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en América Latina* 
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El fundamenlalismo religioso puede ser visto como una estrategia para re­
conquistar simbólicamente la capacidad de acción auloafirmativa en el campol 
social y la legitimidad de una posición de poder social relativo como algo abso­
lutamente propio. En situaciones de crisis2, el fundamentalismo religioso res­
ponde a una pérdida de orientaci6n en las relaciones en las que uno vive, en 

• E<;IC artículo apareció en ItI rcvisw MesoumérictI 3) (junio de 19(7), pp. 125-146. Lo 
reprocJucimos con permiso del ctJilor . 

• * Heinrich Schafer. alemán, es cJoclur en Icolllgía contexlUal de ItI Ruhr UniversilJI 
Bochum (KonratJ Raiscr). El> proresor de teología sislcm;ílica en el Seminario Biblico 
LatinofJmcricano de Costa RicCl y realiza investigaciones sobre hl teoría ocl hClhilWi 
religioso y la hermenéutica intercullural. Una versión previa oc este .mículo "pareciú 
en alemán bajo el título "Herr des Himmels, gib uns Macht aur oer Erde!", en 
Materialdienst des KOllfes.'IiolISkundlic:hell InslÍlIIls Bell,\'/reim 43 (14.)92), pp. 43-48: 
traducción oe José Argüello, a excepción del último capítulo, Esta versión ha sido 
corregida. aumentada y actualizada. 

l. Uso el con<.:eplo "campo" siguienoo al sociólogo rmncés Pierre Oourdieu. En último 
término proviene de la Iradición fenomenológica (Lebellswe/I según Husserl) y. por 
tanlo, no tiene nada que ver con la onlolugía social. En Bourdieu se trata de 
conceptualizar relaciones (i) sociales en lucha por el poder. praxü. Por ello, el campo 
es comparable a un campo m'lgnético con difercntes imanes, pero en rorma ¡Ilguna a 
un campo espaci¡11 confinado. En cuanto a las personas, según Boun.lieu, al cumplls 
corresponoe el Irubilu.'i, como incorporación de las conoicinnes de vida que hacen los 
individuos a los niveles cognitivo. afectivo y corpOTilI. OC C5C modo. las condicioncs 
de vida, tanlo materiales como simbúlicas. de los individuos sociales (y religiosos) se 
t.leciden en un campo de lucha social. 

2. El concepto "crisis" incluye la situación material y simbólica. En este sentido, una 
crisis puede ser inducida, tanlo por un cambio material como por un cambio en las 
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cuanto que, de manera simbólico-religiosa" reconstituye el pode'" sobre ese 
espacio vital. En diferentes estratos sociales, el fundamentalismo se reviste de 
formas (Gesta/len) respectivamente diferentes, pero siempre plantea la postura 
del grupo en ténninos 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 proteslantismo en este continente. 

Nuestro aporte consistirá en poner en relación una lesis teológica sobre el 
rundamentalismo con un análisis del protestantismo en América Latina o. más 
específicamente, en Centroamérica. Sin embargo, hay que tener en cuenta que 
no nos ceñimos al protestantismo en cuanto tal. sino que tralamos de discutir 
cuál es el planteamiento adecuado de lo que es el fundamentalismo, y sacar 
algunas conclusiones. Nuestra investigación abarca aquellas iglesias protestantes 
que, gracias al distanciamiento de la Iglesia católica por parte de muchas per.;o­
nas en América Latina, consiguen el mayor número de adeptos: sobre todo las 
iglesias carismáticas y neopentecostalesS, las penlecoslales y. en parle, las 
evangelicales. En este trabajo. sin embargo, no voy a referirme al prolestanlismo 
histórico ni a las tendencias fundamenlalistas denlro del catolicismo6. Sí hay que 

estructuras simhólicas. De tcxh.ls rormas, la crisis rompe el vínculu existente enlre la 
vida material de una persona, o de un colectivo, y el sistema simh6lico correspon­
diente, entre la experiencia y la interpretación del mundo. Cuando esto ocurre, el 
campo de las relaciones se cierra a la acción y -en última instancia- a las posibili­
dades de reproducción de la vida. 

3. Los conceptos "símbolo" y "simbólico" los uso, de nucvo, siguiendo al sociólogo de 
la cultura Pierre Bourdieu, quien proviene de la tradición de Ernst Cassirer, pero 
reinterpreta el cuncepto de símholo de Cas,'.¡,irer desde la sociología de ha cultura. n 
sea, en el marco de una "sociología de las rormas simbólicas". Así, las rormas simbó­
licas existen como rormas colectivas para percibir y clasiricar el mundo experimenta­
do, de modo que los procesos de conncer y de reconocer una ciertn "realidad" sucial 
son. al mismo tiempo, proccsos de formación de sistcmus simbólicos y de agrupacio­
nes (clases) sociules y. o rcligioSfls. 

4. El concepto "poder" lo usu en el sentido amplio de --como dice Max Weher- la 
"posihilidad de imponer la propia voluntad sobre la conducta ajena" (EcollomÍlI y 
sociedad, p. 696). Del poder imponerse de dircrentes maneras proviene la "dominu­
ción" de ciertos campos de acción. 

S. "Movimiento carismático", como concepto genérico, significa aquí un nuevo movi­
miento espiritual en el cristianismo, surgido en Estados Unidos, en la scgundil mitad 
del siglo Xx. En sentido más estricto. el mismo conceplo se aplica a la corriente de 
este movimiento que surge alrededor de I Q60, en Van Nuys. California, dentro de las 
denominaciones históricas, y luego en la Iglesia católica. "Movimiento 
neopentecoslal" designa, más hien, a los curismáticos que han surgido de la tradicitÍn 
eclesial pcntecostal desde los inicios de los años cincuenht. Recientementc. enlrc los 
evangélicos existc la así llamada "terceTa ola". Los cristianos carismáticos en 
Centroamérica pertenecen casi exclusivamente a la corriente pentecoslul. 

6. El término "cvangelical" designu ;'Iquí. al igual que en el inglés y en cI portugués de 
Or.l.sil. la corricnte conservadora y trudicion;llista enlre los "cv,mgélicos". De cste 
modo, las iglesias hishíricas hien pueden tcner un illa evangelical. Paril tipificar el 
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subrayar que ninguna de las corrieoles del proleSlantismo (iene .por qué ser vista, 
en sí misma, como fundamenlalisla, aunque haya corrienles fundamenlalistas, 
más O menos fuertes, en cada una de ellas. Junto a la tesis anteriormente expues­
ta, hay que preguntarse si el protestantismo fundamentalista, como estrategia de 
reconquista del poder, no se dirige, quizás, contra la vieja alianza católica entre 
el trono y el altar, establecida en el siglo XVI en América Latina. Digamos, por 
úllimo. que, al investigar en detalle ciertos movimientos que, íl primera vista, 
presenlan visos de fundamenlalismo y que en un contexto norteamericano o 
europeo se comportan como lales, pudiera suceder que, a la postre, no lo sean 
del todo. 

