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RESUMEN

La cuestion fundamental que plantea la tesis son las causas de la persistencia, arraigo y difusion del
pentecostalismo en algunos sectores populares urbanos peruanos, especialmente entre los mas pobres. Se
plantean nuevas respuestas a esta vieja pregunta centradas en el papel que el cuerpo y las emociones tienen
en la centralidad que el pentecostalismo da al individuo en este sistema religioso. Las practicas rituales, las
creencias, discursos, formas de integracion, participacion y demaés elementos del sistema pentecostal actiian
sobre los mecanismos simbolicos de la individuacion para redefinir las percepciones, concepciones y
relaciones de los pentecostales respecto de sus propios cuerpos. Se plantea que, como resultado de un
proceso de “transformacion”, mas que de “conversion”, el pentecostal, consciente e inconscientemente,
hace del cuerpo un centro fundamental de su nueva condicion e identidad religiosa, legitimandola mediante
el bautismo en el Espiritu la su efusion de dones carismaticos que sacraliza su corporalidad, y sosteniéndola
mediante el nutrido y riguroso sistema de normas éticas para el cuidado y control de la conducta, del
cuerpo y de la persona en la vida cotidiana. La eficacia de dicha ética pentecostal radica en su fuerte
dimension emocional, al mismo tiempo que moral, en tanto que el miedo y temor a retornar a la vieja
condicion social y religiosa de procedencia, otorgan al cuidado del cuerpo, “templo espiritual”, un papel
central en la vida personal y social. Esta es una condicion funcional a sectores que encuentran en el cambio
pentecostal un medio de ascenso y “mejora” social. La tesis muestra que, en el fondo, es relativa la
oposicion del pentecostalismo al catolicismo y cultura popular peruanos, ya que ambas culturas religiosas
comparten simbolos y emociones sobre las que construyen sus imaginarios. En este sentido, creencias
como las del diablo, fantasmas, aparecidos, espectros, entre otras, son extremadamente importantes en la
construccion de la cultura pentecostal y son, ademas, parte del vinculo del pentecostalismo con el
catolicismo popular. Dichas creencias tienen un sentido y significado social y politico que reflejan los
mundos sociales en oposicion y disputa. Se concluye que el éxito del pentecostalismo en los sectores que lo
asumen radica en su capacidad de articulacion simbolica de dos mundos sociales en tension, mediante una
cultura pentecostal que se centra en el individuo y le da centralidad al cuerpo en el proceso de cambio
religioso. La investigacion describe y analiza el proceso de surgimiento, desarrollo y transformacion de una
iglesia pentecostal del distrito popular de San Juan de Lurigancho en donde se observa esta compleja
transformacion individual de los pentecostales. Se ha considerado ademas otros distritos y zonas populares
para efectos de comparacion. El método empleado ha sido el etnografico con observacion participante y su
enfoque es fundamentalmente cualitativo, centrado en narrativas e historias de vida, entrevistas en
profundidad, cuestionarios y encuestas.

Palabras clave: pentecostalismo, cuerpo, emociones, miedo, diablo, simbolos, conversion, dones
espirituales.



SUMMARY

The fundamental question of the thesis is the causes of the persistence, rootedness and diffusion of
Pentecostalism in many popular urban sectors of Peru, especially among the poorest. There are new
answers to this old question centered on the role that the body and emotions have in the centrality that
Pentecostalism gives to the individual in this religious system. Ritual practices, beliefs, discourses, forms of
integration, participation and other elements of the Pentecostal system act on the symbolic mechanisms of
individuation to redefine the perceptions, conceptions and relations of the Pentecostals with respect to their
own bodies. It is argued that as a result of a process of "transformation”, rather than "conversion", the
Pentecostal consciously and unconsciously makes the body a fundamental center of its new religious
identity and identity, legitimizing it through baptism in the spirit and its production of charismatic gifts that
sacralizes its corporeality, and sustaining it through the rigorous and nourished system of ethical norms for
the care and control of the conduct, body and person in daily life. The efficacy of the Pentecostal ethic lies
in its strong emotional and moral dimension, while the fear of returning to the old social and religious
condition of origin, give to the care of the body, "spiritual temple", a central role in personal and social life.
This is a functional condition to sectors that find in Pentecostal change a way of promotion and social
"improvement”. The thesis shows that, in fact Pentecostalism's opposition to peruvian catholicism and
popular culture is relative, since both religious cultures share symbols and emotions on which they
construct their imaginaries. Beliefs such as the devil, ghosts, specters, among others, are extremely
important in the construction of Pentecostal culture and are also part of the link between Pentecostalism
and popular Catholicism. Such beliefs have a social and political meaning that reflect the social worlds in
opposition and dispute. It is concluded that the success of Pentecostalism in the sectors that assume it lies
in its capacity of symbolic articulation of two social worlds in tension, through the Pentecostal culture that
focuses on the individual and gives centrality to the body in the process of religious change. The research
describes and analyzes the process of emergence, development and transformation of a Pentecostal church
in the popular district of San Juan de Lurigancho where this complex individual transformation of the
Pentecostals is observed. Other districts and popular areas have also been considered for comparison
purposes. The method used has been the ethnographic with participant observation and its approach is
fundamentally qualitative, centered on narratives and life histories, in-depth interviews, questionnaires and
surveys.

Keywords: Pentecostalism, body, emotions, fear, devil, symbols, conversion, spiritual gifis.
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12

PRESENTACION.

Esta tesis es resultado de un largo proceso de investigacion antropologica, prolongada por diversos
imponderables surgidos en el camino que tuvieron el efecto positivo de enriquecerla con una actualizacion
bibliografica y de datos etnograficos que abarca hasta el 2016 inclusive. Pero ;Qué mas se puede decir
todavia del pentecostalismo? ;Qué relevancia antropoldgica puede seguir teniendo?

I la filiacion catdlica en el Peri ha

Segun los datos demograficos y estadisticos disponibles
descendido en casi un 13% en los ultimos 40 afios, con el consiguiente incremento de la poblacion
“evangélica” y de los que profesan “otras”. El principal factor de crecimiento evangelico es justamente el
pentecostalismo en sectores populares urbanos, rurales campesinos y hasta entre poblaciones mestizas de la
Amazonia. En tal sentido pensamos que el pentecostalismo tiene atin mucho que contarnos y ayudarnos a
entender y explicar sobre los procesos de transformacion social, cultural y religiosa en nuestro pais y sobre
los estilos de vida y formas de ver la realidad en algunos sectores populares peruanos ;/Por qué persiste una
cultur religiosa que es enormemente opuesta a la que sirvio histdrica y culturalmente para constituir al Perti
como nacion?

Con un fundamental propdsito de objetividad cientifica, pero sin perder de vista la importancia de
los estudios clasicos sobre pentecostalismo, esta tesis explora otros “territorios” conceptuales, distintos de
aquellos clasicos que, etnocéntrica, valorativa y hasta ideologicamente, interpretaron al pentecostalismo
como la religion de “los” pobres, socialmente “desmovilizadora” e ideologicamente ““alienante”, con unas
peculiares manifestaciones® que hacen dirigir la mirada al cielo en lugar de fijarla en este mundo, en donde
estan los problemas. Mas alla de cualquier interpretacion a priori sobre el pentecostalismo, en primer lugar
cedemos la palabra al propio pentecostal para que nos dé su version y, en segundo lugar, la analizamos
desde las perspectivas de la persona, el cuerpo, las emociones, los procesos de individuacion, de
transformacion religiosa, de construccion simbolica de significados, entre otros, evitando reducir las muy
complejas dimensiones del pentecostalismo a variables psicologicas, ideologicas o meramente religiosas.

Asi, tratamos de ver el pentecostalismo como un fenémeno no solo religioso sino también social y
cultural, condiciones en las que hay que buscar las raices de su tenaz persistencia. Fendémenos como la
glosolalia o don de lenguas, las visiones, las profecias, las curaciones milagrosas, las creencias en espiritus
malignos y demoniacos, entre otros fendmenos, tan frecuentes entre los pentecostales, lejos de ser

expresion “irracional” de una religion altamente espiritualizada y emocional, constituyen uno de los

! Ultimos Censos de Poblacion. Ver el cap. 1 de esta tesis, Crecimiento evangélico y pentecostal en Latinoamérica y
el Peru.

2 Fenémenos como los de la mistica pentecostal y sus manifestaciones: visiones, dones, extasis, glosolalia, etc. que
tendrian un escaso valor interpretativo del impacto popular del pentecostalismo.



13

fundamentos sociales del pentecostalismo. Tras ellos hay que ver las representaciones con que los
pentecostales construyen, ven y expresan su relacion con el mundo social popular.

La tesis consta de once capitulos distribuidos en cuatro partes. La Introduccion muestra los detalle
formales de la investigacion: el tema, el problema, el objeto, las preguntas asi como los objetivos.

La PARTE 1, teodrica y metodologica, incluye un panorama historico del pentecostalismo en el
Perti asi como un balance de estudios realizados y las dimensiones de su crecimiento. EI Marco Teo6rico
hace un balance y panorama de los estudios sobre cuerpo, persona, emociones, sufrimiento ¢ individuacion;
la parte metodoldgica describe el proceso de seleccion y construccion del objeto de estudio, el disefio y
enfoque metodologico asumido: cualitativo, etnografico, comprensivo, asi como la seleccion de técnicas y
métodos utilizados. Ademas se indican los lugares en que se realizo el estudio. Un capitulo esta dedicado a
describir las caracteristicas y detalles sociales, culturales y religiosos de los sectores sociales investigados,
los distritos de San Juan de Lurigancho, Ate ¢ Independencia. Se utiliza el método de las narrativas.

La PARTE 11, “del grupo al individuo”, describe y analiza (caps. 5, 6 y 7) el proceso por el que la
iglesia pentecostal estudiada crea las condiciones que favorecen un proceso de individuacién en cuyo
marco se produciran entre los pentecostales transformaciones enfocadas sobre el cuerpo y la persona; se
describe el sistema religioso pentecostal de la iglesia estudiada, sus creencias y sistemas de practicas
rituales. El capitulo 7 analiza el proceso de transformacion pentecostal, que se inicia desde las mas
tempranas etapas de socializacion en la vida personal y familiar, destacandose situaciones de sufrimiento
social y personal que desembocan en la necesidad de cambios radicales en la vida personal. En este proceso
se generan las bases para los cambios en las nociones y percepciones del cuerpo y la persona.

La PARTE III, “del individuo a lo sagrado”, describe y analiza (caps. 8 y 9) las experiencias de
“encuentro” personal y espiritual del pentecostal con lo Sagrado, es decir con Jesucristo y el Espiritu
Santo, experiencias que constituyen el nucleo de la conversion al pentecostalismo y que tienen un decisivo
impacto en las dimensiones sociales, personales y corporales de las personas. Se describe y analiza la
profusa actividad ritual orientada al desarrollo y sostenimiento de la conversion pentecostal. Las emociones
juegan un papel vital en este proceso de transito de un modelo de persona a otro totalmente distinto.

La PARTE 1V, (caps. 10 y 11) describe el “retorno del individuo a lo social” analizando los
procesos de construccion cultural y vida comunitaria de los pentecostales asi como del sistema de normas
éticas que, mas alla de su sentido religioso, expresa los vinculos y relaciones sociales del pentecostal con la
sociedad y sectores culturales y religiosos con que interactia en la vida cotidiana. Es un aalisis de los
factores que, desde el propdsito de la tesis ayudan a enteder la persistencia del pentecostalismo como un
sistema cultural, no solo religioso, que se articula fuertemente sobre las bases univrsales de construccion

cultural de la realidad.
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ANALISIS ETNOGRAFICO Y ENFOQUE CUALITATIVO DE HISTORIAS DE VIDA . El
enfoque metodoldgico asumido es, como se dijo, cualitativo y etnografico en el que se recojen numerosas
entrevistas en profundidad de los pentecostales. Por la naturaleza de los problemas planteados en la tesis y
por el caracter cualitativo del estudio es necesaria una breve nota explicativa del conjunto del estudio.

La etnografia y su énfasis en datos cualitativos de personas tienen como punto de partida dar la voz
y la palabra a los actores sociales cuyos discursos seran posteriormente analizados e interprtados. Esto es lo
que hemos hecho en esta tesis. En varios de los diversos capitulos escritos ofrecemos los resultados de una
etnografia cuyos datos obtenidos han seguido un complejo proceso de transcripcién de grabaciones,
clasificacion, sistematizacion, organizacion por categorias, codificaciones, entre otros; todo lo cual
constituye un riguroso proceso de analisis de datos cuya calidad y orden influyen en las interpretciones que
de ellos se haga. Justamete, parte del enfoque metodologico cualitativo e interpretativo se basa en dejar que
los datos “hablen” por si mismos sin encasillamientos tedricos y conceptuales forzados. Como se ve en la
PARTE I, nosotros no prescindimos de marcos teéricos, sin embargo no condicionamos a ellos nuestros
datos etnograficos.

