posteriormente por el movimiento
carismitico. No todos los peniecostales y carisméticos son fundamentalistas,
pero su enfoque puede ser comprendido (y en muchos casos lo es) de (al manera
que los convierte en fundamentalistas.
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El Espiritu contra el demonio

Para la concepcién fundamentalista de la experiencia espiritual, compartida
por gran parle del movimienio neopeniccoslal en América Lalina, es vilido, al
igual que para el fundamenlalismo cldsico, el mismo principio empiricista: expe-
riencias religiosas, tales como, por ejemplo, hablar en lenguas {glosolalia), dan-
zar en el Espirilu, profetizar, hacer curaciones milagrosas, entre olras cosas.
Todas ellas son concebidas como presencia inmediata del Espiritu Santo, como
accion “sobrenalural” de Dios, que a parlir de lo “sobrenalural” irrumpe desbor-
dando los limiles de lo natural, lanto del sentimienlo como de la razén, identifi-
cindose con los creyentes y déndoles participacion en lo absoluto: por medio de
la experiencin “poscen” el Espiritu Santo. Aqui lo mds imporlante es —sobre
lodo en la wradicién del movimienlo de santidad Keswick— el estar “lleno” del
Espiritu o de su poder, mds que la purificacidn a través del Espiriltu —como
mantiene la tradicidn wesleyana. “El que crce es salvo. Mas en algin culto...
lendria que estar recibiendo la investidura del poder... Un 80 por ciento (de la
comunidad, HS) tiene al Espirilu Santo™ (Entrevista 92, Pastor). Un denlisla
neopenlecoslal de Gualemala cuenla: “Brolan nuevas lenguas, no ¢s un
cemocionalismo, permanecen, me edilican, me hacen senlir que realmente yo soy
un ente sobrenatural con Dios; creado a Su imagen y Su semejuanza™ (Entrevista
58/87, Dentista).

El empirismo subyacente, que piensa segin las categorias de las ciencias
naturales, no puede imaginarse la accion de Dios de otra manera que no sea
extra o sobrenatural. Por ello, a partir de la experiencia religiosa sus adeptos
deducen el conocimiento de un mundo “sobrenatural™, de una “realidad™ en la
que —y éste €5 un nuevo paso— los conflictos del mundo natural son represen-
tados como conflictos sobrenaturales. De I3 “realidad” de Dios se deduce, por
logica, la “realidad” de Satanas. Esto lleva a presuponer un conflicto de fondo
entre Dios y su adversario Satands (que en su relacién con fos hombres es
igualmente poderoso), asi como enire sus respectivos poderes. Los creyenles
participan en esta lucha a través de su identificacién con el Espiritu. *Hermano”,
dice un predicador, “estamos ante la realidad de los ministros del diablo con
poderes exiraordinarios y sobrepaturales... jY somos minisiros de Dios, del To-
dopoderoso! jlmaginese! Ahora, lo que yo creo, hermano, €s que estamos a
punto de un enfrentamiento a nivel mundial de los poderes satdnicos, sus minis-
tros y los poderes genuinos de los ministros de Dios™ (Sermén 97, “Ap6stol™).

En el plano “sobrenatural” se escinde el mundo entre el bien y el mal; ambos
estan en pugna; lo otro, lo ajeno, es e} adversario, mientras que lo propio se
transforma en lo absolulamente bueno. ldentificarse con el lado bueno de lo
absoluto, poder cerciorarse de ello y sentirse revestidos de su poder, adquiere
para los miembros un significado central: “jQué hubiera sido de Moisés y Aardn
si ellos no llevan poderes, si s6lo hubieran llevado palabra! En realidad, herma-
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no, los poderes de Moisés y Aardn superaron a los poderes de los magos”
(Sermon 97). De ello se deduce: “No puedes ir a todas parles con autoridad a
menos que la persona de Cristo sea una experiencia inlerior, las Escrituras te
estén abiertas, tu entendimiento esté abierto y el poder esté sobre tu vida...
iVayan a enfrentar a Satanis, vayan a enfrentar a los demonios, vayan a enfren-
tar a lodas las dificultades habidas y por haber! ;Tomen poder!” (Sermdn 106,
“Apostol™).

Los conflictos sociales, representados en el plano “sobrenatural” como anta-
gonismo cosmolégico fundamental, se proyectan a su vez —comprendidos aho-
ra de esla nueva forma— sobre el plano social. “Gualemala tiene en si misma
su pueblo escogido. Satands lambién liene puchlo aqui, a Egiplo. Este es Israel y
Cgipto dentro de Guatemala” (Entrevista 118, mujer de negocios). La ganancia
es que ahora la posicidén propia de los individuos aparece como legilimada y
autorizada por Dios. El poder recibido por el Espirilu se traduce en fuerza para
luchar en medio de los confliclos presentes: “{Oh Seifior del cielo y de la tierra,
danos poder en la lierra! Porque el poder en el cielo no va a ser admirable tanto
como aqui, amén!” (Sermén 109, “Apdsiol™).