La misión protestante en el que desde 1492 había sido el "continente católi­
co" ---dejando ahora aparte algunas excepciones con vinculaciones étnicas­
comenzó en el siglo XIX. La misión que partió de Estados Unidos hacia Améri­
ca Latina estaba íntimamente vinculada. los intereses de la tierra madre sobre 
ella -lo cual no se diferencia del todo de la misión española en el conlexto de 
la conquista del subconlinenle-, pero respondía lambién a la manifiesla necesi­
dad de una allemativa religiosa en los diferentes eslralos sociales. E~IO se refleja 
sobre todo en el acelerado crecimiento del proleslanlismo desde los años sesenta 
del presenle siglo. Las sociedades fueron somelidas a un proceso radical de 
modernización, que desembocó en una crisis estructural, en gobiernos militares, 
en confronlaciones violentas y, por último, en una masiva pobreza. El protestan­
tismo, a través de sus corrientes más recientes sobre todo, lales como el movi­
mienlo penlecoslal y el movimiento neopentecostal, respondió de manera ade­
cuada a la experiencia de mucha gente, y, por consiguiente, creció rápidamente. 
En una cierta oposición a este protestantismo está, como se ha señalado con 
frecuencia, el surgimienlo de las comunidades de base calólicas y el de la leolo­
gía de la liberación, a partir del Valicano 11 (desarrollo con el cual, dicho sea de 
paso, algunas corrientes del protestantismo histórico y del movimiento 
pentecostal han tenido un encuentro positivo). Con respecto a Centroamérica es 
posible mostrar cómo las comunidades de base, con su tcología y su praxis 
social, fueron verdaderamente capaces de enfrentar las consecuencias de la mo­
dernización para los marginados y de replanlearlas en el plano religios07. Pero a 

protestantismo latinoamericano según estas comentes. véase mi tesis docloral. Pro­
tesulluismllS ilE Zemralameri/w. ClrristUclres Zcugnis im SpallllulIgsfeld VDIl US­
amerikalli.\·chem Fllllllamentalismu.'i, U"terdrlickung ulJd Wiederhelcbrlllg 
"inlliani.fcher" Kull"r (Fmnkrurt, Alemania: Lang, 1~2); o hien. Prole.\'ICllllisnlo y 
crisis social en América CenITal (San José, Cosla Rica Deparlamento Ecuménico de 
Investigaciones, 1992). En lo que sigue sdlo puedo analizar muy por encima algunos 
problemas complejos, y por eso remito a los leclmes al último trab3jo mencionauo. 
en especial para los asuntos relacionados con el fundamentalismo, el milenarismo, el 
movimiento carismálico. la tipología del proleslilOtismo, crisis y conversión, '-'ifusión 
del proleslanlismo en Cenlroamérica, ele, 

7. El protestantismo, en condiciones sociales semejantes, ha crecido mucho más rápida­
mente en diócesis conservauora!; que en las progresistas. 
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fines de los años setenta estallaron las protestas y las insurrecciones, la aplana­
dora de la contrainsurgencia militar arrolló a los países, las economías naciona­
les comenzaron a funcionar deficitariamente y la pobreza se transformó paulati­
namente en miseria. Crecieron, enlonces, de manera explosiva, los movimientos 
neopentecostales y pentecostales. mientras el movimiento calólico era sometido 
a una creciente presión y perdía adeptos. 

Este fenómeno se explica, entre otras cosas, por el hecho de que el carácter 
fundamenta lista de algunas de las ofertas religiosas pennite, al menos a corto 
plazo. una superación eficaz de la crisis. Para explicar esta relación, expondré a 
continuación una noción de "fundamenlalismo", que está determinada por la 
estructura y la función (no por los contenidos)K. 

Lo relativizado y lo absoluto 

En la gestación de los movimientos fundamentalistas se trata, en primer 
lugar, de que los individuos, con el apoyo del fundamentalismo como sistema 
religioso, logren estaolecer una nueva relación con su propia realidad vital. Las 
personas experimentan crisis que determinan su situación soleTiológica funda­
mental, y el fundamentalismo las ayuda a interpretar esta experiencia, así como 
a postular sus propios intereses de forma absoluta, de manera que tengan vali­
dez para hacer frente a la crisis. Para ello son significativos dos elementos 
funcionales, uno epistemológico y otro sociológico. 

En el fundamentalismo, el proceso cognoscitivo transforma lo relativo en 
absoluto. El fundamentalismo genera una inmediatez entre la experiencia 
(Empirie) humana y lo divino. Por ejemplo, el fundamentalismo clásico de Esta­
dos Unidos del siglo XIX establece la inmediatez a través del concepto de 
razón. La llamada "teología de Princeton" construía su doctrina del conocimien­
to, que es el eje y el punto de apoyo del rundamentalismo clásico, sobre la base 
del racionalismo empírico de Bacon. Postulaba, por lo tanto, una aprehensión -
sin obstáculos--- de la EscriLura, entendida Uliteralmente", por parte de la razón. 
y concebía aquélla como un compendio de datos (empírico) científicos. Una 
concepción supranaturalista de lo divino objelivizaba las afirmaciones sobre 
Dios, el cielo, elC., y los convertía en objetos y datos "sobrenaturales" -según 
un realismo conceptual. De esa manera, la razón empírica (supuesHlmenlc libre 
de "precomprensiones" -Heidegger y Gadamer-) pretendía mirar directamen­
te al ciclo y conocer objetivamente lo absoluto y verdadero, libre de toda duda. 

En semejante operación, ya sea por medio de la razón, de la vivencia religio­
sa o de cualquier otra instancia, pueden distinguirse tres pasos. En primer lugar. 
el individuo, a partir de sus intereses y necesidades. sale de su situación y entra 

K. Para la comprensión lIe este <."Onceplo véOJse el arlículo, más reciente que el presente 
aporte, "Funllamentalism: Powcr and (he Ahsolule", en E.n·hallge 2), 1 (1994) pp. 1-24. 
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en relación con una representación de lo divino; o sea, las personas leen la 
Biblia o el Corán, buscan una vivencia extática o alguna olra experiencia com­
prendida como revelatoria. Así. esta representación de lo divino fonna parte de 
su "mundo" emocional y racional. 

Depués, el individuo entabla una relación inmediata con el objeto religioso 
(lo divino). La distancia entre el objeto y el sujeto (actor) ---<¡ue "experimenta" 
o "conoce"- queda abolida: en la interpretación del texto sagrado se proclama 
una supuesta inmediatez de la razón, en lugar de una conciencia hermenéutica; 
en el rito acaece la rusión extática en vez de la adoración. 