En este sentido en los capitulos que exponen los datos etnograficos se vera un estilo de redaccion
que aparentemente es s6lo descriptivo, sin embargo, dichas descripciones encierran una légica, un fondo
teorico, unas categorias conceptuales que estamos adaptando a los datos, mas no a la inversa. De modo que
no es simplemente descripcion literal de datos etnogréaficos recogidos. Ellos, ademds de estar subsumidos
en ese orden logico y teorico mencionado, estan intercalados por analisis mas especificos que reflejan un
mayor nivel de abstraccion de los datos en funcién de nuestros modelos tedricos de referencia. Algunos
capitulos, los dos ultimos especialmente, sin perder ese caracter mas interpretativo del analisis, se

desarrollan un poco mas cefiidamente al lente teorico planteado.
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INTRODUCCION.
CONCIBIENDO UN ESTUDIO ANTROPOLOGICO DEL PENTECOSTALISMO PERUANO

(Qué estudiar de un fendémeno religioso del que parece haberse dicho ya casi todo? ;Como
abordarlo sin el riesgo de reeditar las mismas cuestiones ya planteadas e investigadas sobre este tema?

(Qué nuevos problemas nos suscita hoy el pentecostalismo que lo hagan un fenomeno de permanente
interés antropologico? ;Por qué es un tema que sigue despertando el interés desde diversas disciplinas?

Una cuestion crucial en toda investigacion es definir el objeto del estudio, esa parte de la “realidad”
que sera colocada bajo la “lupa” de la abstraccion, “diseccionada” con los instrumentos técnicos y sometida
al escrutinio tedrico y metodologico planteado para, desde ahi, arribar a formulaciones conceptuales,
comprensivas o interpretativas, de los hechos seglin su “ontologia” y segun la “epistemologia” asumida.

Una primera disquisicion sobre el objeto fue que, no obstante, siendo parte del pentecostalismo una
serie de fenomenos muy peculiares, que son su principal caracteristica y en las que tendria que radicar su
mayor interés cientifico, paradojicamente han sido a los que menos atencion se les ha prestado, al menos en
las ciencias sociales latinoamericanas. Tal es el caso de los fenomenos misticos y sus manifestaciones; la
estrecha relacion entre creencias y practicas pentecostales y el cuidado e importancia dadas al cuerpo; su
caracter fuertemente emocional, expresado, entre otros, en el miedo exhacerbado al demonio y rechazo al
pecado; el excesivo rigorismo ético; o con la relativa facilidad con que se convierten al pentecostalismo los
sectores populares y rurales. Produccion de visiones e imagenes, “don” de lenguas o glosolalia, “don” de
profecia, emociones religiosas, “exorcismos”, maldiciones demoniacas, posesion espiritual, etc., han sido
muchas veces considerados de un modo que recuerda el valor cultural que antropologos decimononicos
daban a similares aspectos de las culturas “primitivas”. Esos hechos eran interpretados a priori como
expresion de “atraso”, “irracionalidad”, “misticismo” y hasta de “ignorancia” o de “herejia” cristiana, desde
luego frente a la racionalidad, objetividad y pensamiento cientifico moderno.

Asi, tanto desde la ciencia como desde diversas iglesias historicas, entre ellas la propia Iglesia
Catolica, el pentecostalismo ha sido tradicionalmente considerado como la religion de los pobres, de la
gente “inculta”, de bajo nivel educativo y con un muy limitado cultivo religioso, razones que “explican”
una facil heterodoxia y conversion basadas en el desborde emocional, el gesto “irracional”, la creencia en
los demonios, la interpretacion literal de la Biblia entre otros rasgos. Sin embargo, su creciente expansion
mundial convirtiéndolo en la primera “fuerza” constitutiva del cristianismo evangelismo, su presencia en
casi todos los ambitos sociales, tradicionales, rurales, modernos, con o sin instruccion, sugiere que se trata
de algo mas que una mera expresion de “pobreza” religiosa de los sectores pobres con escasa educacion. El
pentecostalismo parece ser el centro de confluencia de una serie de aspectos y dimensiones sociales,

culturales y humanas, de alcances universales, concomitantes con la definicion de la vida humana en
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sociedad. En cualquiera de los casos, ademas de las nuevas preguntas, siguen habiendo cuestiones
fundamentales que es necesario volver a revisar frente a un fenomeno religioso de tanta persistencia como
el pentecostalismo:

¢/ Qué encuentran algunos sectores populares y sectores pobres peruanos en el pentecostalismo que
les hace abandonar su cultura y religion original? ;En qué consiste la conversion al pentecostalismo?
;Qué sentido y racionalidad cultural tienen los elementos “irracionales” propios del pentecostalismo?
(;Que significa social y culturalmente el “milagro” para los pentecostales? ;Qué relacion tiene el
pentecostalismo con las dimensiones corporales y emocionales de la persona convertida? ;Hay
concomitancia entre algunos aspectos del pentecostalismo con los fundamentos de la vida social humana?
Son algunas de las cuestiones que orientan nuestra blUsqueda de un nuevo planteamiento del

pentecostalismo en el Pert.

1. Eltemay el objeto de estudio’.

El tema general de nuestro estudio es la relacion entre pentecostalismo, la cultura, la sociedad y
la persona, tema clasico en ciencias sociales debido al impacto social que este movimiento religioso ha
tenido y tiene en los lugares en donde surge. Con distintas variantes, los problemas especificos que se han
planteado sobre el pentecostalismo se enmarcan dentro de este amplio campo tematico. En nuestro caso, se
trata del impacto sociocultural que el pentecostalismo tiene en algunos sectores populares urbanos de Lima
Metropolitana.

En este vasto campo de elementos ;jDe qué modo delimitar especificamente el planteamiento de
nuestro problema de estudio?

El pentecostalismo ha contribuido a la adaptacion y transformacion social, cultural y religiosa de
algunos sectores populares pobres en el Peri. Ha permitido enfrentar situaciones de anomia, desarraigo
étnico, religioso y diversos modos de crisis experimentadas por migrantes y gente pobre en los contextos
urbanos. Asi, tradicionalmente las ciencias sociales han enfocado al pentecostalismo desde la perspectiva
de la resocializacion, la conversion religiosa, la formacion de “sectas” religiosas, la formacion de nuevas
identidades, su “potencial” frente al catolicismo y, mas recientemente, desde su relacion con los espacios
publicos en los que algunos pentecostales ha empezado a participar en la esfera politica; es decir, se ha

enfatizado sobre todo los aspectos sociales y funcionales mas visibles del hecho.

3 Distinguimos, en primer lugar, entre el tema y el objeto de estudio de esta investigacion, considerandolos modos
complementarios de abstraccion de la realidad a estudiar. El tema, de un nivel de abstraccién mas general y amplia,
es el contexto o marco en el cual se sitla el objeto de estudio, éste Ultimo de un nivel mas especifico de abstraccién.
El objeto de estudio, queda asi destacado por su especificidad en relacion con lo genérico del tema.
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Sin embargo, en esta investigacion penetraremos en el tema desde los aspectos que han sido menos
abordados por las ciencias sociales. ;Cudles son estos aspectos? jPor qué constituyen temas de interés
para las ciencias sociales? ;Qué nuevos problemas se pueden plantear sobre este tema que sean también
originales e importantes?

Planteamos que las explicaciones dadas hasta el momento en ciencias sociales sobre el
pentecostalismo, sobre su naturaleza religiosa, sus procesos e implicaciones personales, sociales, religiosas
y politicas, aun cuando han contribuido mucho a esclarecer y a explicar objetivamente este complejo
fenomeno religioso y las causas de su aparicion en diversos sectores sociales, no alcanzan a dar cuenta de
la gran complejidad que tienen sus vinculos con los sectores populares peruanos. Por ejemplo, no se toma
muy en cuanta los aspectos extremadamente subjetivos del pentecostalismo, como si no tuviesen valor
cientifico para entender los cambios en la sociedad peruana. Fenomenos como las manifestaciones de la
mistica (dones y carismas), los fisioldgicos y somaticos, psiquicos, psicoldgicos y hasta parapsicoldgicos,
estan notoriamente ausentes del debate cientifico actual sobre el pentecostalismo. No han faltado las
interpretaciones de estos aspectos como expresion de un influjo religioso “extranjerizante” y “alienante”
para quienes los viven. Sin embargo estos elementos parecen ser como la punta de un “iceberg” desde la
cual se pueden encontrar nuevos elementos de interpretacion de la naturaleza social del pentecostalismo en
relacion con los sectores populares que lo asumen.

Las ciencias sociales se producen en contextos sociales, culturales e histéricos concretos y por ello
no son independientes de la realidad que analizan. Asi, los estudios sobre pentecostalismo en Pert y
Latinoamérica, ha tendido a reflejar una vision critica de realidades sociales en las que el factor religioso ha
sido una dimension fundamental.

Recién en las ultimas décadas, los giros epistemologicos y tedricos en las ciencias sociales, los
grandes cambios culturales en la modernidad y hasta los procesos de afirmacion de las democracias en
nuestros paises, configuran ineditos contextos actuales de produccion del pentecostalismo. Procesos
culturales mundiales como la globalizacion y mundializacion de la cultura, la modernidad latinoamericana,
un acelerado proceso de urbanizacion y transformacion estructural de nuestras sociedades, entre otros,
afaden complejidad a los nuevos escenarios del pentecostalismo.

Las condiciones sociales, culturales, ideologicas y religiosas de la produccion del pentecostalismo
han cambiado, lo mismo que los marcos cientificos de su estudio, pero lo que en nuestra opinion, parece no
haber cambiado, son las universales necesidades religiosas de la poblacion. La necesidad de respuestas
eficaces a problemas existenciales, respuestas a la necesidad de dar sentido a la vida, de rodearse de normas
¢ticas y morales en relacion con la sexualidad, de reforzar religiosamente su vinculo con la sociedad, de

reconstruir el equilibrio emocional personal, de dar significado religioso a la creciente individualidad,
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sufrimiento y sensacion de despersonalizacion, entre otras necesidades. Frente a estas necesidades el
pentecostalismo ofrece su alternativa religiosa como respuesta.

El catolicismo cultural y las grandes instituciones religiosas, propias de las iglesias establecidas,
evidencian en la actualidad gran descredito y debilitamiento de su capacidad de respuesta a las necesidades
religiosas individuales, lo que se evidencia en el descenso demografico de la poblacion catdlica en el Pera
desde hace varios censos nacionales. Siguen siendo parte de nuestra realidad el desigual desarrollo socio-
econdmico de la poblacion, la persistencia de falta de integracion social, cultural y religiosa en muchos
sectores de la poblacion, el crecimiento y expansion urbanos que sigue manteniendo en la periferia a los
sectores pobres. Sin embargo, la sociedad experimenta también nuevas necesidades asociadas a un
consumo de bienes cada vez mas personalizado; hay nuevas y mas liberales actitudes y formas de conducta
relacionadas con la sexualidad. Todo esto constituye, entre muchos otros los elementos, el contexto de
surgimiento de religiones como el pentecostalismo. Este panorama actual de situaciones afecta
profundamente las bases sociales, culturales y religiosas que sirven de soporte a la persona y que sustentan
la relacion que mantiene consigo mismo, con su cuerpo y con su individualidad, en la perspectiva de su
vinculo mayor con la sociedad. Es necesario dar un nuevo sentido social, cultural y religioso a la
individualidad y al cuerpo en un contexto de vida en el que cada vez tienen un mayor protagonismo en la
construccion del mundo social. Nada mas representativo de las sentidas necesidades con que los
pentecostales llegan a las iglesias que los problemas ligados al alcoholismo, al desorden sexual, la violencia
fisica doméstica, las conductas antisociales que vulneran la integridad fisica, la frustracion, el sufrimiento
emocional, las enfermedades del cuerpo y del alma, asi como la percepcion de como su mundo de
relaciones sociales y familiares se deteriora a causa de estos factores. Muchas de las necesidades religiosas
de los futuros pentecostales tienen su origen en este conjunto de cuestiones que llegan a afectar muy
profundamente el sentido y la integridad de toda su persona. El pentecostalismo actia sobre esas areas de
experiencia de las personas, contribuyendo a dar nuevo sentido y significado a un cuerpo, antes fuente,
medio y expresion de “pecado” y ahora expresion de “virtud”, “orden” y “Espiritu” divino.

En este contexto nuevos paradigmas han construido y siguen construyendo modelos teoricos en los
que el individuo, la persona, ¢l cuerpo, los procesos de produccion simbdlica, las emociones y otras
dimensiones asociadas al individuo, constituyen las nuevas variables de los nuevos fendmenos y procesos
sociales y religiosos. Estos nuevos paradigmas, aun no totalmente aprovechados en su amplia posibilidad
explicativa, constituyen “nuevos” marcos de referencia para las “viejas” cuestiones del pentecostalismo.

Asi, en un intento de definicion del problema de investigacion, tomando como base y sujeto de
estudio a la persona, y su subjetividad, sus concepciones de cuerpo, sus dimensiones emocionales, sus
universos cognitivo y simbdlico, planteamos la necesidad de comprender el modo en que el proceso de

conversion religiosa pentecostal actua sobre estas dimensiones de la persona, haciéndoles tomar un rol
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decisivo en el replanteamiento de su relacion con la sociedad, la cultura, consigo mismo y con la
religion popular de la cual procede. Sin embargo, dado que el sujefo no se entiende sino en el marco
social, cultural y religioso de su produccion, ambos, sujeto individual y sujeto social, son indispensables e
interdependientes en la comprension integral del proceso de transformacion de la persona en el
pentecostalismo. Por ello, el grupo y cultura pentecostal, las condiciones sociales, familiares y hasta el
contexto local de procedencia de los pentecostales, son factores condicionantes de la reproduccion del
pentecostalismo en nuestra sociedad.