El antagonismo cosmoldgico introduce una estructura fundamental que con-
trapone lo bueno, lo propio, lo inlerno (individual y colectivo) a lo malo, a lo
ajeno y a lo externo. Los cristianos neopenlecostales representan con sus intere-
ses sociales (!) el espacio de lo interno. La calificaciéon de fuerzas sociales
concretas, por lo tanto, solo puede darse de manera deductiva y de acuerdo a un
Gnico criterio: demoniaco es todo aquello que se opone a los que tienen el
Espiritu en el campo de sus relaciones externas y que debilita a sus personas.
Por lo tanto, los demonios estin activos en todos los campos de la vida privada
y publica. Para resolver los problemas existenics y para fortalecer el poder de
los cristianos neopenlecostales hay que exorcizar a los respectivos demonios.
Exorcizar a los demonios de los creyenles sirve, junto a la concepcidn autorila-
ria de la dirigencia eclesidstica del Movimiento de Discipulado (discipieship),
para administrar autoritariamente el acceso al absoluto. La aspiracidon de los
integrantes de este movimiento al poder social se refuerza con una escatologia
restaurativa o postmilenaria, que no conoce ruptura alguna enire la historia y el
milenio y que adjudica a la lglesia el poderio durante el milenio.

Esle lundamentalismo apela a la situacién soleriolégica fundamental de per-
sonas de clase media alla y de clase alta, sobre lodo de los seclores
modernizantes. Desde mediados de los afios setenta, estas clases se sienten ame-
nazadas en sus posibilidades de ascenso social por multiples y violentos conflic-
los. Los adversarios sociales de eslos circulos, que propugnan la industrializa-
cién ncoliberal, son, por una parte, l1a vieja oligarquia terrateniente, que en mu-
chas parles controla el ejército, si bien no el Estado, y, por otra parte, el movi-
mienio popular en la forma de sindicalos, asociaciones campesinas, movimien-
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los indigenas y guerrillas. La decadencia y los conflictos han provocado en esla
clase hondas heridas psiquicas y han causado perturbaciones que se sanan y
resuelven por medio de la espiritualidad neopentecostal, en el marco del sistema
de creencias anteriormente esbozado. La absolutizacién de lo propio en el con-
texto de una pugna “sobrenatural”, junto al consiguicnle acceso al poder, lleva a
solucionar los problemas sociales en el campo simbolico religioso y crea las
condiciones subjetivas para una praxis social ofensiva.

La negacion absoluta

Las iglesias pentecostales tradicionales, que trabajan casi exclusivamenle en-
tre las clases bajas, ofrecen una imagen completamenie distinta.  Aqui, sin em-
bargo, es muy importanie distinguir entre cl tipo de “agrupacion establecida”
{generalmente las grandes iglesias misioneras de Estados Unidos como, por
gjemplo, las Asambleas de Dios —Assemblies of God) y la simple “agrupacién™
{comunidades autécionas independienies cuyo tamafic es reducido)®. En ambos
lipos de agrupaciones la siluacién social de los creyentes es, en la prictica,
igualmente desesperanle. La depresion econdmica y los confliclos militares gol-
pean direclamente a la poblacion pobre en lorma de desemplco, enfermedad y
mortalidad inlantil, creciente escasez hasta el extremo de la miseria, violencia
militar, tortura y, praclicamente, una cxclusion total de la participacién politica.
“Hace quince, veinte afios no hemos visto [més que] la matanza y la pobreza y
todo... En ¢l mundo entero estd empeorando todo” (Entrevista 29, mujer in&ige-
na). La situacion soterioldgica fundamental se caracicriza por una absoluta des-
esperanza de cara al mundo y al propio vivir en él, asi como por una incapaci-
dad tolal de anticularse para prolestar y cambiarlo.