En un tercer momento, 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 visión, 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 partir de precompren­
sioncs (las cuales pasan desapercibidas la mayoría de las 'veces a los mismos 
sujetos) y determinadas por la propia posición (personal, social, politica, etc.), 
transformando así el texto o la experiencia en un espejo -si bien opaco-- de 
los intereses propios. Y, segundo, al adjudicar validez absoluta y universal a esta 
experiencia cognitiva o emocional, necesariamente particular. El funda­
mentalismo religioso (ya sea de corte protestante o católico) usa la alteridad 
sagrada como vía para recuperar lo propio de manera nueva. o sea. como algo 
sagrado. 

Lo otro y lo ajeno, por tanto, nunca pueden ser sagrados para el fundamen­
talismo; en relación a lo propio se trata siempre de algo ilegítimo e impío. De 
ahí la e~';tricta separación entre lo interno y lo externo en los círculos fundamen­
(alistas. En los sistemas religiosos fundamenlalistas simplemente se expresa. o 
se reneja. el propio interés por sobrevivir en medio de la crisis o por mantener o 
ampliar el poder, pero sin una transformación cualitativa a través de una elabo­
ración teológica, como sería el interés por la supervivencia del otro (en cuanto 
tal) o en una renuncia consciente al poder. La expresión religiosa de lo propio es 
más bien. para las diferentes formas de fundamentalismo. la única interpretación 
válida del mundo, y por eso también la base para la única forma legítima de 
encontrarse con el mundo: es ejercer poder sobre él y asimilar sin miramientos 
lo ajeno a lo propio. De ahí que la praxis social del fundamentalismo resulta, a 
la vez, radical y orientada hacia el poder. 

En sentido sociológico, el fundamenLalismo como concepto designa la trans­
formación de una experiencia de crisis en otra de adquisición de poder. El 
fundamcnlalismo, como modo operativo del conocimiento. reconquista -3 ni­
vel de sistemas simbólico religiosos- la capacidad (el "poder") para actuar 
sobre el mundo, que se encuentra amenazada en el campo personal, social, eco-
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nómico y político. Las relaciones sociales adquieren nuevos significados y los 
individuos entran en nuevas relaciones recíprocas. Por medio de la nueva inter· 
pretación religiosa de la situación social o personal, al creyente se le hacen 
accesibles nuevas perspectivas de acción frente a la crisis, nuevos medios para 
su superación e incluso una legitimación de medios que antaño habían sido 
rechazados. Así, en el fundamentalismo religioso. como en cualquier otra reli­
gión, se trata de una técnica para la reconquista simbólica y práctica del mundo. 
El elemento crucial específico del fundamentalismo es simplemente que, en esta 
reconquista religiosa del campo de acción, los fundamentalistas, como decíamos 
antes, reclaman para sí una identif.cación con lo absoluto. Esta pretensión, y la 
convicción consecuente, les concede a ellos y a sus sistemas religiosos la capa­
cidad para causar un impacto decisivo en situaciones 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 visión del mundo 
y en una nueva posibilidad para la superación práctica de la crisis, incluso a 
través de la búsqueda del poder social, si ése es el caso. De esa manera bien 
podría designársele como un medio para la reconquista simbólica del mundo, en 
cuanto espacio absolutamente propio. E. .. o puede ocurrir de diferentes formas, 
según sea la mediación de la que se hace uso o según sea la situación social de 
los adeptos a una determinada forma de fundamentalismo. 

En el protestantismo centroamericano, las estrategias fundamenta listas se sir­
ven principalmente de la mediación de la tradición evangelical, pentecostal y 
neopentecostal. La postura evangelical no se distingue mucho de la del 
fundamentalismo clásico de Estados Unidos de principios de siglo. Dicha postu­
ra incorpora la situación soteriológica fundamental de una antigua clase media 
que se enfrenta 8 la modernización, que se encuentra al borde de la ruina y 
pugna, por lo tanto, por detener, al menos simbólicamente, tal desarrollo social, 
refugiándose en una hermenéutica escriturística ahistórica, vinculada al modelo 
epocal antihistórico del dispensacionalismo. 

La postura evangelical tiene una importancia relativamente menor y, además, 
su influencia es decreciente, si se toma como parámetro la penetración del movi­
miento pentecostal y neopenlecoslal. Por razones de espacio no trataré el 
evangelicalismo, sino que me centraré, en primer lugar, en el fundamentalismo 
carismático. Con la experiencia inmediata del Espíritu Santo en la glosolalia, el 
movimiento penlecostal clásico abrió un acceso empírico propio a lo absoluto. 
Esto fue incorporado y transformado posteriormenle por el movimiento 
carismático. No todos los pentecostales y carismáticos son fundamentalistas, 
pero su enfoque puede ser comprendido (yen muchos casos lo es) de lal manera 
que los convierte en fundamenlalistas. 
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El Espíritu contra el demonio 

Para la concepción fundamenlalisla de la experiencia espirilual, comparlida 
por gran parle del movimienlo neopcnlccoslal en América Latina, es válido, al 
igual que para el fundamenlalismo clásico, el mismo principio empiricista: expe­
riencias religiosas, lales como, por ejemplo, hablar en lenguas (glosolalia), dan­
zar en el Espíritu. profetizar. hacer curaciones milagrosas, enlre olras cosas. 
Todas ellas son concebidas como presencia inmediata del Espíritu Santo, como 
acción "sobrenatural" de Dios, que a partir de lo "sobrenatural" irrumpe desbor· 
dando los límites de lo nalural, lanlo del senlimienlo como de la razón, identifi­
cándose con los creyenles y dándoles participación en lo absoluto: por medio de 
la expcrienciu "poseen" el Espíritu Santo. Aquí lo más importante es -sobre 
lodo en la tradición del movimienlo de sanlidad Keswick- el eslar "lleno" del 
Espíritu o de su poder, más que la purificación a través del Espírilu -como 
mantiene la tradición wesleyana. "El que cree es salvo. Mas en algún cullo ... 
lendría que estar recibiendo la inveslidura del poder ... Un 80 por ciento (de la 
comunidad, HS) tiene al EspírilU Sanlo" (Entrevista 92, Pastor). Un den lisia 
neopentecostal de Guatemala cuenta: "Brotan nuevas lenguas. no es un 
emocionalismo. permanecen, me edifican, me hacen sentir que realmente yo soy 
un ente sobrenatural con Dios; creado a Su imagen y Su semejanza" (Enlrevista 
58/H7, Dentista). 

El empirismo subyacente, que piensa según las categorías de las ciencias 
naturales. no puede imaginarse la acción de Dios de otra manera que no sea 
extra o sobrenatural. Por ello, a parlir de la experiencia religiosa sus adeptos 
deducen el conocimiento de un mundo "sobrenatural", de una "realidad" en la 
que -y éste es un nuevo paso-- los conflictos del mundo natural son represen­
tados como conflictos sobrenaturales. De la "realidad" de Dios se deduce, por 
lógica, la "realidad" de Satanás. EsIO lleva a presuponer un connicto de fondo 
entre Dios y su adversario Salanás (que en su relación con los hombres es 
igualmente poderoso), así como entre sus respectivos poderes. Los creyentes 
participan en esta lucha a Iravés de su idenlificación con el Espíritu. "Hermano", 
dice un predicador, "eSlamos ante la realidad de los minislros del diablo con 
poderes extraordinarios y sobrenalurales ... i Y somos ministros de Dios. del To­
dopoderoso! i Imagínese! Ahora, lo que yo creo, hermano. es que estamos a 
punto de un enfrentamiento a nivel mundial de los poderes satánicos, sus minis­
tros y los poderes genuinos de los minislros de Dios" (Sermón 97, "Apóstol"). 