Se quiere comprender el proceso de produccion subjetiva de las representaciones pentecostales,
sus contenidos simbolicos y emocionales, la experiencia cultural, religiosa y espiritual que desencadena
estos procesos, asi como su impacto en la reconstitucion de las nociones e imagenes del propio cuerpo y la
persona pentecostal. Creemos que la comprension social del pentecostalismo no pasa Unica ni
exclusivamente por la condicion socioeconomica de los pentecostales o el abandono del catolicismo
popular. Hay que verla, mas bien desde esa compleja articulacion de elementos subjetivos, desde la que se
reconstruye la identidad, la percepcioén social y cultural y, por ende, la vision del propio papel en la
sociedad.

En este sentido, por el tipo de aspectos a considerar en relacion con los pentecostales, su
subjetividad, el cuerpo, persona y experiencias, se hace necesario enfatizar los procesos de su
transformacion religiosa. Transformacion mas que de conversion, cuestionando asi las limitaciones de la
teoria clasica de la conversion que tiende a verla como un cambio draméatico en la personalidad, creencias y
conductas, en lugar de un complejo proceso de cambios graduales y acumulativos en el que la conversion
parecer ser solo un aspecto. En ese proceso de transformacion de la persona en el pentecostalismo se
operan cambios fundamentales en la forma de sentir, entender y concebir el cuerpo, la persona y sus
posibilidades de ser agencia religiosa que, desde esas nuevas concepciones, reordene su sentido y formas
de pertenencia social y religiosa. Redefinicion, no solo del sentido de pertenencia a unos sectores
socioeconémicos y culturales de origen y procedencia sino también del modo de interactuar y de la imagen
construida de los demas en esa interrelacion. Es decir, la “conversion” religiosa deviene en un proceso de
profundos cambios, no solo religiosos sino también de caracter social y cultural entre los pentecostales.

Estos cambios y trasformaciones solo pueden producirse y tienen sentido en un marco socia y,
grupal que los propicie y soporte, creando las condiciones para la produccion simbdlica de imagenes,
representaciones, practicas y discursos que destaquen y privilegien al sujeto individual como centro de la
construccion religiosa del sujeto. Cualquier grupo no produce un sistema religioso como el pentecostal en
cuyo seno se generen las condiciones desde la cual se reconfiguren las dimensiones y nociones
fundamentales del sujeto: cuerpo, persona, individuo, entre otras. También, la nocidon de habitus, como

veremos, involucra parte de estos procesos en que se basa la articulacion individuo-sociedad. Postulamos
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que en el pentecostalismo se producen cambios fundamentales en las nociones y representaciones del
cuerpo y la persona, que son cruciales en los procesos socio-culturales de abandono de una cultura para
asumir otra muy diferente a la de origen. Se puede decir que se produce una reconfiguracion del habitus
fundamental en los sectores pentecostales que devienen en nuevos patrones estructurantes de las conductas,
normas de conducta y produccion de representaciones sociales y religiosas. En tal sentido, se reestructuran
y dotan de nuevo sentido, las percepciones y formas de accion ante situaciones vitales en toda vida humana
y que son altamente vulnerables por depender de ellas el bienestar y seguridad en general: preservacion y
ordenamiento de la vida familiar, comunitaria y sexual, la preservacion de la salud frente a la enfermedad,
la solucion de los desajustes emocionales, la superacion del sufrimiento y del dolor, tanto fisico como
emocional, entre otros.

Estos cambios suponen en el pentecostalismo un cierto proceso de individuacion por el que las
personas van gradual y progresivamente tomando conciencia de si, de su cuerpo y de su persona. Dicha
individuacion se ira produciendo en el marco del transito de las personas por las diferentes formas de
insercion, pertenencia y participacion en la iglesia, en cuyo marco ritual y doctrinal, se ird produciendo esa
reestructuracion de sus concepciones y representaciones de cuerpo y persona.

En este proceso de transformacion tienen un papel de vital importancia los elementos de la
subjetividad ligados a las experiencias psico-espirituales mas representativas y tipicas del pentecostalismo
como las de la mistica pentecostal y sus manifestaciones. Postulamos asi que toda la simbologia,
representaciones y practicas misticas deben entenderse en la ldgica de su funcion de sostener la estructura
de transformacion del individuo y de mantenerla vigente y continua, mas alla de la conversion. En este
sentido es posible hablar de una antropologia de los fendmenos misticos, pues estos tienen sentido y parte

en la construccion de la cultura pentecostal.

2. Preguntas de investigacion. Las cuestiones que se abordaran a lo largo de la tesis se pueden

sintetizar en el siguiente conjunto de preguntas:

1) En tanto rama del cristianismo que no corresponde a las que histéoricamente estuvieron en la base de la
sociedad y cultura peruana,

JPor qué, en general, el pentecostalismo se difunde en los sectores pobres, urbanos y rurales de la
sociedad peruana con una tradicion religiosa distinta? ;Qué lo hace atractivo para los sectores
populares peruanos? ;Qué factores de la sociedad peruana influyen en este proceso? ;Qué nuevas
interpretaciones se pueden proponer de este hecho?

2) Enrelacion con dimension personal e individual de los pentecostales,

;Qué cambios ocurren en las concepciones y percepciones que del propio cuerpo y persona se
producen entre los pentecostales en su proceso de incorporacion al pentecostalismo? ;Qué factores
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sociales, culturales e individuales influyen en la transformacion de estas nociones entre los
pentecostales?

Siendo el pentecostalismo una variedad del “entusiasmo religioso”, caracterizado por su intensa
emotividad, individual como colectiva,

¢ Qué significado social, cultural y religioso tienen las diversas emociones y sentimientos desplegados
en el proceso de transformacion pentecostal? ;Qué actitudes se desarrollan frente al cuerpo entre los
pentecostales? ;Qué tipo de emociones se construye entre los pentecostales frente al catolicismo y
cultura popular?

En relacion con el marco grupal y comunitario pentecostal,

(;Qué aspectos comunitarios y grupales favorecen el proceso de transformacion de las dimensiones
individuales y corporales de las personas en el pentecostalismo?

En cuanto a los ambitos mas amplios en cuyo marco se produce el pentecostalismo,

;Queé relacion hay entre todos estos procesos, prioritariamente vistos desde la persona individual, con
la sociedad, la cultura y los campos religiosos de la realidad peruana? ;Por qué son duraderas las
conversiones al pentecostalismo?

En relacion con la profusa manifestacion de fendmenos “misticos” o “espirituales”,

(;Cual es el significado social y cultural que tienen estos fenomenos y como se pueden interpretar
antropologicamente? ;Qué expresan culturalmente a través de ellos los pentecostales?

3. Objetivos de la investigacion.

Considerando:

e Que el pentecostalismo en el Pert tiene ya una trayectoria de estudios realizados, pero que no
agotan ni abordan las nuevas interrogantes que surgen como consecuencia de los cambios sociales
y culturales vividos en el Pert;

e Que se dispone hoy de renovados marcos tedricos en ciencias sociales que, basados en nuevas
variables, dimensiones, conceptos y enfoques metodoldgicos que se muestran de sumo interés para
renovar la comprension e interpretacion antropologica del pentecostalismo,

e Que desde sus origenes en el Peru se ha tratado de un importante agente de cambios religiosos en
algunos sectores sociales populares y pobres, que encuentran en ¢l un medio de ascenso y

movilizacion social;



22

Que se le ha visto en ocasiones, como E/ modo de expresion de “alienacion” religiosa de las
poblaciones “incultas”, en un contexto de colonialismo y dependencia politica y econémica propios
del Tercer mundo (Vidales 1977; Stoll 1985);

Que suele ser el pentecostalismo objeto de un facil reduccionismo subjetivo, sin considerar la
complejidad que tiene como fendémeno religioso, cultural y social;

Que también es visto como expresion de “modernidad”, de adaptacion cultural, de asuncion de

nuevos roles politicos por los sectores populares, etc.,

De acuerdo con estas premisas, el propdsito general es entender el pentecostalismo y sus

dimensiones menos estudiadas, desde la perspectiva de modelos tedricos aun no utilizados para su estudio,

partiendo desde la “logica” de sus propios protagonistas como expresion de la creatividad de algunos

sectores populares para construir sus propias estrategias de cultura religiosa en situaciones de cambio

cultural. Creemos que tras aquellos elementos considerados como “exo6ticos”, “raros”, “extravagantes” y

hasta “enajenantes” de la realidad social y cultural, hay en ellos una naturaleza fundamentalmente

antropoldgica que contribuye a dar sentido y racionalidad al nuevo modo de ser cristiano y miembro de la

sociedad.

)

2)

3)

4)

De manera especifica, los objetivos del estudio son:

Construir y proponer un modelo alternativo y diferente de comprension del proceso de conversion
religiosa de los pentecostales populares peruanos, en términos de algunos elementos sociales,

individuales y religiosos escasamente considerados o ignorados en las ciencias sociales peruanas.

Describir los procesos de transformacion y/o conversion pentecostal y su relacion e impacto con
la subjetividad, concepciones, actitudes e imagenes asociadas a las nociones de persona, cuerpo ¢
individuo, las mismas que experimentan cambios de significado durante el proceso de conversion y

socializacion pentecostal.

Identificar, describir e interpretar antropologicamente los fenomenos misticos méas cominmente
experimentados por los pentecostales, asi como el marco sociocultural de su produccion personal y
la relacion que tienen con los procesos de transformacion de las nociones de cuerpo y persona ¢

individuo del pentecostal.

Describir el proceso de construccion de sentimientos y emociones asociadas a la experiencia de la
transformacion pentecostal y analizar el papel que desempeiian en la reconstruccion de las

relaciones del pentecostal con el mundo social, cultural y religioso popular de procedencia.
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5) Describir los elementos simbdlicos, sociales y religiosos, relacionados con el cuerpo y la persona,
desde los que se constituye el sistema de normas éticas pentecostales; e interpretar

antropoldgicamente su funcion social y cultural en la relacion del pentecostal con el mundo.

6) Describir e identificar los aspectos de continuidad del pentecostalismo con el catolicismo popular;
y analizar e interpretar el conjunto de creencias y representaciones catolicas que los pentecostales

comparten pero al mismo tiempo rechazan.

7) Aportar conocimientos, reflexiones y material etnografico que contribuyan al desarrollo de una
antropologia de los fenomenos misticos, de las emociones y del cuerpo que, a su vez, contribuya a

una mayor comprension de los fendmenos religiosos espirituales.

8) Contribuir al desarrollo de los enfoques socio antropolédgicos e interdisciplinarios que, desde los
enfoques del cuerpo, corporalidad, individuo y emociones, revitalicen y actualicen los estudios de

los fendmenos religiosos en el Perq.

9) Procurar interpretar este movimiento religioso en el contexto mayor de los procesos sociales y

culturales de alcance estructural vividos por el Peru en las ultimas décadas.

10) Identificar y proponer lineas de analisis que, en la misma perspectiva planteada en esta
investigacion, contribuyan a entender la logica de relacion, percepcion y accion de los sectores
pentecostales con las condiciones sociales y econdomicas objetivas en que desarrollan su vida. Por
ejemplo, modos de interpretar la pobreza, el inadecuado acceso a los servicios de salud, de

educacion, etc.

4. Hipotesis general de trabajo.

Las ideas y principios centrales de este estudio las podemos organizar y estructurar en los siguientes
enunciados a modo de hipoétesis de trabajo orientadora de la investigacion:

En el proceso de conversion religiosa seguido por los pentecostales se opera una transformacion de las
concepciones, nociones, actitudes e imagenes y representaciones sobre el cuerpo y la persona, las cuales
son resignificadas a partir de los principios fundamentales de la doctrina pentecostal. En este proceso de
reconfiguracion de los contenidos cognitivos sobre el cuerpo y la persona desempernian un rol importante
las emociones y sentimientos de las personas, asociados a sus experiencias de vida traumdticas asi como a
sus encuentros y contactos con la vida comunitaria de la iglesia pentecostal. Esa transformacion a nivel
cognitivo y emocional operada en los pentecostales constituye un largo proceso de varias etapas en el
cual, y en el contexto y curso de varias ceremonias y ritos, se producen cambios reestructurantes de la
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persona. Dichos ritos y ceremonias constituyen verdaderos ritos de iniciacion y de transito por el cual las
personas abandonan, reemplazan o reformulan los elementos fundamentales de sus conductas, creencias y
prdcticas para transformarse en pentecostales. Tales personas en adelante necesitaran del apoyo social,
simbolico, emocional y espiritual de la comunidad pentecostal para sostener la nueva estructura cognitiva,
emocional y religiosa adquiridas. Todo este proceso tiene como soporte un sistema de normas éticas que,
mas alla de representar la fuerza moral de los simbolos pentecostales sobre las conductas personales,
sirve de marco para redefinir sus relaciones con el mundo social popular de procedencia; en este proceso
creencias populares como las del “diablo” tienen, no solo un sentido regulador de las conductas
personales, sino también de re-interpretacion de las caracteristicas sociales populares de procedencia.