Muchas de las grandes iglesias misioneras pentecostales se orientan segin la
cxpectaliva de un rapto inminente de Ja lglesia, que la sacard del mundo. Estos
cristianos modifican su experiencia: de la alteridad (cl “mundo” pecaminoso)
que les nicga todo derecho a existir pasan a la esperanza de que esa alteridad (el
“mundo™) pronto serid negada: ¢l raplo de la Iglesia hacia ¢l ciclo y la aniquila-
cién del mundo. Con ello, la experiencia fundamental de que el mundo es com-
pletamente malo y nicga la vida se convierte, en si misma, en condicién de
la esperanza salvifica: “La misma Biblia lo dice de que cuando el fin del mundo
se acerca, lodo esto acontecerd. Tiene que haber guerra, liene que haber violen-
cia, tiene que haber muchas cosas. Y muchos van a sufrir de hambre, porque no
hay para dénde. Entonces Cristo dijo: "Cuando veis estas cosas ya es porgue el
reino del Sefior estd cerca’ (Mc 13, 29)” (Entrevista 12, trabajador informal

9. Uiilize €] conceplo “agrupacitn™ como sindnimo del €rmino socioldgico “secta”
para evilar la polémica. El concepio enuncia, simplemente, la [orma instilucional de
la Iglesia,
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indigena). Mds drdsticamente adn: *;Qué hariamos nosotros, esperando la veni-
da de Cristo y de repente ya no hay guerra y viene abundancia de comida?
;Entonces seriamos mentirosos y hariamos mentiroso a Dios!™ (Entrevisia 41,
celador).

Esto relleja bien que se toma ¢n serio la situacion soterioldgica fundamental
de desesperacion frenle a las condiciones de vida, y que a los alcctados se les
posibilita soportar con dignidad una siluacién que sc experimenla como inexora-
ble. Cuando de esta experiencia se deduce una vision de lo absolulo como pro-
mesa, ello no ocurre en un sentido [undamentalista, lo cual se confirma por que
la mayoria de los miembros de estas iglesias no consideran consumada adn su
unién con lo absoluto: se encuenlran mds bien en una expectativa escalologica
premilenaria; y bien pueden perder su salvacion (asi lo plantea el arminianismo
que sosticnen), si no obran con temor y temblor para poder salvarse!V. Todo esto
implica que con un pequeno cambio de la situacion social 1ambién se pueden
transtormar los clementos de esla soleriologia escatologica, abriéndola hacia lo
otra, hacia “el mundo”. Esle sislema teoldgico no estd, pues. de por si, cerrado
hermélicamente a lo ajeno, a lo otro.

Sin embargo, también puede darse una identificacidn fundamentalista de lo
propio con lo absolulo, como cuando se abren perspectivas de transformacion
del mundo, de cambiar una siluacién de desesperacidn, pero éstas no se aprove-
chan, porque aun enlonces se mantiene la expeclativa del rapto inminente junto
con la negacidn generalizada del mundo. Eso es lo que sucedié a principios de
los anos ochenla en Nicaragua, bajo la presion de la dirigencia de las Asambleas
de Dios. En la fundamenitacion teolégica del movimiento hacia una postura fun-
damentalista juega un papel central el hecho de que las teologius pentecostales
oficiales a menudo han dejado tras si, desde hace tiempo, la fuerte efervescencia
y la carencia de sistematizacidn biblica del premilenarismo de las clases bajas, y
han concentrado su expectativa anhelante en el rigido esquematismo del modelo
epocal dispensacionalista de Darby y Scofield. Este modelo se prestd, desde su
formulacidén, a domesticar la imprevisibilidad premilenarista, pues no tiene nin-
gun interés setio en el fin de la historia, sino que estd friamente interesado en su
estancamiento. Cuando el premilenarismo auténtico se vuelve dispensacio-
nalista, enlonces, en la expectativa del fin inminente de los tiempos se introduce
un fundamentalismo escatoldgico!!. Los promotores de este modelo epocal

10. Aqui digamos s6lo que dicho arminianismo no ejerce del lodo la funeion de una icy
quc mata, sino la de un cvangelio quce vivifica y conliere dignidad.

1. La relacion entrc premilenarismo, dispensacionalisme y fundamenialismo es
controversial. No puedo exponer aqui mi posiura sobre este asunto y remito, por
tanlo, a “Las raices histéricas de la 1eologia proicstanie cn Centroamérica: ¢l protes-
tantismo cn los EE.UU.”, en Heinrich Schiiler, Prosestantismo y crisis social, pp.
2953,
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dispensacionalista —al igual que en el fundamentalismo clasico— son sobre
todo las autoridades eclesidsticas, los pastores y los laicos de clase media. Pero
cuando la membresia, en situacidn de frusiracién se deja guiar por este modelo y
no percibe, por ello, oportunidades objetivas para cambiar su situacién social,
entonces habra que hablar, en sentido estricto, de una absolutizacidn de la pro-
pia posicion (como Iglesia), aunque se trate, claramente, de un concepto aliena-
do de lo propio.