En el plétno "sobrenatural" se escinde el mundo entre el bien y el mal; ambos 
están en pugna; lo otro, lo ajeno, es el adversario. mientras que lo propio se 
transforma en lo absolulamenle bueno. Identificarse con el lado bueno de lo 
absoluto. poder cerciorarse de ello y sentirse revestidos de su poder, adquiere 
para los miembros un significado central: "¡Qué hubiera sido de Moisés y Aarón 
si ellos no llevan poderes, si sólo hubieran llevado palabra! En realidad, herma-
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no, los poderes de Moisés y Aarón superaron a los poderes de los magos" 
(Sermón 97). De ello se deduce: "No puedes ir a lodas parles con auloridad a 
menos que la persona de Cristo sea una experiencia interior, las Escrituras te 
estén abiertas, tu entendimiento esté abierto y el poder esté sobre tu vida ... 
¡Vayan a enfrentar a Satanás, vayan a enfrentar a los demonios, vayan a enfren­
tar a lodas las dificultades habidas y por haber! iTomen poder!" (Sennón 106, 
"Apóslol"). 

Los CORnietas sociales, representados en el plano "sobrenatural" como anta­
gonismo cosmológico fundamenlal, se proyeclan a su vez --<:omprendidos aho­
ra de esta nueva forma- sobre el plano social. "Guatemala tiene en sí misma 
su pueblo escogido. Salanás lambién liene pueblo aquí, a EgiplO. Este es Israel y 
Egiplo denlro de Gualemala" (Enlrevisla 118, mujer de negocios). La ganancia 
es que ahora la posición propia de los individuos aparece como legilimada y 
aUlorizada por Dios. El poder recibido por el Espírilu se lraduce en fuerza para 
luchar en medio de los confliclos presentes: "iOh Señor del cielo y de la lierra, 
danos poder en la lierra! Porque el poder en el cielo no va a ser admirable lanto 
como aquí, amén!" (Sennón 109, "ApÓSlol"). 

El antagonismo cosmológico introduce una estructura fundamental que con­
lrapone lo bueno, lo propio, lo inlerno (individual y colectivo) a lo malo, a lo 
ajeno y a lo externo. Los cristianos neopentecostales representan con sus intere­
ses sociales (!) el espacio de lo inlerno. La calificación de fuerzas sociales 
concretas, por lo tanto, sólo puede darse de manera deductiva y de acuerdo a un 
único criterio: demoníaco es lodo aquello que se opone a los que tienen el 
Espíritu en el campo de sus relaciones externas y que debilita a sus personas. 
Por lo tanto, los demonios eslán activos en todos los campos de la vida privada 
y pública. Para resolver los problemas existentes y para fortalecer el poder de 
los cristianos neopentccostales hay que exorcizar a los respectivos demonios. 
Exorcizar a los demonios de los creyentes sirve, junto a la concepción autorita­
ria de la dirigencia eclesiástica del Movimienlo de Discipulado (discipleship), 
para administrar autoritariamente el acceso al absolulo. La aspiración de los 
integrantes de este movimiento al poder social se refuerza con una escatología 
reslaurativa o postmilenaria, que no conoce ruptura alguna enlre la historia y el 
milenio y que adjudica a la Iglesia el poderío <lurante el milenio. 

E.'le run<lamenlalismo apela a la siluación sOleriológica rundamenlal de per­
sonas de clase media alta y de clase alta, sobre lodo de los seclores 
modernizan tes. Desde mediados de los años setenta, estas clases se sienten ame­
nazadas en sus posibilidades de ascenso social por múltiples y violentos conflic­
tos. Los adversarios sociales de estos círculos, que propugnan la industrializa­
ción neoliberal, son, por una pane, la vieja oligarquía terrateniente, que en mu­
chas partes controla el ejército, si bien no el Estado, y, por olra parte, el movi­
miento popular en la forma de sindicatos, asociaciones campesinas, movimien-
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los indigenas y guerrillas. La decadencia y los conflielos han provocado en eSla 
clase hondas heridas psíquicas y han causado perlurbaciones que se sanan y 
resuelven por medio de la espirilualidad neopenlecostal, en el marco del sistema 
de creencias anteriormente esbozado. La absolutización de lo propio en el con­
texlo de una pugna "sobrenatural", junIo al consiguienle acceso al poder, lleva a 
solucionar los problemas sociales en el campo simbólico religioso y crea las 
condiciones subjetivas para una praxis social ofensiva. 

La negación absoluta 

Las iglesias pentecostales tradicionales. que trabajan casi exclusivamente en~ 
lre las clases bajas. ofrecen una imagen completamente distinta. Aquí, sin em­
bargo, es muy importante distinguir enLre el lipo de "agrupación establecida" 
(generalmenle las grandes iglesias misioneras de Estados Unidos como, por 
ejemplo, las Asambleas de Dios -Assemblies of Goá) y la simple "agrupación" 
(comunidades autóctonas independientes cuyo tamaño es reducido)9. En ambos 
tipos de agrupaciones la situación social de los creyentes es, en la práctica. 
igualmente desesperanLe. La depresión económica y los conmctos militares gol­
pean directamente a la población pobre en forma de desempleo, enfermedad y 
mortalidad infantil, creciente escasez hasta el extremo de la miseria, violencia 
militar, tortura y, prácticamente, una exclusión total de la participación política. 
"!lace quince, veinte años no hemos visto r más que 1 la matanza y la pobreza y 
lodo ... En el mundo entero está empeorando lodo" (Entrevisla 29, mujer indíge­
na). La situación soteriológica rundument'll se caracteriza por una absoluta des­
esperanza de cara al mundo y al propio vivir en él, así como por una incapaci­
dad total de 'Irt icularse para protestar y cambiarlo. 