Esta compleja formulacion del problema contribuye a comprender de modo diferente el éxito del
pentecostalismo en los sectores populares y/o pobres urbanos peruanos. Insistimos en el hecho de que, en la
cultura pentecostal, los procesos de cambio dependen, mas alla de los factores religiosos, de otros procesos
y hechos antropologicos universales que son basicos para definir la pertenencia al mundo social y sobre los
cuales actuan, redefiniéndolos, las doctrinas y practicas pentecostales. La “conversion” al pentecostalismo
no es solo de caracter religioso, sino de caracter sociocultural, actuando sobre los procesos de construccion,
definicion y redefinicion de las nociones de cuerpo y persona, basicos para replantear la pertenencia a la
sociedad. En estos procesos, las dimensiones mistica y emocional, inseparables de la experiencia de lo
sagrado en que se funda la transformacion personal del pentecostal, tendran un papel fundamental como
soportes del nuevo sistema de practicas y creencias desde el cual se reinsertaran en la vida social. No es
solo un cambio de vision religiosa del mundo lo que estd en juego en el pentecostalismo sino una radical
transformacion de las bases sociales, culturales y simboélicas concomitantes de toda vida humana. Mas que
la activacién de procesos de caracter religioso especificos de tipo pentecotal, estamos ante profundos,
fundamentales y universales procesos de producciéon de la vida humana y social que, mediante el

pentecostalismo, provocan cambios duraderos y profundos entre sus seguidores.
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CAPITULO 1

EL PENTECOSTALISMO EN EL PERU: PANORAMA HISTORICO, BALANCE DE ESTUDIOS
Y ESTADO DE LA CUESTION PENTECOSTAL

La perspectiva historica ayuda a comprender mejor la naturaleza del pentecostalismo como
movimiento religioso vinculado con la sociedad y la cultura en que surge. No hay una sola historia del
pentecostalismo, hay muchas debido al proceso de “dispersion” y de relativa autonomia de las iglesias
pentecostales que siguen rumbos y tradiciones evangélicas diferentes, cada cual reivindicando su propia y
confesional tradicion historica*. Ello no es un defecto sino una de las cualidades del pentecostalismo. Sin
embargo con distintos grados de profundidad y detalle hay algunas historias generales del pentecostalismo
que intentan una vision de conjunto del mismo y que podemos considerar clasicas en las ciencias sociales

(Hollenweger 1976, Gérest 1977, Wilson 1970)°.

1.1 Antecedentes en el cristianismo primitivo.

En Ia historia de las religiones, el pentecostalismo constituye una variedad del entusiasmo religioso
y comparte caracteristicas con otras religiones, dentro y fuera del cristianismo, en tiempos y en contextos
sociales, culturales, ideologicos, religiosos e histéricos diferentes. La historia cristiana estd llena de
movimientos religiosos opuestos a la organizacion institucional de la Iglesia y que se separan para seguir el
“verdadero” cristianismo. El entusiasmo religioso es una forma muy frecuente de esta “protesta” religiosa
frente al orden institucional y jerarquico® y se expresa en los “reavivamientos” religiosos que propician
renovacion individual, busqueda del éxtasis y desborde emocional, con el de objetivo “restaurar” las
fuentes biblicas originales de la practica religiosa y retornar a las formas primitivas de las comunidades

cristianas’.

* Existen varios centros internacionales y confesionales de muy alto nivel académico, especializados en la historia del
pentecostalismo, con sus respectivas publicaciones sobre este tema.

> Probablemente la mejor historia que se ha escrito sobre el pentecostalismo sea la del tedlogo suizo Walter
Hollenweger, El pentecostalismo. Historia y doctrinas (1976), traduccion espafiola para Latinoamérica de The
pentecostals (1972), en la que se hace una bien detallada relacion de los principales antecedentes histdricos asi como
los matices doctrinales del movimiento en sus distintas etapas.

® Quien ha realizado uno de los mejores estudios de los movimientos espirituales cristianos de entusiasmo religioso es
Ronald Knox, teélogo y escritor inglés, convertido del anglicanismo al catolicismo en 1917: Enthusiasm. A chapter in
the history of religion with special reference to the XVII and XVIII centuries, Oxford University Press, New York,
1950.

"«Acudian asiduamente a la ensefianza de los apéstoles, a la convivencia, a la fraccion del pan y a las oraciones. Toda
la gente estaba asombrada, ya que se multiplicaban los prodigios y milagros hechos por los apostoles. Todos los
creyentes vivian unidos y compartian todo cuanto tenian. Vendian sus bienes y propiedades y se repartian de acuerdo
a lo que cada uno de ellos necesitaba. Acudian diariamente al Templo con mucho entusiasmo y con un mismo espiritu
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Quizas el antecedente historico mas antiguo del pentecostalismo sea el registrado por Eusebio de
Cesarea en su Historia Eclesidstica®, en donde relata como Montano, lider espiritual del siglo II de la era
Cristiana, se autoproclamo6 el “Paraclito” (Espiritu Santo), prorrumpiendo en expresiones “extranas” que
decia eran de didlogo con el Espiritu Santo. Recién convertido al cristianismo, Montano cuestiond su
orientacion mas mundana y humana que espiritual, su indisciplina y falta de dones espirituales entre los
obispos. Anuncid el retorno de Cristo para iniciar un milenio de paz, para el que los cristianos debian
prepararse, apartandose de la vida mundana y reglamentacion estrictamente su conducta (evitar apostasia,
homicidio, lujuria, adulterio, cultivar el celibato, dejar el matrimonio y seguir una vida espiritual de oracion
comunitaria, ayunar, no exhibir adornos corporales, etc.). Fue un movimiento de tipo ascético, profético y
mistico que, como muchas otras controversias cristianas se prolongaron hasta el siglo VII,
aproximadamente, para ser, en adelante, duramente reprimidas y expulsandose de la Iglesia a los “herejes”

y “cismaticos”.

1.2 El pentecostalismo en el mundo.

Los prolegémenos del pentecostalismo fueron los movimientos espirituales del “Gran Despertar”,
surgidos en Norteamérica desde el siglo X VIII, por influencia de otro movimiento conocido en Inglaterra
como el Avivamiento “wesleyano”, producido en la primera mitad del siglo XVIII en un contexto de
deterioro de las condiciones de vida, durante la Revolucion Industrial (Gérest 1977: 295). El Avivamiento
Wesleyano no rompi6 con la Iglesia anglicana y fue base de otros movimientos orientados a la biisqueda de
experiencias personales de renovacion espiritual. Llegé hasta América a través de la Iglesia Metodista
Episcopal, cuando se separan las colonias americanas de Inglaterra en 1784 (Baker 1981: 282-283)°. El
revivalismo tuvo un fuerte impacto social entre los migrantes e inmigrantes de zonas urbanas
norteamericanas y entre la gente pobre de la zona de “frontera” (el frente de avance, colonizacion y
conquista de los territorios indigenas en el Oeste norteamericano). Eran gente pobre y analfabeta,
culturalmente desarraigada, en busca de mejoras econdmicas, y viviendo en un contexto de violencia,
corrupcion moral y delincuencia. Los “camp-meeting” del revivalismo reunian en medio del campo a la
gente después de sus agotadoras jornadas laborales diarias. Eran reuniones de oracién emocionalmente muy
intensas y descontroladas: gritos, agitaciones del cuerpo, gritos onomatopéyicos (ladridos de perro),

sollozos, 1lantos, cantos, etc. que generaron el rechazo de las grandes iglesias establecidas. Al no poder

y compartian el pan en sus casas con alegria y sencillez. Alababan a Dios y gozaban de la simpatia de todo el pueblo;
y el Seflor cada dia integraba a la comunidad a los que habian de salvarse” (He 2, 42-47).

¥ Eusebio de Cesarea, Historia Eclesidstica, version espafiola de Armigiro Velasco Delgado, La Editorial Catélica,
BAC, Madrid, 1973, tomo 1.

? Baker, Robert, Compendio de la Historia cristiana, Casa Bautista de Publicaciones, 1981, USA.



28

justificar biblicamente esa emocionalidad, se la interpretd como los signos de la conversion, una “primera
bendicion” a la que habria de seguir otra experiencia mas propiamente divina, una “segunda bendicion”.

Fueron los movimientos de santidad los que desde 1830 buscaron esa “segunda bendicion” o
“santificacién”, considerandola una experiencia trascendental cuyo signo vivible era el “bautismo en el
espiritu”, “revestimiento de potencia de lo alto” o “consagracion”. Conformaron asambleas de oracion
ecuménicas (protestantes, presbiterianos, cuaqueros, metodistas, entre otros) en busca de esa “segunda
bendicion”. Pronto, estos grupos entraron en conflicto con las iglesias oficiales, separandose de estas y
constituyendo iglesias de santidad autonomas, con escuelas biblicas para el estudio del “bautismo en el
espiritu” y el don de lenguas como su sefial divina. Esta interpretacion biblica del don de lenguas como
divino es, practicamente, el origen del pentecostalismo.

El llamado pentecostalismo cldsico, constituye el hito principal en este proceso religioso que se
constituye en grupos que justifican biblicamente su emocionalidad por los relatos del Nuevo Testamento
sobre la experiencia del pentecostés. Es decir, interpretan las manifestaciones psicologicas como sefales
del Espiritu Santo. Es famoso el episodio, considerado primer Bautizo en el espiritu, ocurrido en la Escuela
Biblica de Topeka, en Kansas, en 1900, en donde después discutir el tema del Espiritu Santo y sus dones y
de orar en grupo, se produjo este fenomeno acompanado del don de lenguas o glosolalia. Este episodio es
una especie de mito de origen del pentecostalismo moderno. En 1906 estan ya difundidos por California los
grupos “carismaticos”, en conflicto con las iglesias establecidas por sus “extravagancias”, relaciones con
los negros y manifestaciones glosolalicas. Se formaron federaciones de grupos “carismaticos” de diferentes
confesiones que fueron la base de las primeras iglesias pentecostales, como las Asambleas de Dios, iglesia
a la que pertenecidé nuestro grupo investigado. Pronto se institucionalizan y crean organizaciones mas
complejas con escuelas biblicas, pastores profesionales, revistas y periddicos, reglamentaciones, etc.

Lo sociologicamente significativo de esta historia del pentecostalismo es su estrecha relacion con
los contextos sociales en que surge: acelerado crecimiento y desarrollo urbano norteamericano, gran
cantidad de inmigrantes empobrecidos, familiar y culturalmente desarraigados, etc. El pentecostalismo
surgi6 en ciudades con altos indices violencia y problemas morales y di6 alivio temporal y sentimientos de
liberacion a quienes, siendo pobres e iletrados, carecian de posibilidades para el cultivo intelectual de
doctrinas o para la reflexion y lectura biblicas de su experiencia de sufrimiento social.

El crecimiento pentecostal fue muy acelerado. En calculos muy globales y aproximados, para 1906
habia unos 1000 pentecostales, 22,000 en 1922, 126,000 mil en 1926, mas de 350,000 en 1936 y mas de un
millén en los afios 50°, distribuidos mundialmente en unas treintaiseis confesiones pentecostales (Wilson
1970: 76). Sus miembros eran siempre en general, gente empobrecida, sin instruccion; sin embargo el

pentecostalismo también logra penetrar en algunos sectores instruidos.
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Desde Norteamérica, se difunde al resto del mundo: Inglaterra, Austria, Suiza y Francia, Noruega y
Escandinavia, Alemania, Dinamarca, Finlandia, Italia, Irlanda del Norte, entre los primeros paises de
llegada. Acogido al comienzo en el seno de las iglesias establecidas pronto, sin embargo, se autonomiza en
iglesias independientes. Se extiende al Canadd, a Australia, Nueva Zelandia y Sudafrica. En Latinoamérica
los primeros lugares en llegar fueron Chile, en 1909, y luego Brasil, Argentina, asociada siempre su llegada
al crecimiento urbano y migracion.

Las décadas de los afios 50° y 60’ son de ahondamiento del antagonismo entre las iglesias
pentecostales y las grandes iglesias historicas establecidas que rechazaban y marginaban a las primeras. Sin
embargo los pentecostales en este periodo se mostraron menos anticlericales y menos antisacramentalistas,
propiciandose asi nuevos movimientos pentecostales adheridos a las principales iglesias establecidas,
tolerados y aceptados por estas. Este movimiento se extiende por las principales iglesias cristianas de
Europa y los Estados Unidos, entre luteranos, anglicanos, episcopalianos, excepto catolicos.

Esta etapa coincide con la apertura ecuménica en torno del Concilio Vaticano II, que favorecid, en
un principio, el dialogo a nivel intelectual y académico, entre tedlogos catolicos y pentecostales, como los
producidos en la Universidad de Duquesnes, de Pittsburg en Pennsylvania, en 1966. En 1967, en un retiro
mixto entre catolicos y pentecostales episcopalianos los catoélicos experimentan por primera vez el
bautismo en el Espiritu, iniciandose asi la formacion de comunidades “carismaticas” catolicas. Al principio
éstas  comunidades estuvieron conformadas exclusivamente por intelectuales, expandiéndose
progresivamente a otras universidades de los EE.UU y Canada (Notre Dame, South Bend, Indiana, etc.).
Desde 1970 empieza a difundirse por todo el mundo esta nueva forma de pentecostalismo, llegando a
Inglaterra, Espafia, Libano, Australia, Filipinas, Corea, Taiwan, Nueva Zelandia, Tailandia y también a

Latinoamérica.