Es nolable, ademis, que la pneumatologia y las manifestaciones del Espiritu
en el cullo tienen poca imporiancia en la mayoria de las agrupaciones
penlecostales establecidas. A menudo se las asocia con el ministerio o con la
obediencia a la autoridad eclesiastica: *Y yo, en cuanto a la manifestacion del
Espiritu Santo, en todo el tiempo de mi perseverancia (en la lglesia, HS) he
tralado de somelerme a Dios, pero solamenle he recibido la uncién!2 . Ahora, la
manifestacién, o sea, el bautismo de] Espiritu Santo, no lo hemos contemplado
en la Iglesia™ (Entrevista 53, habitante de un barrio marginal).

Nuevo lenguaje

Las pequefias agrupaciones pentecostales independientes se diferencian clara-
mente en este punto. En ellas, la pnevmatologia ocupa un lugar central en la forma
de glosolalia y del éxtasis durante el culto. Generalmente, las iglesias son muy
pequedias y el desarrollo doctrinal estd muy vinculado a la situacion solerio-
I6gica fundamental que vive su membresia y es, por lo tanto, flexible y plural. A
continuacién voy a exponer el caso de una pequefia congregacién indigena cam-
pesina, cuya situacién solerioldgica, frente a la miseria creciente y a la represion
militar, se caracteriza por una experiencia de inviabilidad y enmudecimiento total.

La experiencia religiosa de la presencia del Espirilu Santo en el cullo pone a
los miembros en una nueva relacion con su experiencia colidiana, puesto que los
coloca en contacto con lo absoluto. Pero eso no ocurre de tal manera que
absolutice o exalle una posicién de relativo poder social, como es el caso en las
iglesias neopentecostales. La experiencia del Espiritu en el culto contradice més
bien la experiencia de una negacién total de posibilidades de vida y de accién en
su colidianeidad. “Entonces las mujeres eniraron en oracidn y sintieron la pre-
sencia del Espiritu Santo. Una hermana, que hablaba en lengua, hasta hablé en
inglés, inglés o no sé, yo no puedo, hermano, cémo se llama pues, no puedo
explicarlo, solamente Dios lo sabe, ;verdad?13, Enlonces, como le digo yo pues,

12. La uncién del Espiritu es vista como una forma de accidn menor del Espirilu sobre el
hombre.

13. Es probable que el entrevistado hable de “inglés” porque representa paradigmili-
camenle 4 todas las lenguas no guatemallecas. y, por tanto, para él pertenece al
conlexto dec la vida del entrevislador. Quizis cllo connolc lambién que Ja glosolalia
implica situarse en pie de igualdad con la culiura dominante.
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de que alli donde se sienta la presencia de Dios™ (Entrevista 14). Dios, por lo
tanto, todavia estd presenie en un mundo completamente impio; ain se le puede
hablar en la glosolalia. Simultineamente, la glosolalia es una transformacién
simbdlico religiosa del enmudecimiento que se vive en una experiencia de arti-
culacién. Una vez que los miembros se han habiluado a esta habilidad de articu-
lacién simbélica, la pueden aplicar también al campo de las relaciones sociales.

Por ejemplo, en un culto al cual asisti, el predicador interrumpié a unas
mujeres en oracidn extitica, porque queria predicar “la Palabra de Dios”. Las
mujeres inicialmente cedieron ante su intervencién lajante, pero al finalizar el
culto, un grupo de miembros de la comunidad —sobre todo estas mujeres— le
exigi6 al pastor que cn el futuro se abstuviera de semejante comportamiento. Un
miembro de la comunidad coment6 luego: “...es muy necesario que se deje la
libertad al Espiritu Santo, que obra en cada uno de nosotros o en la congrega-
ci6n en la que eslamos. Pero si hay uno que dice: ‘;No, momento, momenlo,
momento!’, pues Dios no va a obrar. Ya uno, pues, no es espirilual, sino que ya
es pura came y siendo carne es cuando uno dice: ‘No, porque yo lengo gue
predicar’” (Entrevista 14). La glosolalia se perfila de este modo como una pro-
festa simbdlica contra la prohibicién a hablar y como fuente de poder para
hablar, aun mids alla de los limites de la Iglesia.

Orando en lenguas y sintiendo la presencia de Dios en la comunidad, aconte-
ce la absolutizacién del poder de Dios (!) para hacerse presenic en una situacion
humana de perdicién y muerte y para dar la palabra a los mudos. (Notese la
intima conexion entre la teologia de la cruz y la de la resurreccion referidas a la
experiencia.) En esta experiencia religiosa Dios, sin embargo, permanece en su
alteridad y no es subsumido en lo propio. Aun cuando la comunidad se opuso a
la inlerrupcion de la oracién en lenguas por parte del predicador, la presencia
del Espiritu no se considera posesion del que cae en éxtasis, sino como un
regalo de Dios ¢n una siluacién delerminada: “Por eso se necesita dejar el Espi-
ritu de Dios en libertad, para que podamos, pues, obtener dec lo que Dios nos
rcgala. Porque no cs una cosa comprada ni vendida, sino que dnicamentc es
gratuita. jRegalada!” (Entrevista 14). En esa forma, la presencia del Espiritu, a
pesar dcl acto de identificacion con €] durante ¢l éxtasis, no se transforma en la
base de un dualismo cosmoldgico especulativo entre Dios y Satands, entre lo
interno y lo externo (por mis que, naturalmente, también pueda hablarse de
Satanis). Por el contrario, el Espirie vincula lo interior con lo exterior, ¢l cora-
zon del creyente con la creacion de Dios!4, como subraya mi inlerfocutor indi-