Muchas de las grandes iglesias misioneras pentecostales se orientan según la 
expectativa de un rapto inminente de la Iglesia. que la sacará del mundo. Estos 
cristianos modifican su experiencia: de la alteridad (el "mundo" pecaminoso) 
que les niega todo derecho a existir pasan a la esperanza de que esa alteridad (el 
"mundo") pronto será negada: el rapto de la Iglesia hacia cI ciclo y la aniquila­
ción del mundo. Con ello, la experiencia fundamental de que el mundo es com­
pletamente malo y niega la vida se convierte, en sí misma, en condición de 
la esperanza salvífica: "La misma Bihlia lo dice de que cuando el fin del mundo 
se acerca, todo esto acontecerá. Tiene que hahcr guerra, tiene que haber violen­
cia. tiene que haber muchas cosas. Y muchos van a sufrir de hambre, porque no 
hay para dónde. Entonces Cristo dijo: 'Cuando veis estas cosas ya es porque el 
reino del Señor está cerca' (Me 13, 29)" (Entrevista 12, trabajador informal 

9. Ulilizo el cnnceplo "itgrupaciún" como sinónimo del término sociológico "secta" 
para eviliJr la polémica. El concepln enuncia. simplemente, la rorma inslilucinlliJl t..Ic 
lit Iglesia. 
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indígena). Más dráslicamenle aún: "¿Qué haríamos nosOlros. esperando la veni­
da de Cristo y de repente ya no hay guerra y viene abundanciíl de comida? 
¡Entonces seríamos mentirosos y haríamos mentiroso a Dios!" (Entrevista 41, 
celador). 

Esto reneju bien que se toma en serio la !=iituación soteriológica rundamental 
de desesperación frente a Icls condiciones de vida. y que a los afcctados se les 
posibilita soportar con dignidad una situación que se experimenta como inexora­
ble. Cuando de esta experiencia se deduce una visión de 10 absoluto como pro­
mesa. ello no ocurre en un sentido fundamcnlalisla, Jo cual se confirnla por que 
la mayoría de los miembros de estas iglesias no consideran consumada aún su 
unión con lo absoluto: se encuentran más bien en una expectativa escatológica 
premilenaria; y bien pueden perder su salvación (así lo plantea el arminianismo 
que soslicnen), si no obran con lemor y lemblor para poder salvarse lll. Todo eslo 
implica que con un pequeño cambio de la situación social también se pueden 
transformar los elementos de esta sOleriología escatológica, abriéndola hacia lo 
otro. hacia "el mundo". E.o.;te sistema teol()gico no está. pues. de por sí. cerrado 
herméticamenle a lo ajeno, a lo otro. 

Sin embargo, también puede darse una identificación fundamenta lista de lo 
propio con lo absoluto, como cuando se abren perspectivas de transformación 
del mundo, de cambiar una situación de desesperación, pero éstas no se aprove­
chan. porque aun entonces se mantiene la expectativa del rapto inminente junto 
con la negación generalizada del mundo. Eso es lo que sucedió a principios de 
los años ochcnla en Nicaragua, bajo la presión de la dirigencia de las Asambleas 
de Dios. En la fundamentación teológica del movimiento hacia una postura fun­
damentalista juega un papel central el hecho de que las leologías penlecosl.les 
oficiales a menudo han dejado tras sí, desde hace tiempo, la fuerte efervescencia 
y la carencia de sistematización bíblica del premilenarismo de las clases bajas, y 
han concentrado su expectativa anhelante en el rígido esquemalismo del modelo 
epocal dispensacionalisla de Darby y Scofield. EsIC modelo se presló, desde su 
formulación, a domesticar la imprevisibilidad premilenarista, pues no tiene nin­
gún interés serio en el fin de la historia, sino que está fríamente interesado en ~u 
estancamiento. Cuando el premilenarismo auténtico se vuelve dispensacio­
nalista, entonces, en la expectativa del fin inminente de los tiempos se introduce 
un fundamenlalismo escalo lógico ". Los promolores de esle modelo epocal 

10. Aquí digamo~ sólo que dicho Clrminianismo no ejerce del lodo la runción de una ley 
que mata, sino la de un evangelio que vivirica y con riere dignidad. 

11. La relación entre premilenarismo. c/ispellsaciollalismo y fUlldamentu/ismo es 
controversia!. No puedo exponer aquí mi poslura sobre esle asunto y remito, por 
lanlO, a "Las raíces hislóricas de la tcología protestante en Centroamérica: el protes­
tantismo en los EE.UU.". en Hcinrich Schiifcr, PrOleslalllismo y crisis social, pp. 
29ss. 
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dispensacionalista -al igual que en el fundamentalismo clásico- son sobre 
todo las autoridades eclesiásticas, los pastores y los laicos de clase media. Pero 
cuando la membresía, en situación de frustración se deja guiar por este modelo y 
no percibe, por ello, oportunidades objetivas para cambiar su situación social, 
entonces habrá que hablar, en sentido estricto, de una absolutización de la pro­
pia posición (como Iglesia), aunque se trate, claramente, de un concepto aliena­
do de lo propio. 

Es notable, además, que la pneumatología y las manifestaciones del Espíritu 
en el culto tienen poca importancia en la mayoría de las agrupaciones 
pentecostales establecidas. A menudo se las asocia con el ministerio o con la 
obediencia a la autoridad eclesiástica: "V yo, en cuanto a la manifestación del 
Espíritu Santo, en todo el tiempo de mi perseverancia (en la Iglesia, HS) he 
tratado de someterme a Dios, pero solamente he recibido la unción l2 . Ahora, la 
manifestación, o sea, el bautismo del Espíritu Santo, no lo hemos contemplado 
en la Iglesia" (Entrevista 53, habitante de un barrio marginal). 

Nuevo lenguaje 

Las pequeñas agrupaciones pentecostales independientes se diferencian clara­
mente en este punto. En ella." la pneumatología ocupa un lugar central en la forma 
de glosolalia y del éXlasis durante el culto. Generalmente, las iglesias son muy 
pequeñas y el desarrollo doctrinal está muy vinculado a la situación soterio­
lógica fundamental que vive su membresía y es, por lo tanto, flexible y plural. A 
continuación voy a exponer el caso de una pequeña congregación indígena cam­
pesina. cuya situación sotenológica. frente a la miseria creciente y a la represión 
militar, se caracteriza por una experiencia de inviabilidad y enmudecimiento total. 

La experiencia religiosa de la presencia del Espíritu Santo en el culto pone a 
los miembros en una nueva relación con su experiencia cotidiana, puesto que los 
coloca en contacto con lo absoluto. Pero eso no ocurre de tal manera que 
absolutice o exalte una posición de relativo poder social. como es el caso en las 
iglesias neopenteco..tales. La experiencia del Espíritu en el culto contradice más 
bien la experiencia de una negación total de posibilidades de vida y de acción en 
su cOlidianeidad. "Entonces las mujeres entraron en oración y sintieron la pre­
sencia del Espíritu Santo. Una hermana, que hablaba en lengua, hasta habló en 
inglés, inglés o no sé, yo no puedo, hermano, cómo se llama pues, no puedo 
explicarlo, solamente Dios lo sabe, ¿verdad'ID. Entonces, como le digo yo pues, 

12. La unción del Espiritu es vista como una forma de ilcción menor del E. .. piritu sohre el 
hombre. 

13. E."i probable que el entrevistado hable de "inglés" porque representa paradigmoíti­
camente a todas las lenguas no guatemHltecas. y. por tanto, para él pertenece al 
contexto de la vid .. del entrevistador. Ouizás ello connote también que la glosobtJiu 
implica situarse en pie de igualdad con la cullura dominante. 
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de que allí donde se sienla la presencia de Dios" (Entrevisla 14). Dios, por lo 
tanto, todavía está presente en un mundo completamente impío; aún se le puede 
hablar en la glosolalia. Simultáneamente, la glosolalia es una transfonnación 
simbólico religiosa del enmudecimiento que se vive en una experiencia de arti­
culación. Una vez que los miembros se han habiluado a esla habilidad de articu­
lación simbólica, la pueden aplicar también al campo de las relaciones sociales. 