1.3 Evangelismo y pentecostalismo en el Peru.

Son pocas las historias escritas sobre el pentecostalismo y evangelismo peruanos (Huaman 1982;
Kessler 1987; Amat y Leon 2003). Esto parece deberse al interés de iglesias, instituciones pastorales y
académicas evangglicas por destacar su propia historia confesional, asi como sus respectivas actividades
pastorales y misionales. Debemos a PROLADES!? una vision de conjunto del campo religioso mundial y
latinoamericano, en el que se incluye datos sobre el desarrollo del evangelismo peruano, que sumada a las
pocas fuentes locales, nos ofrece un sucinto panorama histérico del pentecostalismo peruano.

En el Perq, el pentecostalismo clésico se difunde lentamente, aproximadamente desde 1910, hasta

alcanzar su mayor expansion desde la década de los 70’en los pueblos jovenes y asentamientos humanos de

' Cf. PROLADES, Programa Latinoamericano de Estudios Sociorreligiosos, Costa Rica; Encyclopedia
Nationalmaster.Com, entre los mas interesantes y confiables.
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Lima y otros departamentos. Los primeros misioneros evangélicos norteamericanos encontraron férrea y
violenta resistencia de grupos catdlicos apoyados por autoridades eclesiasticas''. En 1919 se instalan en el
Callao, fundando en 1922 una pequeia congregacion pentecostal y en 1936, en Miraflores, el primer
Instituto Biblico Pentecostal (Kessler, op. Cit. p. 349).

Su principal caracteristica ha sido la tendencia al cisma, siendo el movimiento evangélico que mas
divisiones ha sufrido. Hasta 1964 existian seis denominaciones pentecostales con sus respectivas
congregaciones y grupos. Segun datos del Departamento de Misiologia del Seminario Evangélico de Lima,
hacia 1945 eran unos 2000 los pentecostales en el Pert, 7,500 en 1960 y unos 10,000 en 1964,
conformando 300 iglesias y grupos.

Lamentablemente no se dispone atin de una historia del pentecostalismo que dé cuenta de su
progresiva difusion e impacto mas estructural, social, cultural e ideologico en los diversos contextos y
lugares en los que se establece en el Peri. Su difusion, aunque protagonizada por agentes misioneros,
individualizados, como todo fendmeno religioso o social, en Ultima instancia se debe a razones mas
sociales que individuales, mas culturales que personales y no tanto a la voluntad, acciéon o decision de
individuos aislados. Las pocas historias conocidas del pentecostalismo en el Pert adolecen de un excesivo
énfasis individualista, constituyendo una especie de cronicas o anecdotarios, muy dramaticos, en los que el
hecho religioso se impone por la accion y voluntad de individuos, con nombres y apellidos, en lugar de ser
el resultado de una compleja confluencia de factores sociales, econdmicos, culturales, politicos, religiosos y

hasta individuales inclusive. Asi, por ejemplo:

“Sin duda la vida de muchos ministros del Sefior son una odisea, una epopeya. Es el caso del siervo
de Dios Hipolito Astete Maravi, que a los 22 afios de edad termina la secundaria en Huancayo y...
en el mes de marzo de 1925; estando solo en su habitacion de su casa..., entregd su vida al Sefior.
Entonces el dice: ‘cuando Sali al patio a las doce del dia, me di cuenta que se habia producido en
mi un cambio radical. Me henchia el gozo y la paz. Era otro. Ardia un fuego en mi pecho. Entonces
empecé a predicar el evangelio...’con mucho éxito a pesar de que el cura Marquez nos combatia a
través del Semanario El Lucero...”!2,

“El nimero de denominaciones pentecostales en el Peri sigui6 aumentando después de 1964, pero
generalmente a raiz de la llegada de nuevos movimientos de fuera. Vinieron las Asambleas de Dios
del Brasil; la Iglesia Aposento Alto Bautista; la Iglesia de Dios del Perti, que en 1981 tenia
alrededor de 4000 miembros en plena comunion; la Iglesia de Dios de la Profecia, que en la misma
fecha tenia unas 90 iglesia; la Iglesia Pentecostal Sueca y la Iglesia Pentecostal Unida, que también
se conoce como el movimiento Solo Jests. Las unicas divisiones nuevas que ha habido surgieron
de la Iglesia Autonoma Pentecostal del Perti fundada por el misionero Willian Hunter. Se separo
Pedro Anderas de Suecia y se formo la Iglesia Pentecostal Autdbnoma del Centro, con sede en
Huanuco. La original cambio entonces su nombre por el de Iglesia Pentecostal de Jesucristo.

' Cf. Huaman, Santiago, La primera historia del movimiento pentecostal en el Perii, Imprenta El Gallo de Oro, Lima
1982, pp. 37-38; Kessler, Juan, Historia de la evangelizacion en el Peru, Libreria El Inca, S.A., Lima 1987, p. 343.
"2 Huamén, Op. Cit. p.54



31

Cuando Hunter se fue de vacaciones a los Estados unidos, dejo la obra en manos del pastor Estrada.
Al regresar Hunter, el pastor Estrada se separd y organizé una nueva iglesia llamada Centro de
Avivamiento... Por lo tanto, habia en 1981 por lo menos 15 denominaciones pentecostales en el
Per”!3.

Es decir, una vision del desarrollo del pentecostalismo descontextualizada de los diferentes ambitos
de produccion colectiva de los fenomenos religiosos, siendo interpretados estos en funcion, sobre todo, de
“desavenencias” personales, “desacuerdos” doctrinales, exabruptos temperamentales, “simpatias”, incluso
hasta por “una ascendencia asfixiante” de las mujeres pentecostales con autoridad en el movimiento
(Kessler, pp. 352-353). No obstante, aunque de modo muy intuitivo, algo logran percibir de esa relacion del

pentecostalismo con los contextos en que surge, identificando la relaciéon pero sin mayor analisis critico:

“El movimiento pentecostal en el Pert se extendié en un momento cuando la migracion masiva a
las ciudades ya habia comenzado. Los pobres urbanos se encontraron tremendamente frustrados y
la emotiva liturgia de los cultos pentecostales les ofrecia la oportunidad de desahogarse en una
forma relativamente inocua... (...) los dones del Espiritu ofrecen “‘un medio muy significativo de
comunicacion en el ambiente latinoamericano’. El uso de los dones del Espiritu no solo ofrecia
incluso a los menos instruidos la posibilidad de participar en el culto, sino que les daba entrada en
el ministerio”!.

Desde la década de los afios 70°, el pentecostalismo catdlico, o Movimiento de Renovacion
Carismatica, se difunde muy rapidamente por las diversas iglesias locales latinoamericanas, impulsado
inicialmente por religiosos y religiosas extranjeros procedentes de la primera experiencia carismatica
catolica norteamericana, quienes fundan los primeros grupos carismaticos en sus respectivas parroquias. En
el Peru esta presente desde 1970, con el primer grupo de oracion “San Felipe”, en la parroquia Santa Maria
Madre de Dios, en Residencial San Felipe, distrito de Jesus Maria, en Lima. Desde ahi empez6 a
expandirse por las diversas parroquias de Lima y provincias en donde adquiere una dinamica propia, con
cierta autonomia pero ligados a la estructura parroquial y con todas las caracteristicas propias del
pentecostalismo (bautismo en el espiritu, don de lenguas, emociones, etc.).

Hay, finalmente, en la actualidad, una etapa diferente de pentecostalismo que se inicia entre fines
de los afios 70" y comienzos de los 80" y consiste en la aparicion de iglesias y movimientos de inspiracion
pentecostal pero con una ideologia diferente, basada en las llamadas teologias de la “prosperidad”, que
introduce importantes modificaciones ¢éticas en sus principios doctrinales tradicionales. Este
pentecostalismo es muy cuestionado por supuestamente manipular la fe y necesidades materiales de los
sectores pobres que se adhieren a estas iglesias, las que otorgan “milagros”, “bendiciones” y “sanaciones” a

cambio de bienes materiales, dinero y toda clase de otras aportaciones de los fieles. Estudios

B Kessler, Op. Cit. pp. 357-358.
' Kessler, op.cit. p.360.
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antropologicos recientes en el Perti ' muestran una dinamica religiosa en estas iglesias basada en el
principio reciproco de “DAR” y “RECIBIR”, entendible en la 16gica propuesta por Marcel Mauss !¢ acerca
del “DON”. Este pentecostalismo no es reconocido por la comunidad evangélica organizada. No tiene
comunidades propiamente dichas, como las otras iglesias, funcionando a través de grandes y masivas
concentraciones de fieles en amplios templos; en el Pert se congregan en las antiguas salas de cine y teatro
ahora convertidas en templos. Ejemplos de estas iglesias neopentecostales son la Iglesia Universal del
Reino de Dios, Pare de Sufrir, Dios es Amor, etc.

El pentecostalismo mas tradicional, asi como del mas reciente de la “prosperidad”, suelen ser
“anticatdlicos”, con un discurso condenatorio y de radical ruptura con el catolicismo popular y a la Iglesia
Catolica. Asi, la exigencia de conversion al pentecostalismo es total, sin concesion alguna a las practicas y
costumbres culturales de los conversos, en su mayoria provenientes del catolicismo popular, quienes deben
reemplazarlas por los modos y estilos de vida pentecostal. Gran parte de la construccion de la identidad y
“cultura” pentecostal se basan en esta radical ruptura religiosa y cultural con el catolicismo.

Las etapas descritas en este breve recorrido historico del pentecostalismo no son excluyentes entre
si, ni aparecen como solucion de continuidad. Las formas de agrupacion pentecostal producidas coexisten,
aunque con diferentes y complejas formas de interrelacion, no siempre armonicas y frecuentemente en un
marco de conflictos mutuos. En general y a modo de sintesis podemos identificar histéricamente una triple
variedad pentecostal que también se reproduce en el Pert. El pentecostalismo clasico, primera y mas
antigua variedad de grupos pentecostales surgida en los EE.UU., socioldgicamente corresponde al tipo de
organizacion historica definida por Weber como “secta” (Wilson 1970; Weber 2003). El otro tipo de
pentecostalismo es el de los movimientos carismadticos, protestantes y catolico (décadas de los afios 50° y
60), aceptado por las principales iglesias historicas como un movimiento paralelo y en el que el “don de
lenguas” no tiene un caracter exclusivamente divino. Se sitia aqui el Movimiento de Renovacion
Carismatica Catolica, surgido en la Iglesia Catolica entre fines de los 60’ y comienzos de los 70°. El tercer
tipo es el llamado “neopentecostalismo”, en conflicto con los anteriores por su énfasis en la “Teologia de
la prosperidad”, promoviendo una especie de mega centros de comercializacion de bienes espirituales,
religiosos y materiales; una especie “supermercado” de fe, en donde la sanacion y las bendiciones tienen un
costo monetario. Finalmente un cuarto tipo de pentecostalismo, mas reciente y por ello algo difuso aun se

viene produciendo desde los afios 80’ aproximadamente. Algunos autores 7 lo llaman el “post-

'S Cf. Calderédn, Silvia, Estrategias para enfrentar el sufrimiento: el caso de la Comunidad Cristiana del Espiritu
Santo - Pare de Sufrir, Tesis para optar el titulo de Licenciatura en Antropologia, Lima, PUCP, 2010.

e Mauss, M. Estudio sobre el Don

7 Cf. Campos, B. 2004. “El post pentecostalismo: Renovaciéon del liderazgo y hermenéutica del Espiritu”, en:
Cyberjournal for Pentecostal-Charismatic Research N° 13: pp. 1-32. El tedlogo pentecostal peruano Bernardo
Campos es uno de los mas activos estudiosos y difusores de esta nueva tendencia en el pentecostalismo. Version on
line: http://www.pctii.org/cyberj/cyberl3.html.
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pentecostalismo” o “post-neopentecostalismo™'®. Esta nueva forma de pentecostalismo se basa en una
“lectura apropiada de la reafirmacion del carisma apostolico y profético” en base a lo que denominan una
“Hermenéutica del Espiritu” y que se traduciria en la comprension de una “nueva uncion” sobre los
creyentes que oran por su transformacion (Campos 2004). Socioldgicamente esto significa que la nueva
identidad pentecostal se basa en la creencia en que hoy en dia se da una continuidad profética y apostolica;
es decir que, Jesucristo sigue otorgando a los pentecostales de hoy la investidura y condiciéon de
“apostoles” y “profetas”, como en los tiempos biblicos. Aun son escasos los estudios socioldgicos en esta
linea pero representan una novedad en el mundo pentecostal que va ganando terreno en el campo religioso
evangélico. En el Pert todas estas formas de pentecostalismo van teniendo mucho impacto en los sectores
populares. Nuestro tema y objeto de estudio se sitia mas en la linea de un pentecostalismo moderno, con
elementos entre el pentecostalismo clasico y el neo pentecostalismo; ademas trabajamos con un grupo

pentecostal catolico.

1.4 Crecimiento evangélico y pentecostal en América Latina y el Per.

El analisis del crecimiento evangélico y pentecostal, tanto en Latinoamérica como en el Perq, es
una empresa complicada, entre otras razones, por la falta de una adecuada metodologia socioldgica que
mida las diversas caracteristicas y dimensiones que presenta un fenémeno religioso tan complejo como el
de la diversidad religiosa, muy propia de nuestros paises latinoamericanos. La propia dindmica del universo
evangélico es una fuente de dificultades para medir su crecimiento, debido a la tendencia a la
fragmentacion de sus grupos e iglesias, la cual puede ser errdbneamente interpretada como un real y efectivo
crecimiento numérico de grupos y membrecia, cuando en el fondo no seria sino un fendémeno de
recomposicion y migracion interna del evangelismo. No obstante ha habido crecimiento del evangelismo
durante, al menos, las cuatro ultimas décadas en el continente y en el Perq.