14. Podria ser que este giro creacional de la pneumalologia sea una especificidad del
conlexto indigena. Pero para poder decirlo con seguridad, seria neecsario analizar con
mads delalle ¢l malcrial de las iglesias independientes, asi como fuenles orales de la
religién maya contemporinea.
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gena, a partir de una visién: “Entonces de lo que mds a mi me toca (en la
Escritura, HS) es esto: en el principio, Dios creé los cielos y la tierra, formé el
hombre, formd la mujer. Pero el Espiritu de Dios se movia sobre la faz de la
tierra;, pero hoy se estd moviendo en cada corazén, porque hablamos con Dios,
porque cantamos 2 Dios...” (Enltrevisia 14).

Estos cristianos distinguen lo que estd en el interior de [a Iglesia de lo exter-
no, ubicado en el mundo antagénico a la vida, y esperan ardientemente la “se-
gunda venida del Hijo del Hombre”, en un sentido premilenarista. Pero esta
demarcacién no implica una condena generalizada del mundo como creacion o
una demonizacién de lo otro y lo ajeno. El significado teolégico de Ia
pneumalologia extdtica de estas iglesias se hace palente mds bien a partir de su
referencia 4 una sitvacion solerioldgica fundamental, en la que esli en cuestién
la misma supervivencia fisica; pone, por lo fanta, al Espiritu en relacidn de
significado con “vida”, en lugar de con “poder”, tal y como sucede en las igle-
sias neopenlecoslales. El Espirilu Santo que estd en el corazdn, expresion intima
de la identificacion del creyenie con lo absoluto, es al mismo tiempo el Espiritu
creador, por lo tanto, es ¢l Espiritu que cred lo ajeno, lo externo, lo otro. En
consecuencia, el Espirilu no habila dnicamentc dentro de la propia Iglesia, sino
que esta en todas parles donde “hay santificacion” (Entrevisia 14), es decir,
donde la vida humana se orienta completamente hacia el Dios de la vida.

Este énfasis en la vida caracteriza una espiritualidad de los oprimidos que es
cficaz como estrategia de reconquista del mundo, pero no hasta el punto de que
lo contemple como subordinado a lo propio —que se poslularia en forma abso-
luta—, ni que excluya a lo otro, lo ajeno, desde una posicion de poder religioso
(o politico). La autoexclusion del mundo que puede observarse en estas iglesias
a primera vista puede dar la impresion de fundamentalismo, pero es necesaria
para fundamentar una identidad espirilual orientada hacia la vida, en un contexto
de muerte. Es posible, por supuesio, que eslas agrupaciones deriven a posturas
[undamentalistas en forma semejante a como acontece en los grupos estableci-
dos. Pero esta espiritualidad de la vida abre también la posibilidad de un camino
hacia un ecumenismo de la supervivencia, un ecumenismo de los eprimidos. El
leélogo protestante Julio de Sanla Ana, que reside en Brasil, informaba en
Witten, Alemania, en 1990, acerca de un grupo de campesinos “sin tierra™ de
Brasil que habia ocupado un terreno baldio enorme. Habia desmontado un lugar
para la aldea que queria construir. Lo primero que hizo fue edificar, en el centro
del lerreno, una casa de Dios para todas las creencias representadas entre cllos:
pentecostales, luteranos, catdlicos y adeplos del Candomblé. La consagraron con
un culto comiin, donde agradecieron a Dios por la nueva tierra y por la posibili-
dad de vivir.
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La sociedad

Al situar estas corrientes del prolestantismo en las condiciones sociales lati-
noamericanas que las conlextualizan, o sea, en una siluacién social y politica
muy polarizada, lo primero que llama la atencién es que al mencionado
“ecumenismo de la vida” se contrapone un “ccumenismo del poder”, o mis
exactamente, un ecumenismo del poder neoliberal en expansién. Para el nuevo
desarrollo religioso en América Latina es sintomdtico, por lo lanto, que el catoli-
cismo y las diversas iglesias proteslantes comiencen a superar sus (rentes gené-
ricos confesionales y a relacionarse mutuamente alrededor de determinados inle-
reses y movimienios sociales, de forma mas diferenciada y orientada hacia pro-
yectos concrelos y con un impacto teoldgico variable.