Por ejemplo, en un culto al cual asislí, el predicador intenumpió a unas 
mujeres en oración extática, porque quería predicar "la Palabra de Dios". Las 
mujeres inicialmente cedieron ante su intervención tajante. pero al finalizar el 
culto, un grupo de miembros de la comunidad -sobre todo eslas mujeres- le 
exigió al pastor que en el fuluro se absluviera de semejanle comportamienlo. Un 
miembro de la comunidad comenló luego: ..... es muy necesario que se deje la 
libertad al Espírilu San lO, que obra en cada uno de noSolros o en la congrega­
ción en la que estamos. Pero si hay uno que dice: • ¡No. momento, momento, 
momento!', pues Dios no va a obrar. Ya uno, pues, no es espirilual. sino que ya 
es pura carne y siendo carne es cuando uno dice: • No, porque yo lengo que 
predicar'" (Enlrevisla 14). La glosolali" se perfila de esle modo como una pro­
lesla simbólica contra la prohibición a hablar y como fuenle de poder para 
hablar, aun más allá de los límiles de la Iglesia. 

Orando en lenguas y sintiendo la presencia de Dios en la comunidad, aconle­
ce la absolulización del poder de Dios (!) para hacerse presente en una situación 
humana de perdición y muerle y para dar la palabra a los mudos. (Nólese la 
ínlima conexión entre la teología de la cruz y la de la resurrección 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 inlerrupción de la oración en lenguas por parte del predicador, la presencia 
del Espíritu no se considera posesión del que cae en éxta~is, sino como un 
regalo de Dios en una siluación delerminada: "Por eso se necesita dejar el Espí· 
ritu de Dios en liberlad, para que podamos, pues, oblener de lo que Dios nos 
regala. Porque no es una cosa comprada ni vendida. sino que únicamenle es 
graluila. iRegalada!" (Entrevisla 14). En esa fonna, la presencia del Espírilu, a 
pesar del acto de idenlificación con él durante el éXlasis, no se Iransronna en la 
base de un dualismo cosmológico especulativo entre Dios y Satanás, entre lo 
interno y lo exlerno (por más que, naturalmenle, también pueda hablarse de 
Satanás). Por el contrario, el Espíritu vincula lo interior con lo exterior, el cora­
zón del creyente con la creación de Diosl4, como subraya mi interlocutor indí· 

14. Podría ser que este giro creacional lIe la pneumalologü.I sea una especificidad del 
contexto indígena. Pero pilra poder lIecirlo con seguridall, sería necesario analizar con 
más detalle el mC.ltcrial de las iglesias inllcpcmlicnlcs. C.lsi como fuentes ofilles tle la 
religión maya contemporánea. 

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J." 
Universidad Centroamericana "José Simeón Cañas"



"¡OH SEÑOR DE LOS CIELOS, DANOS PODER EN lA TIERRA!" 73 

gena. íl partir de una visión: "Enlonces de lo que más a mi me toca (en la 
Escritura, HS) es esto: en el principio, Dios creó los cielos y la tierra, formó el 
hombre, formó la mujer. Pero el Espíritu de Dios se movía sobre la faz de la 
tierra~ pero hoy se está moviendo en cada corazón. porque hablamos con Dios, 
porque cantamos a Dios ..... (Entrevista 14). 

Estos cristianos distinguen lo que está en el interior de la Iglesia de lo exter­
no, ubicado en el mundo antagónico a la vida, y esperan ardientemente la "se­
gunda venida del Hijo del Hombre", en un sentido premilenarista. Pero esta 
demarcación no implica una condena generalizada del mundo como creación o 
una demonización de lo otro y lo ajeno. El significado teológico de la 
pneumatología extática de estas iglesias se hace palente más bien a partir de su 
referencia a una situación sOleriol6gica fundamental, en la que está en cuestión 
la misma supervivencia rísica; pone. por lo tanto, al Espíritu en relación de 
significado con "vida", en lugar de con "poder", tal y como sucede en las igle­
sias neopenlecostales. El Espíritu Santo que está en el corazón, expresión íntima 
de la identificación del creyente con lo absoluto, es al mismo tiempo el Espíritu 
creador, por lo tanto, es el Espíritu que creó lo ajeno, lo externo, lo otro. En 
consecuencia, el E.'píritu no habita únicamente dentro de la propia Iglesia, sino 
que está en todas partes donde "hay sanlificación" (Entrevista 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 
eficaz como estrategia de reconquista del mundo, pero no hasta el puniD de que 
lo contemple como subordinado a lo propio ~ue se postularía en forma abso­
luta-, ni que excluya a lo aIro. lo ajeno. desde una posición de poder religioso 
(o político). La autoexc!usión del mundo que puede observarse en estas iglesias 
a primera vista puede dar la impresión de fundamentalismo, pero es necesaria 
para fundamentar una identidad espiritual orientada hacia la vida. en un contexto 
de muerte. Es posible, por supuesto, que estas agrupaciones deriven a posturas 
fundamentalistas 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 oprimidos. El 
teólugu protestante Julio de Santa Ana. que reside en Brasil. informaba en 
Wiuen, Alemania. en 19(X). acerca de un grupo de campesinos "sin tierra" de 
Brasil que hahía ocupado un terreno baldío enorme. Había desmontado un lugar 
para la aldea que quería construir. Lo primero que hizo fue edificar, en el centro 
del terreno, una casa de Dios para todas las creencias representadas entre ellos: 
pentecostales, luteranos, católicos y adeptos del Candomblé. La consagraron con 
un culto común, donde agradecieron a Dios por la nueva lierra y por la posibili· 
dad de vivir. 
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La sociedad 

Al situar eslas corrienles del prole<lanlismo en las condiciones sociales lali­
noamericanas que las conlextualizan, o sea, en una situación social y política 
muy polarizada, lo primero que llama la alención es que al mencionado 
"ecumenismo de la vida" se contrapone un "ecumenismo del poder", o más 
exactamente, un ecumenismo del poder neoliberal en expansión. Para el nuevo 
desarrollo religioso en América Lalina es sinlomálico, por lo lanlo, que el caloli­
cisma y las diversas iglesias protestantes comiencen a superar sus frentes gené­
ricos confesionales y a relacionarse mutuamente alrededor de detenninados inte­
reses y movimientos sociales, de fonna más diferenciada y orientada hacia pro­
yeclos concrelos y con un impaclo leológico variable. 