Algunas confusiones provienen de la terminologia con la que se refieren los diferentes
investigadores al universo religioso del cual es parte el pentecostalismo. Por ello, en términos de un

destacado investigador evangélico se puede decir que:

“En América Latina el termino evangélico describe bien el talante, la manera de ser de la mayoria
de las iglesias protestantes. Esto incluye a las llamadas iglesias historicas que vinieron de Europa y
Norteamérica en el siglo diecinueve, a las iglesias libres que resultaron de la labor de las misiones
independientes y a las iglesias pentecostales clasicas que resultaron de obra misionera o de

'8 La antropdloga mexicana Carolina Rivera Farfan, utiliza la denominaciéon de “post-neopentecostalismo™ y describe
un caso interesante en México de un movimiento que podria ser clasificado en esta categoria, en: “Religiosidad G12
en los Altos de Chiapas. Pentecostal o neopentecostal ;Coémo definirla?”, en: Cornejo, Mdnica; Cantéon, Manuela y
Llera, Ruy (Coords.) Teorias y practicas emergentes en Antropologia de la Religion, Donosita San Sebastian,
Universidad del Pais Vasco/Euskal Herriko Unibersitatea, 2008, p.214.
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avivamientos locales... Hay también una nueva fuerza religiosa que estd emergiendo y que podria

ser descrita como para-evangélica. Proviene de algunos catolicos carismaticos que rompieron con

Roma (caso de la iglesia Agua Viva en el Pert), de algunas misiones de las llamadas mega-iglesias

carismaticas de Estados Unidos..., o grupos que se separaron de iglesias evangélicas tradicionales.

Algunas de estas se han conectado con el llamado movimiento neo-apostolico... de los Estados

Unidos™".

En las ultimas décadas enfoques tanto cientificos como confesionales coinciden en destacar el
crecimiento del evangelismo en Latinoamérica. Destacan no solo el crecimiento evangélico sino, sobre
todo, su crecimiento en sectores populares y pobres del continente (Stoll 1990; Bastian 1997; Cox 1994;
Introvigne s/f; Martin 1990; Marzal 2000, 2002; Pérez 2002; Strotmann y Pérez 2008; Parker 2005; Ullan
2003, etc.).

Desde las canteras evangelicas, “el crecimiento pentecostal es tan grande que prefeririamos hablar
de una pentecostalizacion de la cristiandad”, en virtud de la cual y “dada la magnitud del crecimiento
pentecostal, los evangélicos deberian ser considerados como un subgrupo del pentecostalismo, y no al
revés”?0. Sin embargo, como sefiala Parker (2005), luego de varias décadas de crecimiento protestante en
América latina, desde la primera década del siglo XXI dicho crecimiento “se ha detenido o su ritmo se ha

hecho lento”, al ritmo del descenso de “las tasas de crecimiento del catolicismo”?!

. Actualmente, en el
pluralismo religioso latinoamericano el catolicismo esta cediendo progresivamente espacio al evangelismo.
Basandose en fuentes estadisticas muy confiables??, Cristian Parker compara el crecimiento de la
poblacion “catolica” y la “no catdlica” en América Latina desde el afio 1995 hasta el 2004. En general, a
principios del siglo XX, el 92.3% de la poblacion de América Latina era catdlica, descendiendo al 89.7%
hacia 1970; estimandose que hacia el afio 2000 oscilaba entre el 81.01% y el 85.06%23. Por otro lado, segin
datos recogidos por Strotmann y Pérez se calcula en un 84.70% la poblacion catélica hacia el 200424, Este
descenso de la poblacion catdlica ha significado, por otro lado, un relativo incremento de la poblacion

cristiana “no cat6lica” del continente al ritmo de una tasa de crecimiento que oscila entre el 12% y el 16%,

considerando el periodo 1995-2004%.

1 Escobar, Samuel, “Los evangélicos en América Latina”. Escobar es te6logo evangélico y educador peruano. La cita
es tomada del blog Conociendo Mi Peru, 18 de noviembre del 2008, en:
http://conociendo-miperu.blogspot.com/2008/11/los-evangelicos-en-america-latina.html.

20 Campos, Bernardo, “;Se vuelve pentecostal América latina?”, en: Pentecostalidad, revista electronica pentecostal,
http://www.pentecostalidad.com/index2.php?option=com_content&do pdf=1&id=23

' Parker, Cristian, “;América Latina ya no es catolica? Pluralismo cultural y religioso creciente”, en: América Latina
Hoy, vol. 41, Salamanca, Espafia 2005, p. 36.

22 parker retine datos estadisticos del World Value Survey (1995-1997), del World Christian DataBase (2004) y del
Nationmaster.com (2004) para ofrecer su panorama del crecimiento evangélico latinoamericano.

2 parker, Cristian, op. cit. p.36.

2 Strotmann, Norberto y Pérez Guadalupe, José, La Iglesia después de Aparecida. Cifras y proyecciones, Didcesis de
Chosica, coleccion Quaestiones Disputatae n°2, 2008, Lima, pp.40-41.

* Parker, op. cit. p.37.
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(Qué ha sucedido en la diversidad religiosa del Peru? Segln los datos mostrados, en efecto, aun
cuando en cada pais la realidad es diferente, el Peru refleja ese proceso religioso continental de incremeto
del evangelismo. Asi, por ejemplo, frente a Brasil y Chile, que fueron los primeros receptores del
evangelismo, en el Pera su desarrollo sostenido ha sido tardio (2.5% hacia 1972)%.

El Cuadro N°1, basado en fuentes estadisticas disponibles nos muestra la evolucion demografica y
religiosa del Perti. Hay que tener en cuenta que los criterios del INEI para medir la afiliacion, pertenencia e
identidad religiosa de la poblacion peruana no han sido los mas adecuados para dar cuenta de la riqueza y
complejidad de nuestra diversidad religiosa. Las categorias religiosas utilizadas suelen ser muy genéricas y
por ello imprecisas (“Catolica”, “Evangélica”, “Otra” y “ninguna”)?’. Asi, pdria ocurrir, por ejemplo, que la
categoria “evangélica”, incluya de modo amplio a confesiones “no catdlicas” pero que no son cristianas.

No obstante, con las precauciones debidas, podemos acercarnos al panorama religioso peruano.

Cuadron®1
Afiliacion religiosa de la poblacion peruana
(1971-2008)

Ano del Censo 1972 1981 1993 2007 2008
Censo Censo Censo Censo Latinobar.
% Poblacion 100 % 100% 100% 100% Muestra
Catolica 96.4 94.6 88.9 81.3 80.0
Evanggélica 2.5 5.6 7.3 12.5 12.5
Otra religion 0.7 0.2 2.8 33 2.6
Sin religion 0.4 0.2 1.4 2.9 4.9

Fuentes: Censos Nacionales de Poblacion 1972, 1981, 1993 y 2007, INEI Lima y Barémetro de las Américas 2009.

Las cifras son claras al mostrar la tendencia de un crecimiento continuo del evangelismo en el Peru
desde la década de los 70°. Como se puede apreciar, entre 1972 y el 2008 la poblacion evangélica ha tenido
un crecimiento del orden del 10%, siendo el periodo intercensal 2007-1993, el que registra el mayor
incremento evangélico (5.2%). En el caso peruano, como sefiala Amat y Leon, si bien es “cierto que el
crecimiento se produce en la década del 60°... el crecimiento explosivo se da en la década de los 80”28, Este

autor asocia el crecimiento evangélico pentecostal de los 80’ al contexto de violencia vivido por la sociedad

*® Strotmann y Pérez, Op. cit. p. 189.

*"Es 1til considerar aqui la clasificacion de categorias religiosas propuesta por Marzal, sj. Para quien “Catdlica” es
toda la poblacion que se declara mayoritariamente como tal; “evangélica” la poblacion no catdlica, pero si cristiana,
dentro de la cual se incluye a “protestantes reformados” (luteranos, calvinistas, anglicanos, presbiterianos, etc.) y a
“pentecostales”; iglesias “escatologicas” (Mormones, Adventistas, Testigos de Jehova, etc.) y “otras religiones”, con
los pertenecientes a religiones no cristianas (islamicos, budistas, sintoistas, etc.). “Ninguna” religion es la categoria
referida a los que se autodefinen como increyentes, agnosticos. “No especificado” se refiere a la ausencia de
informacion (Marzal, Manuel, sj. “Categorias y numeros en la religion del Perti de hoy”, en: Sanchez, J., Marzal, M. y
Romero, C. La religion en el Peru al filo del Milenio, Lima, Fondo Editorial PUCP, pp. 21-55).

¥ Amat y Leon, Oscar, Presencia evangélica en la sociedad peruana (eBook-PDF), Lima, 2003, p.3.
http://ebookbrowse.com/presencia-evangelica-en-le-sociedad-peruana-por -oscar-amat-y-leon-pdf-d135007779
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peruana de entonces que provocd un éxodo masivo de poblaciones rurales, campesinas, a los centros
urbanos marginales en donde fueron acogidas espiritualmente por las comunidades evangelicas y
pentecostales. La iglesia Centro Apostolico y Misionero Rios de Agua Viva, CAMRAV, en donde
realizamos nuestra investigacion, se empezd a formar en el periodo intercensal 1972-1981, en el cual el
evangelismo crecio en un 2.1%. Como se puede apreciar, los resultados obtenidos por el ultimo Censo
Nacional peruano son corroborados por la encuesta sobre afiliacion religiosa en Latinoamérica realizada
por el Latinobarémetro®. Segin dicha medicidn, en el 2008 el Peru alcanzé el 12.5% de poblacion
evangélica. Sin embargo hay que hacer notar que en esta encuesta se considero a los adventistas como parte
de la categoria “protestante”, estando la “evangélica” conformada por todas las demds religiones
consideradas como tales por las mediciones hechas en el Pert. Recordemos que en general la categoria
“evangélico” comprende también a los “protestantes” y, desde luego, a todos los pentecostales.

Seguin informacion publicada por el IOP de la PUCP?, en el 2006 un 12.89% de la poblacion
nacional era de filiacion cristiana no catdlica, esto es, evangélica o pentecostal. Dicho estudio distinguia en
su muestra entre Lima y Callao, de un lado, y de otro, “ciudades del interior”. En Lima y Callao el
porcentaje de evangélicos era de 11.11% mientras que en las “ciudades del interior” era de 13.62%.

Una posterior encuesta sobre afiliacion religiosa realizada por la Universidad de Lima3' el 2009 en
31 distritos de Lima y Callao, con una muestra de 499 personas de entre 18 y 70 afios de edad, corrobora
con cierto margen de error la tendencia creciente del evangelismo mostrada por los censos nacionales y se
aproxima bastante al dato obtenido por el IOP ya mencionado. Los resultados son comparados con los
datos censales para mostrar como en el 2004 en la capital habia un 11.7% de evangglicos, en el 2008 un
11.1% y en el 2009 un 10.3%. Sin embargo, este mismo afio el sondeo midio, ademas de la pertenencia
evangélica, la pertenencia pentecostal, la cual fue del 3.8% en Lima y callao. En consecuencia, para ese
afio, la poblacidon evangélica en su conjunto fue del orden del 14.1% en Lima y Callao; muy parecido al
13.62% del IOP-PUCP para la misma zona.

En cuanto a la composicion del evangelismo en el Pert, no hay estudios especificos que muestren
estadisticamente y a nivel nacional la realidad interna del evangelismo peruano. Reproducimos por ello, el
Cuadro N°2 con la sintesis elaborada por Strotmann y Pérez que muestra el modo en que se autodefinen los

evangélicos en nuestro pais. Como se aprecia los dos sectores “pentecostales” consignados constituyen el

¥ Diaz-Dominguez, Alejandro, “Nota metodologica: Midiendo religion en encuestas de Latinoamérica”, en:
Perspectivas desde el Barometro de las Américas, N° 29, 2009, LAPOP, Universidad de Vanderbilt, p. 11.
www.AmericasBarometer.org. La muestra estuvo conformada por 1500 personas y el ambito de la encuesta fue
urbano. Aunque la tendencia medida estuvo mas centrada en dicho sector de poblacion, de todos modos coincide con
la tendencia general mostrada por los censos nacionales.

3% Instituto de Opinion Publica de la PUCP, Reporte N°4/marzo del 2006. Resultados parciales de investigacion a
cargo de Catalina Romero en colaboracion con el IOP-PUCP y el Instituto Bartolomé de las Casas. La muestra
constaba de 514 personas en Lima y Callao y de 1256 para el interior, en total 1770 casos.

*LEl Comercio, “Iglesia evangélica gana terreno en Lima”, martes 3 de setiembre del 2009, p. all.
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76% del evangelismo en general. Es decir, el pentecostalismo es un factor de crecimiento del evangelismo

peruano.