En el movimiento neopentecostal y en el catélico carismatico se encuentran
sectores sociales con intereses econdmicos neoliberales y con un programa poli-
lico de incorporacién de América Latina a la cultura noratlintica. De parte de
las iglesias neopenlecostales, este proyecto politico es visto a menude como una
“reforma”: “Estados Unidos, Inglaterra, 10do fue fundado dentro de un cristia-
nismo evangélico y son naciones que a pesar de los errores, siguen siendo gran-
des potencias” (Entrevista 59/87, Dentista). Aqui, el cristianismo, o mejor dicho,
su vertiente neopentecostal, es comprendido como fundamento de la prosperidad
econdmica de los miembros de estas iglesias. Para imponer los modelos
neoliberales en contra de la mayoria de la poblacion del tercer mundo, se necesi-
la una buena dosis de violencia estatal y paraestatal, la cual es legitimada por
muchos miembros y dirigentes de las iglesias neopentecostales como una forma
de exorcismo de los poderes demoniacos de las naciones!5. Los contactos
ecuménicos enire ¢l movimiento neopentecoslal y el movimienlo catélico
carismilico son sorprendenlemente estrechos —teniendo en cuenta los rigidos
frentes tradicionales existentes entre el catolicismo y el proteslantismo en Amé-
rica Latina—, aunque en el neopentecostalismo exista, a la vez, un dislancia-
miento respecto al catolicismo oficial: “No quisiera sentarme con un dignatario
caldlico a la par, pero si con cualquier catélico que haya nacido de nuevo, yo
quisiera compartir y tener relacion... Tuve aqui, hace dos semanas, a un promi-
nente catdlico, un hombre... finquero de Ja costa sur... Su experiencia de conver-
si6n hard unos meses, siendo de la Iglesia catdlica, debido al trabajo del movi-
miento carismético” (Entrevista 69/78, Pastor). Dada |a posicion social de sus
miembros, para este “ecumenismo de la expansién del poder” hay cada vez
mayores posibilidades para influcnciar la polilica, el ejército y la econamia del
subcontinente.

I5. Véase sobre esie punto, *’Libranos del mal’. Estructuras simbélicas y funciones poli-
ticas cn ¢! prolestanlismo ccniroamericano”, asi como “Gucrra espiritual de baja in-
lensidad: el abuso del prolestanlismo por la contrainsurgenia”, en Heinrich Schiler,
Protestantismo y crisis social, pp. 189ss, y 2]5ss,
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El “ecumenismo de la vida”, en cambio, se pone en marcha més lentamente,
por lo que parece. Esto se explica, entre otras cosas, por la represion militar y
por la situacién econémica. En los afos setenta fueron sobre todo las comunida-
des de base catdlicas las que organizaron la resisiencia polilica, colaborando con
ofras organizaciones. La virulenta contraofensiva militar de los afios ochenta, a
través de las medidas gubernamentales de contrainsurgencia, hizo que la abierta
identificacion con este movimiento religioso fuera peligrosa, desviando a las
personas comprometidas de la resistencia politica a una articulacion simbélico
religiosa de resistencia e hizo que las iglesias protestantes figuraran como alter-
naliva religiosa. Ademas, el premilenarismo pentecostal y el dispensacionalismo
fundamentalista se offecian como explicaciones plausibles de la incontenible
depauperacion. A partir de estas realidades se configura un frente que sélo pue-
de ser superado lentamente y tan sélo alli donde l1a dirigencia eclesidstica
fundamentalista no bloquee tal desarrollo. Ademas, muchas personas se ven
forzadas, por su sitvacidn desesperada, a retirarse completamente del compromi-
50, de modo que la transformacién del mundo, como campo de una praxis
ecuménica comun y de un aprendizaje ecuménico, queda vedado. No obstante,
siempre hay una colaboracién ecuménica, esporidica pero creciente. Los grupos
pentecoslales pequenos, sobre todo en el medio indigena y negro, a partir de su
pneumalologia vivencial, recobran un espacio cada vez mas importante dentro
de un “ecumenismo de la vida” y se orientan hacia la solucién practica de los
problemas apremiantes de la exislencia precaria que llevan. Dentro del protes-
tantismo surgen, ademads, organismos interconfesionales, que trabajan a favor de
esle ecumenismo, como por ejemplo, la asociacion de comunidades de diversas
confesiones de Guatemala (CIEDEG). En este contexto, cabe mencionar fam-
bién la creciente disposicion de iglesias pentecostales a participar en el Consejo
Latinoamericano de [glesias (CLAI).