En el movimiento neopentecostal y en el católico carismático se encuentran 
sectores sociales con intereses económicos neoliberales y con un programa poli­
lico de incorporación de América Lalina a la cultura norallánlica. De parle de 
las iglesias neopenlecostales, esle proyeclo político es viSlo a menudo como una 
"reforma": "Eslados Unidos, Inglaterra, lodo fue fundado denlro de un crislia­
nismo evangélico y son naciones que a pesar de los errores, siguen siendo gran­
des pOlencias" (Enlrevisla 59/87, Dentisla). Aquí, el crislianismo, o mejor dicho, 
su verlienle neopenlecoslal, es comprendido como fundamenlo de la prosperidad 
económica de los miembros de eslas iglesias. Para imponer los modelos 
neoliberales en conlra de la mayoría de la población dellercer mundo, se necesi­
la una buena dosis de violencia eslalal y paraeslalal, la cual es legilimada por 
muchos miembros y dirigentes de las iglesias neopentecostales como una forma 
de exorcismo de los poderes demoníacos de las nacionesl5. Los contactos 
ecuménicos entre el movimiento neopentecostal y el movimiento católico 
carismático son sorprendentemente estrechos -teniendo en cuenta los rígidos 
frentes tradicionales existentes entre el catolicismo y el protestantismo en Amé­
rica Latina-, aunque en el neopentecostalismo exista, a la vez, un distancia­
miento respecto al catolicismo oficial: "No quisiera sentarme con un dignatario 
católico a la par, pero sí con cualquier católico que haya nacido de nuevo, yo 
quisiera compartir y tener relación ... Tuve aquí. hace dos semanas, a un promi­
nente católico, un hombre ... finquero de la costa sur ... Su experiencia de conver­
sión hará unos meses, siendo de la Iglesia calólica, debido al Irabajo del movi­
mienlo carismálico" (Enlrevisla 69n8, Paslor). Dada la posición social de sus 
miembros, para esle "ecumenismo de la expansión del poder" hay cada vez 
mayores posibilidades para intluenciar la polílica, el ejércilo y la economía del 
subcontinente. 

t S. Véase sobre esle punlo. '''Líbranos del móll'. E.'ilructuras simbólicas y runciones polí­
ticas en el protestanlismo ccntroólmericano", así como "Guerra espiritual de baja in­
tensillad: el abuso del proteslanlismo por la conuainsurgenia", en Heinrich Scharer, 
Protestantismo y crisis social, pp. 189ss. Y 21Sss. 
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El "ecumenismo de la vida", en cambio, se pone en marcha más lentamente, 
por lo que parece. Esto se explica, entre otras cosas, por la represión militar y 
por la situación económica. En los años setenta fueron sobre todo las comunida­
des de base católicas las que organizaron la resistencia política, colaborando con 
otras organizaciones. La virulenta contraofensiva militar de los años ochenta, a 
través de las medidas gubernamentales de contra insurgencia, hizo que la abierta 
identificación con este movimiento religioso fuera peligrosa. desviando a las 
personas comprometidas de la resislencia política a una articulación simbólico 
religiosa de resistencia e hizo que las iglesias protestantes figuraran como alter­
nativa religiosa. Además, el premilenarismo penlecostal y el dispensacionalismo 
fundamenlalisla se ofrecían como explicaciones plausibles de la incontenible 
depauperación. A partir de estas realidades se configura un frente que sólo pue· 
de ser superado lentamente y tan sólo allí donde la dirigencia eclesiástica 
fundamentalista no bloquee tal desarrollo. Además, muchas personas se ven 
forzadas, por su situación desesperada, a retirarse complelamenle del compromi­
so, de modo que la transformación del mundo, como campo de una praxis 
ecuménica común y de un aprendizaje ecuménico, queda vedado. No obstante, 
siempre hay una colaboración ecuménica, esporádica pero creciente. Los grupos 
pentecoslales pequeños, sobre todo en el medio indígena y negro, a partir de su 
pneumatología vivencial, recobran un espacio cada vez más importante dentro 
de un "ecumenismo de la vida" y se orientan hacia la solución práctica de los 
problemas apremianles de la exislencia precaria que llevan. Dentro del protes­
tantismo surgen, además, organismos interconfesionales, que trabajan a favor de 
este ecumenismo, como por ejemplo, la asociación de comunidades de diversas 
confesiones de Guatemala (CIEDEG). En esle contexto, cabe mencionar tam­
bién la crecienle disposición de iglesias pentecoslales a participar en el Consejo 
Lalinoamericano de Iglesias (CLAI). 

El fundamenlalismo clásico de corte evangelieal, por el contrario, se cierra 
completamenle y se resisle a toda tenlación ecuménica, compartiendo en lo 
esencial las posiciones de los gobiernos conservadores, pero sin lener mucho 
peso social. A parlir del movimiento evangelical se han desarrollado, sin embar­
go, nuevas fuerzas en el conlexlo, por ejemplo, de la Fraternidad Teológica 
Lalinoamericana y del ala latinoamericana del movimienlo de Lausana. Nom­
bres como Orlando Costas, René Padilla o lambién el menos conocido del gua­
temalteco Marco Tulio Cajas, represenlan un nuevo enfoque evangelical, en los 
campos de la misionología y la ética social en América Latina. Debido a los 
mismos problemas sociales del continente, esta corriente intelectual denlro del 
evangelicalismo se orienta hacia el diálogo con el organismo ecuménico ClAI y 
con la Iglesia católica, lo que podría ayudar a mediatizar y. finalmenle, a ablan~ 
dar hasta a los mismos [rentes fundamenlalislas. La Alianza Evangélica de Gua­
lemala, por ejemplo, participa junto con la Iglesia calólica en el proceso de 
pacificación nacional. 
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El protestantismo en América Latina se ha convertido en una importanle 
fuerza social, porque pone a disposición de las personas, sacudidas por la crisis, 
nuevas estrategias. diferenciadas según clases sociales, para reconquistar su 
campo de acción, un mundo que les ha sido arrebalado. En esa medida, pues, las 
agrupaciones pentecostales, y cada vez más también algunas congregaciones 
indígenas y negras de otras corrientes eclesiales, pueden ser concebidas como 
una rebelión contra la alianza entre el trono y el altar. De hecho, la misma 
Igl,.ia católica ya ha roto, y está perdiendo, este vínculo en casi todas partes de 
América Latina. Lo que se nota más bien es que el protestantismo de corte 
fundamentalista no raras veces procura usar lo mediación del poder estatal esta~ 
blecido para desplegar sus estrategias de reconquista y de esta manera establecer 
una alianza entre el trono y el púlpito. El protestantismo en América Latina es, 
en sus diferentes formas, simulLáneamcnte cómplice de los ladrones y los despo· 
jades. 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
d<>- de la vida. 