Cuadro n° 2
Auto identificacion evangélica peruana (2004)

80 | 69%
60
40 24%
20 ‘ ‘ ‘ /%

0

Pentecostal Evangelico no Carismatico
pentecostal Neo
pentecostal

Fuente: tomado de Strotmann y Pérez Guadalupe, La Iglesia después de Aparecida. Cifras y proyecciones.
Dibcesis de Chosica, Lima 2008, p.192
Lo que resulta evidente, vistos estos datos, es que la poblacion catdlica ha descendido en relacion a
la poblacion total mientras que el evangelismo y el pentecostalismo se han incrementado. En tal sentido,
cabe preguntarse con Catalina Romero: esa poblaciéon catdlica que ha dejado de engrosar dicha
categoria“;A donde se ha ido?” ** . Si duda su destino parece haber sido las muchas comunidades
evangélicas y pentecostales de las ciudades peruanas. Esta tesis describe el proceso de uno de estos grupos
y sus implicaciones sociales, culturales y religiosas en sus integrantes, muchos de ellos provenientes del

catolicismo.

1.5 Resumen: el pentecostalismo en contexto.

Como acabamos de ver, el pentecostalismo llegd al Pertt en 1910, logrando cierta estabilidad recién a
mediados de los afios 20°, después de una fuerte oposicion de parte de las iglesias establecidas. Desde
entonces constituyeron denominaciones con iglesias y congregaciones. Aunque su difusion ha sido en los
diversos sectores sociales, la mayor acogida ha sido entre los sectores mas empobrecidos de los ambitos
urbanos populares y zonas rurales andinas. En el Pertl se han producido las cuatro formas sociolégicamente
identificables de pentecostalismo: el pentecostalismo clasico, conformando por las iglesias mas antiguas,
como las Asambleas de Dios; el movimiento carismatico, protestante y catdlico; el neopentecostalismo y el
post-neopentecostalismo o pentecostalismo apostdlico y profético. No son formas excluyentes sino que, de
hecho, coexisten en el campo religioso peruano. En cualquiera de estas formas el pentecostalismo tiene su

mayor impacto religioso, social y cultural en los sectores populares y pobres de la sociedad peruana. Es

32 Romero, Catalina, “Los catélicos y su Iglesia: opiniones y practicas”, investigacion realizada con auspicio del
Instituto Bartolomé de las Casas, Lima, 2006. http://www.bcasas.org.pe/recursos/publicaciones.
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notoria su difusion en diversos sectores pobres de Lima Metropolitana asi como en numerosas
comunidades, distritos y poblados andinos, en todos los cuales se producen importantes cambios religiosos
y culturales. El pentecostalismo es una religion en franco crecimiento captando con relativa facilidad el

interés y la atencion de los mencionados sectores de poblacion.

1.6 Balance y estado de la cuestion sobre el pentecostalismo.

Los estudios socio antropoldgicos sobre pentecostalismo, como cualquier otro estudio cientifico,
son reflejo de la sociedad, cultura y religion en un determinado momento de su desarrollo histérico, asi
como del modo en que han sido abordados desde los respectivos paradigmas tedricos y metodologicos
vigentes. Asi, el balance y estado de la cuestion sobre el pentecostalismo debe dar cuenta del modo en que,
al ritmo de cambio de las condiciones de produccion de los fendmenos y procesos sociales han cambiado
también los temas y enfoques cientificos de los mismos.

En el Peru el pentecostalismo empieza a ser objeto de estudios recién desde los afios 70°, aunque en
otros lugares de Latinoamérica como Chile y Brasil empieza desde la década anterior. No sera, sin
embargo, hasta la década de los 80’ en adelante que se hard profusa la bibliografia en ciencias sociales
sobre pentecostalismo en Latinoamérica, cobrando una significativa presencia inclusive en la primera
década del presente siglo. Aun cuando, sin duda cada lugar ofrece unas condiciones sociales, religiosas,
culturales y politicas especificas para el desarrollo del pentecostalismo hay, sin embargo, algunas
condiciones y procesos generales que han afectado a Latinoamérica en su conjunto y que son el contexto de
su desarrollo e impacto en las sociedades latinoamericanas. Este es un primer marco de referencia para el
balance de lo estudiado en el Perti.

Una primera cuestion, planteada desde el disefio mismo de la investigacion, fue evitar reiterar en
nuestro estudio temas y problemas ya abordados. Una segunda cuestion fue identificar cuéles eran los
vacios, tanto tematicos como explicativos e interpretativos, que existe en la profusa literatura cientifica
sobre el pentecostalismo. Asi, fue posible constatar que muchos de los estudios realizados no llegan a dar
cuenta total de las cuestiones que en ellos se plantearon, dejando vacios interpretativos que constituyen un
universo de ‘“nuevos” temas por abordar o temas pendientes. Sin embargo, ademas de los nuevos temas
surgidos, hay otros que son recurrentes (origenes, desarrollo, naturaleza, impacto, etc.) cuya “novedad”
radica en las nuevas condiciones que los configuran y producen, asi como en el tipo de enfoques teoricos y
metodologicos de abordaje. En ambos casos es posible constituirlos como objeto de estudio actual, a
condicion de que sean abordados, tanto desde perspectivas, dimensiones o aspectos diferentes, como desde
paradigmas tedricos también diferentes. Asi, las cuestiones generales que configuraron nuestra

problematica de estudio fueron:
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¢ Por qué el pentecostalismo tiene tanta difusion en los sectores populares peruanos? ;Qué tipo de
demandas de estos sectores, populares y pobres, son las que encuentran satisfaccion en el
pentecostalismo? ;Por qué los pentecostales abandonar su cultura y religion original?

;Qué papel, significado e importancia social, cultural y religiosa tienen las nociones de “cuerpo”
y persona en el proceso de “conversion” al pentecostalismo? ;En qué consiste la conversion al
pentecostalismo?

JQué sentido y racionalidad cultural tienen los elementos “irracionales” propios del
pentecostalismo? ;Qué significado social y cultural tienen las manifestaciones “milagrosas” que
el pentecostalismo ofrece a un sector de la poblacion peruana? ;Cudles son esos factores
concomitantes con la vida humana en sociedad que concurren en el pentecostalismo?

Son algunas de las cuestiones que pretendemos abordar en esta investigacion.

1.6.1 Estudios sobre pentecostalismo en Latinoamérica y el mundo.

Los estudios sobre el pentecostalismo en el mundo y en América Latina han tendido a interpretarlo,
en general, como resultado de ciertos procesos de produccion social en el transito hacia la modernidad, al
industrialismo y a la posmodernidad. Esa insistencia en interpretarlo en términos “dindmicos”, como
expresion de cambios socio culturales e historicos; o en términos funcionales en relacion con la sociedad en
que surge, refleja cierta influencia que aun tienen los clasicos modelos sociologicos de tipo evolucionista o
funcionalista. La tendencia ha sido analizarlo y considerarlos en el marco de conceptos y teorias de alcance
amplio como las de la secularizacion, el reencantamiento del mundo, el despertar religioso, la
racionalizacion, los estados de anomia social, entre otros. En este contexto, los estudios han privilegiado,
como sefiala Monica Cornejo, determinados aspectos del pentecostalismo en desmedro de otros mas
especificos que no se han considerado. Se ha estudiado mayormente los aspectos sociologicos,
institucionales, funcionales e ideologicos vinculados a la expansion pentecostal.

Hay un conjunto de estudios sobre el pentecostalismo que son ya clasicos en ciencias sociales por
sus intentos de interpretar su surgimiento en Latinoamérica; si bien no son generalizables, por corresponder
a otras sociedades, ofrecen pautas para entender como se vincula este fendmeno religioso con los factores
sociales, culturales, ideoldgicos y religiosos en donde surge. Se los puede considerar estudios heuristicos en
tanto permiten plantear hipdtesis y nuevas formas de interpretacion del pentecostalismo en la sociedad. Asi,
son indispensables para una vision de conjunto del debate sobre pentecostalismo en Latinoamerica los
estudios de Stoll 1985, Lalive d’Epinay 1968 [2009], Willems 1980, Cartaxo Rolim 1985, Bastian 1983 y
1986, Cesar 1974, Poblete 1969 y 1984, Guerrero 1994, Soneira 1991, entre otros.

33 Cornejo, Mdnica, “El debate actual sobre pentecostalismo”, en: Politica y sociedad, 37 (2001), Madrid, pp. 151-
160.
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El debate sobre el pentecostalismo en Latinoamerica en los afios 70° y 80’ tuvo un claro matiz
ideologico, atribuyéndole un influjo politico capitalista y norteamericano a su origen y difusion. La
hipotesis de David Stoll (1985) es que el Instituo Linguistico de Verano (ILV) fue uno de los factores de
difusion del evangelismo y del pentecostalismo en Latinoamérica y en el Pert. Paera este autor
norteamericano la formacion, actividades e influencia del ILV sobre las poblaciones nativas de las selvas
americanas tuvo como proposito principal la consolidacion del imperialismo norteamericano. Es decir, las
iglesias evangélicas (en particular las pentecostales) serian funcionales al sistema capitalista y una especie
de factor alienante de los pobres frente a su propia situacion. Basandose en sus estudios sobre el
evangelismo y pentecostalismo en barrios populares de Lima, Manuel Marzal (1988) sefiala que, aun
cuando hay ciertos hechos que hacen pensar en esa correlacion entre evangelismo e imperialismo
norteamericano, lo cierto es que no es algo “perfectamente conclusivo”. Tamposo se trataria de una
“conspiracion” imperialista, sino del sistema religioso de una poblaciéon pobre que enfatiza mas la
conversion y la formacidon de una ética personal en lugar de propiciar una ética mas social (p.427). La
principal critica a estos enfoques ideologizados sobre el pentecostalismo es el facil reduccionismo de su
complejidad religiosa a solo variables de caracter politico.

Mas importantes y significativos en este debate son los aportes que discuten la relacion entre el
pentecostalismo, su estructura organizativa y cultural con las estructuras socioecondémicas y culturales de
las sociedades en las que surge. Para el socidlogo suizo Christian Lalive d’Epinay la relacion que hay entre
el pentecostalismo y la sociedad chilena es de “continuidad”, en el sentido de haber en la sociedad chilena
determinados factores que hacen posible que ésta se replique y “continie” en la organizacion pentecostal,
favoreciendo asi su aceptacion y difusion en sectores populares. El pentecostalismo ofreceria a la poblacion
pobre, mas afectada por una situacion de crisis del sistema de hacienda, “una sociedad de sustitucion”
(Lalive d’Epinay 1968: 70). Asi, las comunidades pentecostales “integran al individuo a un grupo
reducido” re-creando unas relaciones personales de dependencia (Soneira 1996: 5). Ademas de ello, la
comunidad pentecostal reivindica a seres humanos, caidos en la miseria, abandonados y socialmente
discriminados, “alejandolos” del mundo en una virtual “huelga social”.

Desde una tesis diferente pero en la misma linea de relacionar el pentecostalismo con el sistema
socioecondmico nacional, el sociologo brasileio Emilio Willems propone, al menos, dos tipos de
interpretacion del pentecostalismo en Brasil y Chile. Para Willems el factor de expansion del
pentecostalismo es mas bien uno de “discontinuidad” o de ruptura de la relacion que los sectores pobres
tienen con las amplias y excluyentes estructuras de la sociedad nacional y de las iglesias establecidas. Es
una “protesta” de los sectores pobres, marginados y subordinados, que encuentran en las comunidades
pentecostales los espacios de una participacion democratica que les es negada en la sociedad amplia

(liderazgo, libre expresion, prestigio, ascenso social, etc.). Es decir la posibilidad de ascenso social es uno
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de los factores de expansion del pentecostalismo entre los pobres quienes experimentan en ¢l una
“inversion simbolica del orden social” tradicional, dandoles una condicion de elite elegida por Dios y
legitimada por la gracias de unos dones espirituales (Willems 1980:190).

Hay sin embargo otra aportaciéon de Willems al debate sobre los pentecostales. No se puede
entenderlo, dice, independientemente de la tradicion religiosa de los sectores pobres latinoamericanos; es
decir, sin considerar al catolicismo popular tradicioal. Primero porque estaria respondiendo a necesidades
que el catolicismo popular no puede responder, a causa de ser esta una religion inadecuada para enfrentar lo
sobrenatural en un contexto urbano y moderno. Segundo, porque el catolicismo popular, al estar basado en
la devocidn a los santos y al quedar estos en el lugar de origen, luego de la migracion, los pentecostales
quedan desprovistos de su principal fuente de practica religiosa (Soneira 1995: 3).

En la misma linea de enfoque pero criticando a los otros autores, Francisco Cartaxo, otro sociélogo
brasilefio, interviene en el debate pero desde la perspectiva del materialismo histérico, afirmando que el
pentecostalismo estd determinado por “las relaciones sociales de clase”. Critica a Lalive y a Willems por
tener planteamientos demasiado funcionalistas sobre el pentecostalismo, centrados en el papel que
desempefia en relacion con la sociedad, pero sin mostrar ni analizar lo mas especifico y que radica en su
“produccion religiosa y [en] los intereses de los” actores religiosos; produccion religiosa que “no es
politicamente neutra”, ya que depende de la ideologia dominante y que convierten a este movimiento
religioso en un instrumento de dominacién que contribuye a legitimar los intereses de las clases mas
empoderadas (Cartaxo, op.cit. p.14). Los lideres pentecostales, actores religiosos pobres y semianalfabetos,
actuan como mediadores entre las clases dominantes y las clases dominadas, produciendo y transfiriendo
unos bienes religiosos que reproducen la dominacion. Coincide, sin embargo con Willens en lo que
respecta al catolicismo popular, sefialando que su experiencia religiosa previa es una de las bases del

crecimiento del pentecostalismo.