El fundamentalismo clasico de corle evangelical, por el contrario, se cierra
completamente y se resisle a toda tenlacién ecuménica, compartiendo en lo
esencial las posiciones de los gobiernos conservadores, pero sin lener mucho
peso social. A partir del movimiento evangelical se han desarrollado, sin embar-
go, nuevas [uerzas en el contexlo, por ejemplo, de la Fraternidad Teoldgica
Latincamericana y del ala latinoamericana del movimiento de Lausana. Nom-
bres como Orlando Costas, René Padilla o también el menos conocido del pua-
temalleco Marco Tulio Cajas, represenian un nuevo enfoque evangelical, en los
campos de la misionologia y la ética social en América Latina. Debido a los
mismos problemas sociales del continente, esta corriente inteleclual dentro del
evangelicalismo se orienta hacia el didlogo con el organismo ecuménico CLAl y
con la Iglesia catdlica, lo que podria ayudar a medializar y, finalmente, a ablan-
dar hasta a los mismos (rentes fundamentalistas. La Alianza Evangélica de Gua-
lemala, por ejemplo, participa junto con la Iglesia catdlica en el proceso de
pacificacion nacional.
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El prolesiantismo en América Latina se ha convertido en una importanite
fuerza social, porque pone a disposicion de las personas, sacudidas por la crisis,
nuevas estrategias, diferenciadas segin clases sociales, para reconquistar su
carnpo de accién, un mundo que les ha sido arrebatado. En esa medida, pues, 125
agrupaciones pentecostales, y cada vez mas también algunas congregaciones
indigenas y negras de olras corrientes eclesiales, pueden ser concebidas como
una rebelién contra la alianza entre el trono y el altar. De hecho, la misma
Igl=sia catélica ya ha roto, y esta perdiendo, esle vinculo en casi todas partes de
América Lalina. Lo que se nota mis bien es que ¢l protestanlismo de corie
fundamentalista no raras veces procura usar la mediacién del poder estalal esta-
blecido para desplegar sus estrategias de reconquista y de esta manera establecer
una alianza entre el trono y el pilpito. El protestantismo en América Latina es,
en sus diferentes formas, simultineamenie cémplice de los ladrones y los despo-
jados. Por eso se superan paulatinamente las viejas fronteras confesionales, de
forma que el protestantismo latrinoamericano comienza a polarizarse en un
ecumenismo —fundamentalista— del poder y en un ecumenismo —persegui-
do— de la vida.

El quehacer Leolégico

Teniendo en cuenta esta situacién se pueden formular algunas consecuencias
para ¢l quehacer teolégico de los cristianos interesados en el ecumenismo de la
vida. La refllexién teolGgica conlemporinea en América Latina ya no estd muy
configurada por los tépicos clasicos de la teologia de controversia: las contradic-
ciones entre el calolicismo y el protestanlismo, asi como enire el liberalismo y el
fundamentalismo. Esta constclacién de tépicos se estd desmoronando por el he-
cho de que las fronteras confesionales ya no se acatan —en la praxis de la fe
cristiana, sobre todo en e! protesiantismo— a no ser por la autoafirmacién de
élites eclesiales. Teolégicamente, mis bicn es importante el hecho de que €s
desde las bases, desde los conlextos concretos de la praxis de la fe —y de
acuerdo lambién al ritmo de crecimienlo de nuevos movimientos sociales en la
sociedad civil—, como se esld rcarganizando el campo religioso. Desde ahi se
plantea —hoy mis que nunca— el desalio para reformular el quehacer teolégico
como una bisqueda comunitaria de respuestas cristianas a las diversas necesida-
des religiosas y vitales (practicas) que se experimentan en conlexlos muy varia-
dos; es decir, se impone el desafio de re—examinar y reconstruir el quehacer
teolégico por lo que toca a sus propias condiciones de produccién y a un méto-
do leoldgico que combinc el contexto social y el conocimiento teoldgico de
manera sislemdlica, transparente y justificable. Segin el conocido esquema de
ver, juzgar y acluar, la larea seria la de profundizar mds en los detalles de la
relacién entre ver y juzgar. Un examen crilico, epistemoldgico y sociolégico de
las condiciones de produccion Leolégica revelaria, entre otras cosas, la necesidad
de métodos especificos (que van mds alld de lo acoslumbrado en leologia) para
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entender la teologia implicita de las tradiciones orales del cristianismo (cuya
importancia, por lo que toca al movimienlo pentescostal, fue resaltada por
Walter Hollenweger hace ya treinta afios) a partir del estudio de sermones, en-
trevistas y pricticas rituales. S6lo asi —distinguiendo bien los diferentes campos
de produccion teologica, las diferentes dindmicas sociales e inlereses dominan-
tes y las diferentes formas de expresion de cada uno— puede darse un didlogo y
un proceso de aprendizaje critico y autocritico entre la teologia académica y las
diferentes corrientes de las “teologias del puehlo” que estin surgiendo. Sdlo asi
se evilard una mera adaplacion de fragmentos discursivos a contcxlos ajenos, y,
por lo tanlo, se evitarin los trastomos y la alienacién teolégica y pastoral.