El quehacer teológico 

Teniendo en cuenta esta situación se pueden formular algunas consecuencias 
para el quehacer teológico de los cristianos interesados en el ecumenismo de la 
vida. La renexión teológica contemporánea en América Latina ya no está muy 
configurada por los tópicos clásicos de la teología de controversia: las contradic­
ciones entre el catolicismo y el protestantismo, así como entre el liberalismo y el 
fundamentalismo. Esta constelación de tópicos se está desmoronando por el he­
cho de que las fronteras confesionales ya no se acatan --<:n la praxis de la fe 
cristiana, sobre todo en el protestantismo--- a no ser por la autoafirmación de 
élites eclesiales. Teológicamente, más bien es importante el hecho de que es 
desde las bases, desde los contextos concretos de la praxis de la fe -y de 
acuerdo también al ritmo de crecimiento de nuevos movimientos sociales en la 
sociedad civil-, como se está reorganizando el campo religioso. Desde ahí se 
plantea -hoy más que nunca- el desafío para reformular el quehacer teológico 
como una búsqueda comunitaria de respuestas cristianas a las diversas necesida­
des religiosas y vitales (prácticas) que se experimentan en contextos muy varia­
dos; es decir. se impone el desafío de re-examinar y reconstruir el quehacer 
teológico por lo que toca a sus propias condiciones de producción y a un méto­
do teológico que combine el contexto social y el conocimiento teológico de 
manera sistemálica, transparente y justificable. Según el conocido esquema de 
ver, juzgar y actuar, la larca sería la de profundizar más en los delalles de la 
relación entre ver y juzgar. Un examen crítico, epistemológico y sociológico de 
las condiciones de producción teológica revelaría, enlre otras cosas, la necesidad 
de métodos específicos (que van más allá de lo acostumbrado en teología) para 
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entender la teología implícita de las tradiciones orales del cristianismo (cuya 
importancia. por lo que toca al movimiento pentescostal, fue resaltada por 
Waller Hollenweger hace ya treinta años) a partir del estudio de sermones, en­
trevistas y prácticas rituales. Sólo así -distinguiendo bien los diferentes campos 
<.le prouucción teológica. las diferentes dinámicas sociales e intereses dominan­
tes y las diferentes formas de expresión de cada uno- puede darse un diálogo y 
un proceso de aprendizaje crítico y aulocrítico entre la teología académica y las 
diferentes corrientes de las "teologías del puehlo" que están surgiendo. Sólo así 
se evitará una mera acJaptaci6n de fragmentos discursivos a contextos ajenos, y, 
por lo tanto, se evitarán los trastornos y la alienación teológica y pastoral. 

Ante el fenómeno del fundamentalismo, este método permite --<00010 hemos 
visto-- entender el "fundamenlalismo" de corrientes religiosas que llevan tal 
etiqueta. ante lodo como una estrategia de recuperación de campos de acción 
autónoma y de dignidad humana. en situaciones de crisis vitales. Situando los 
discursos leológico~ de eslos individuos religiosos en el conlexlo concreto de las 
relaciones de poder social, ha sido posible detectar el significado socio-teológi­
ca de los discursos. Y cslo ha pcrmilido dislinguir enlre movimienlos de base 
con maliz fundamenlalista (llamémoslos para-fundamentalistas) y movimienlos 
prapiamenle fundamenta listas. siendo el criterio de distinción teológica y social 
el acceso de cada uno de esos movimientos al poder social (y con eso al poder 
discursivo sobre sectores sociales en términos de hegemonía) y la extensión de 
éste frente a otras sectores sociales y religiosos. Sólo detectando el "sentido 
social" (l3ourdieu) de los sistemas simhólico religiosos de lo que se llama 
fundamentalismo. se detecta su sentido leológico, y con ello se puede ir distin­
guiendo entre posibles interlocutores para un diálogo y uml pnlxis ecuménica, 
por un lado, e individuos fundamentalistas, por el otro, con los cuales difícilmente 
se puede llegar a un entendimiento. Además, se pueden sacar a luz las teologías 
implícitas y las conlexluales, identificando así elementos teológicos válidos, que 
pued¡m servir. en principio, para un diálogo teológico. en conexión con aspectos 
prácticos; y válidos también piHa ayudar a una cooperación práctica. 

Esto vale también para el análisis de los diferentes pentecostalismos que se 
han exuminado en el presente ensayo. Sólo un método de análisis con textual 
saca a luz los distintos significados que pueden tener los mismos elementos 
discursivos y las mismas prácticas en diferentes contextos. Esto parece una ba­
nalidad; sin embargo, sólo teniéndolo metódicamente presente en las reflexiones 
teológicas. se evita la equivocación y el trastorno de los conceptos. No es sufi­
ciente retomar algunos elementos de la espiritualidad de un movimiento religio­
so creciente (por ejemplo, la glosolalia, el éxtasis, la referencia primordial al 
Espíritu Santo, la expulsión de demonios, la sanidad divina, etc.) desde otro 
contexto de producción teológica para ir formulando una "nueva" teología. Un 
diálogo serio con tales movimienlos crecienlcs toma en serio sus propuestas 
religiosas. analizándolas dentro de su contexto de uso y destacando -primero y 
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por lo menos para sí mismo- las diferencias entre las posiciones para caplar 
bien la dinámica de cada una de ellas. Una propuesla leológica propia, por olro 
lado, tiene que tener en cuenta las condiciones reales de producción teológica, 
sobre lodo en dos punlos. En primer lugar, liene que con lar con la diferenle 
posición enlre los que producen "Ieología" y fonnan "leólogos", por un lauo, y 
los movimientos eclesiales populares, destinados a trabajar con lales teólogos 
formados, de modo que cabe preguntarse, ¿quién es "nosotros"? cuando los 
teólogos dicen, por ejemplo, "nosotros lenemos que resaltar la importancia del 
Espíritu Sanlo", En segundo lugar. tiene que concentrarse en el significado 
contextual ue los signos teológicos y, por lanto, anles que nada. en el análisis de 
la necesidad religioso prevaleciente en el contexto que se debale, de mouo que 
no inleresan tanto los conceptos teológicos (el Espíritu Santo, el reino de Dios, 
etc.) en cuanto tales. sino su uso y su función liberadora dentro de determinados 
contextos. Un análisis contextual, como el que subyace a este ensayo, muestra, 
por el contrario, que el significado de los conceptos varía considerablemente con 
sus contextos de uso. En este senlido, el denominador común de una teología 
comprometida con el ecumenismo de la vida, no puede ser el uso de ciertos 
conceptos teológicos como tales. El denominador común debe ser más bien la 
decisión misma de empezar el quehacer teológico (y con ello, la formación 
leo lógica) por los desafíos concretos presentados por los diferentes conlextos de 
lucha y la búsqueua de su significado teológico. según el testimonio de Jesús de 
Nazaret. 
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