Ante el fenémeno del fundamentalismo, este método permite —como hemos
vislo— entender el “[undamentalismo” de corrientes religiosas que llevan 1al
eliqueta, anle lodo como una eslratcgia de recuperacién de campos de accidn
autébnoma y de dignidad humana, en situaciones de crisis vilales. Situando los
discursos leolSgicos de estos individuos religiosos en cl conlexto concreto de las
relaciones de poder social, ha sido posible detectar el significado socio—teologi-
co de los discursos. Y eslo ha permilido distinguir entre movimicnios de base
con maliz fundamentalista (llamémoslos para—fundamentalisias) y movimientos
propiamenle fundamentalistas, siendo el criterio de distincion leolégica y social
el acceso de cada uno de esos movimienlos al poder social (y con eso al poder
discursivo sobre sectores sociales en términos de hegemonia) y la extension de
éste frenle a otros sectores sociales y religiosos. S6lo detectando el “sentido
social” (Bourdieu) de los sisiemas simbélico religiosos de lo que se llama
fundamenlalismo, s¢ delecia su sentido teoldgico, y con ello se puede ir distin-
guicndo catre posibles interlocutores para un didlogo y una praxis ecuménica,
por un lado, e individuos fundamenlalistas, por el olro, con los cuales dificilmenie
s¢ puede llegar a un entendimicnto. Ademds, se pueden sacar a luz las teologias
implicitas y las contextuales, identificando asi elemenlos leoldgicos validos, que
puedan servir, en principio, para un didlogo (coldgico, en conexidn con aspectos
pricticos; y vilidos también para ayudar a una cooperacidn prictica.

Esto vale también para el andlisis de los diferentes pentecostalismos que se
han examinado en el presente ensayo. Sdlo un mélodo de andlisis contextual
saca a luz los distintos significados que pueden tener los mismos elementos
discursivos y las mismas practicas en diferentes contexlos. Esto parece una ba-
nalidad; sin embargo, sdlo teniéndolo metédicamente presente en las reflexiones
teoldgicas, se cvita la equivocacion y el trastorno de los conceptos. No es sufi-
ciente retomar algunos elementos de la espiritualidad de un movimiento religio-
so creciente (por ¢jemplo, la glosolalia, el éxtasis, la referencia primordial al
Espiritu Santo, la expulsién de demonios, la sanidad divina, etc.) desde otro
contexto de produccion teolégica para ir formulando una “nueva” teologia. Un
didlogo serio con tales movimientos crecienlcs loma en Serio Sus propuestas
religiosas. analizindolas dentro de su contexto de uso vy destacando —primero y
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por lo menos para si mismo— las diferencias entre las posiciones para captar
bien la dindmica de cada una de ellas. Una propuesta teolégica propia, por otro
lado, tiene que tener en cuenta las condiciones reales de produccién teoldgica,
sobre todo en dos puntos. En primer lugar, tiene que contar con la diferente
posicién entre los que producen “teclogia” y forman “ledlogos”, por un lado, y
los movimientos eclesiales populares, destinados a trabajar con tales tedlogos
formados, de modo que cabe preguniarse, ;quién es “nosotros™? cuando los
teélogos dicen, por ejemplo, “nosotros tenemos que resaliar la imponancia del
Espiritu Santo”, En segundo l[ugar, tiene que concentrarse en el significado
contextual de los signos leoldgicos y, por tanlo, antes que nada, ea el andlisis de
la necesidad religiosa prevaleciente en el contexto que se debate, de modo que
no interesan lanto los conceptos teoldgicos (el Espiritu Sanlo, el reino de Dios,
ctc.) en cuanlo lales, sino su uso y su funcidn liberadora dentro de determinados
contextos. Un andlisis conlextual, como el que subyace a este ensayo, muestra,
por el contrario, que el significado de los conceptos varia considerablemente con
sus contextos de uso. En este sentido, el denominador comin de una teologia
comprometida con el ecumenismo de la vida, no puede ser el uso de ciertos
conceplos teologicos como tales. El denominador comin debe ser mds bien la
decision misma de empezar el quehacer teolégico (y con ello, la formacidn
leologica) por los desafios concrelos presentados por los diferentes contextos de
lucha y la bisqueda de su significado (eoldgico, segin el testimonio de Jesis de
Nazaret.
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