“Sobre esta religiosidad anterior, disociada de las normas eclesidsticas y cargada de sentido
protector de lo sagrado (de los santos principalmente), es sobre lo cual va a trabajar el mensaje
pentecostal: "Lo religioso habla a lo religioso". Es decir, el mensaje pentecostal habla de seres ya
conocidos y poderosos (Dios, Jesus, el Espiritu Santo) y se dirige a la sensibilidad mas que a la
razon, a la eficacia de las practicas que a su justificacion racional” (Soneira op. cit. p.6).

Cartaxo le asigna a la Biblia un rol muy importante en la ruptura del pentecostal con el catolicismo
popular, al contener esta “la historia del poder de Dios”; poder que “provoca una verdadera ruptura a nivel
de la estructura religiosa”. La tendencia igualitaria en la organizaciéon pentecostal, en la que no hay
diferencias sustanciales entre el pastor y los creyentes, es uno de los principales factores de la ruptura con

el mundo catélico por parte de los pentecostales (Loc. Cit).
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Por su parte y desde su experiencia con el pentecostalismo en Mexico y Centroamerica, el
socidlogo francés Jean Pierre Bastian critica las tesis de Lalive y de Willems. Sobre la tesis de la “huelga
social” causante, segun Lalive, de la pasividad politica pentecostal, Bastian sefiala que el pentecostalismo
promueve, en las zonas rurales de México, un liderazgo que se contrapone al de los caciques dominantes
locales. Frente al planteamiento de Willens de que el pentecostalismo se desarrolla como nueva clase social
en sectores proletarios urbanos del Brasil, Bastian responde que en Mexico se desarrolla tanto en medios
rurales como en medios urbanos. En el caso de los pentecostales urbanos, estos tenderian a “interiorizar los
valores y modelos de la sociedad dominante”, mientras que los pentecostales rurales mas bien se apartan de
ellos (Soneira, 1995, loc.cit).

Lo que Bastian propone para explicar la difusion del pentecostalismo es el impacto que tiene entre
los pentecostales rurales el fendmeno de la sanidad divina. Esta representa no solo una expresion de la
eficacia practica frente a la racionalidad teoldgica, sino también una expresion del empoderamiento del
pentecostal frente al poder del cacique local. El pentecostalismo expresa una confrontacion entre “intereses
antagonicos en las sociedades rurales”, produciendo una ruptura “con la organizaciéon comunitaria de los
pueblos, reconstruyendo un espacio simbolico, politico y econdomico relativamente autonomo dentro del
mismo pueblo” (loc.cit.).

En general Bastian interpreta el crecimiento pentecostal en Latinoamérica como parte y expresion
de lo que ¢l denomina una “mutacién religiosa” del continente. Esto es que las grandes iglesias historicas y
establecidas estdn definitiva e irreversiblenmente perdiendo el control del campo religioso, cediendo paso a
una multiplicidad de grupos religiosos pequefios, de caracter comunitario y constituido por gente que
abandona las tradicionales instituciones religiosas. En el marco de dicha transformacion social estaria
configurandose una nueva modernidad en el continente (Bastian 1997).

Otras interpretaciones mds culturales (Martin 1990, Tennekes 1985, entre otros) destacan la
relacion mas adaptativa que el pentecostalismo tiene a nivel de las culturas locales latinoamericanas. Por
ejemplo, para David Martin, “las caracteristicas taumaturgicas y sincréticas” del pentecostalismo lo
asemejan a los origenes culturales nativos de sus seguidores, siendo asi mas determinante en su difusion
que las dimensiones de la “fe pentecostal”. El pentecostalismo es facilmente adaptable por la gran
“flexibilidad de su organizacion eclesial”, la cual resultaria funcional a los intentos protestantes por
“reformar (en el sentido plenamente luterano) las sociedades catdlicas” latinoamericanas actuales que no
fueron incorporadas a la modernidad cristiana (Cornejo, op. cit. p.154). Por su parte, el antropologo
holandés Hans Tennekes relaciona la difusion del pentecostalismo con el sustrato cultural y religioso
latinoamericano. El pentecostalismo es, dice, una variante de la religiosidad popular tener ambos similares
estructuras de sentimientos, emociones y creencias que no son radicalmente opuestos, como pudiera

parecer. Esta similitud permite que el pentecostalismo se apoye en elementos culturales de los grupos
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locales y catodlicos en donde se difunde. Seria posible entender asi la procedencia mayoritariamente catélica
de la membrecia pentecostal, la cual llega a la nueva religion con simbolos y creencias que funcionalmente
seran tutiles para reconstruir el universo de creencias en base a los simbolos pentecostales. Esto seria
igualmente valido para el caso de los grupos de Renovacion carismaética Catdlica.

En resumen y desde un intento holistico por integrarlos podemos concluir que los estudios sobre el
pentecostalismo, aunque en muchos casos difieren notablemente por sus fondos tedricos y metodologicos,
no son en definitiva incompatibles, pudiendo aun ofrecer una vision de conjunto de la interpretacion del
pentecostalismo latinoamericano; ellos destacan distintos aspectos de una misma y compleja realidad
religiosa y sociocultural. En su mayor parte tratan de explicar e interpretar al pentecostalismo desde sus
vinculos con la sociedad en la que surge; en general esa relacion es de rechazo, protesta, disconformidad,
discrepancia frente a sus principales instituciones. Culturalmente, su difusion puede ser entendida como
resultado de una especie de extension de los sustratos religiosos y culturales tradicionales de las sociedades
latinoamericanas.

El debate sobre el pentecostalismo asume en consenso que el contexto de su surgimiento es el de
un estado de crisis social y de consecuentes estados estados anomicos que provocan desajustes adaptativos
en determinados sectores de poblacion. Dichos sectores de poblacion son, en su mayoria, de las clases
sociales bajas, empobrecidas o muy afectadas por los proceso de cambio estructural experimentados por la
sociedad; es el caso, por ejemplo, de las poblaciones afectadas por el crecimiento urbano, la migracion, el
desempleo, las crisis familiares, entre otros. Hay un consenso generalizado de que el pentecostalismo actia
directa, efectiva y eficazmente en la solucion de las cuestiones que, a nivel individual, afectan a las
personas que se adhieren a él. Sin embargo, las explicaciones e interpretaciones que se da de este fendémeno
religioso son, mayormente, de caracter social, funcional, estructural, indicando que se trata de soluciones
sociofuncionales y adaptativas a cuestiones individuales. Asi, las interpretaciones “adaptativas” del
pentecostalismo enfatizan su funcion canalizadora de la satisfaccion de necesidades individuales derivadas
de una condicion social subordinada, marginal, de deprivacion y sufrimiento social, cultural y emocional.
Des esta manera el pentecostalismo tiende a ser una especie de consuelo o “escape” a la marginalidad,
“encapsulando” comunitaria y espiritualmente a las personas, apartandolas del conjunto de la sociedad y
propiciando una superacion, mas “mental” que real, de la marginalidad, posibilitando asi un modo diferente

de participacion en el sistema social dominante (Cornejo op. cit. pp.154-155).
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1.6.2 Los estudios sobre pentecostalismo en el Peri.

En el estado de la cuestion sobre el estudio del pentecostalismo en el Pert debemos tener en cuenta
lo siguiente:

e En tanto el Peri no es una realidad social aislada del resto de paises de la region, el balance
panoramico realizado sobre los estudios del pentecostalismo en Latinoamérica, constituye un
marco general al cual referir las demas propuestas tematicas sobre el Peri que mencionaremos.

e Los campos en ciencias sociales considerados en este balance corresponden a la Antropologia,
sociologia e historia, organizdndolo primordialmente desde los aportes antropologicos y
sociologicos.

e Adicionalmente y solo complementaria e ilustrativamente hacemos referencias a estudios
teoldgicos, misiologicos y biblicos sobre el pentecostalismo, en tanto tienen enfoques
interdisciplinarios que incluyen aspectos sociales y culturales del fenomeno.

o Los temas que hemos identificado en los estudios en general corresponden a: crecimiento del
pentecostalismo, su relacion con procesos migratorios, de modernizacion, de urbanizacion, su
vinculacion con la ideologia de la prosperidad, sus implicancias para el desarrollo, sus dimensiones
éticas, sus aspectos misticos, la sanacion, aspectos emocionales, identidad en relacion al género y
politica, relacidon con la participacion en politica, proceso historico, entre otros.

e Los periodos cronologicos considerados son, fundamentalmente las décadas de los afios 90°, los
primeros catorce afios del presente siglo y, solo parcialmente, la década de los 80°, ya que en este
ultimo periodo se producen algunos estudios que tienen un gran impacto en los periodos
posteriores.

e No hay propiamente un debate definido en ciencias sociales acerca del pentecostalismo; se trata de
un conjunto de investigaciones e interpretaciones que, de diversos modos, aunque no siempre
definidos, se sitian en alguna de las perspectivas que marcaron el debate inicial a nivel de
Latinoamérica. Las mayores controversias se dan en el plano teologico y doctrinal, como expresion

de la tendencia del pentecostalismo a la fragmentacion.

En primer lugar, podemos iniciar este panorama de la produccidon cientifica sobre el
pentecostalismo peruano con los estudios referentes a su surgimiento, desarrollo y crecimiento. La mayoria
de estudios van directamente al fendmeno en busca de interpretar sus origenes y relacion con la sociedad y
la cultura. Son escasos los estudios con enfoques historicos que de modo cientifico y objetivo ofrezcan un
panorama claro de los origenes del pentecostalismo. Dos excepciones podrian ser las de Kessler (1987) y

Amat y Leén (2007). Sin embargo casi todos concuerdan en asociar los origenes del pentecostalismo a los
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procesos migratorios peruanos (Kessler 1987; Marzal 1987, 1988, 1996; Espinar 2002a; Barrera 2009),
aunque concediéndole distintos grados de centralidad al contexto migratorio. Asi, para Kessler (1987), la
Historia de la evangelizacion en el Peru, vista desde una perspectiva mas evangélica e historiografica que
sociologica, es la historia de como el evangelismo y el pentecostalismo se han ido fragmentando y de sus
esfuerzos por superar este problema. En el contexto de la migracion, el pentecostalismo significé desahogo
y reconocimiento social a la poblacion migrante desarraigada (p.360). Desde una perspectiva mas socio
antropoldgica, en varios estudios, Marzal establece una relacion mas estrecha, funcional y cultural entre el
pentecostalismo, la migracion y la expansion urbana, estableciendo los mecanismos simbolicos, religiosos
y psicolégicos de adaptacion de los migrantes al contexto urbano en el marco del pentecostalismo. Entre
algunos migrantes se opera un proceso de transformacion religiosa por el cual dejan de lado su religion de
origen, el catolicismo popular para, mediante un complejo proceso de conversion, asumir una nueva
identidad religiosa y urbana. El pentecostalismo constituye uno de los tres caminos religiosos emprendidos
por los migrantes en la ciudad. Marzal analiza también el “crecimiento explosivo” del evangelismo y
pentecostalismo y concluye que no hay evidencia de que ello ocurra. Igualmente destaca la pobreza ética
social del pentecostalismo como una consecuencia del énfasis puesto en una conversion personal
desarticulada del contexto social, asi como del caracter escatologico de muchas iglesias evangélicas, por el
que perciben el mundo como “malo” y que inevitablemente serd destruido por Dios.

De otro lado, en esta misma linea de relacionar el pentecostalismo con los procesos migratorios
peruanos y en concordancia con las hipotesis ya mencionadas de Martin (1990) y Tennekes (1985), acerca
de la continuidad entre religion pentecostal y religion popular, para Paulo Barrera (2009) la facil aceptacion
del milagro, por parte de los pentecostales de origen migrante andino se explica, entre otras razones, por la
importancia de las practicas magicas en las culturas andinas. Como la mayoria de investigadores, Barrera
ve en iglesias como “Dios es amor” una religion de las periferias urbanas ocupadas por migrantes andinos.
Sin embargo, mientras que Barrera ve en ciertas formas de pentecostalismo un vinculo con la tradicion,
para Gogin y Pérez (1997), entre otros, seria mas bien un vinculo con la modernidad. El fenémeno
pentecostal representaria para los migrantes andinos unos universos simbolicos religiosos en donde, con
intervencioén de los medios de comunicacion modernos, construyen discursos y cosmovisiones religiosas
urbanas para ingresar en la modernidad urbana. Para Kapsoli (1994, 1999), también el pentecostalismo
constituye un medio por el que los migrantes andinos se articulan con la modernidad urbana, aunque en
condiciones de exclusion, discriminacion y marginalidad. La conversion al evangelismo pentecostal
significa, para migrantes de origen andino una ruptura y rechazo a la Iglesia Catodlica, a la que perciben
como una estructura de poder que oprime. Sin embargo, en una critica al papel politico de las iglesias
evangélicas, Kapsoli afirma que éstas instrumentalizan politicamente a los sectores pobres,

concientizandolos e induciéndolos al fundamentalismo acritico. La de Kapsoli deviene en una
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interpretacion de orientacion psicologica de la difusion de iglesias pentecostales entre los sectores
migrantes, en tanto las ve como respuesta a la pobreza, delincuencia, inseguridad politica y temores
sociales. No obstante, lo positivo del fenémeno, seria que se promueven estrategias de desarrollo
econdmico, familiar, social y ciudadano en esa busqueda de modernidad.

En el tema de la conversion al pentecostalismo en el Pert se observa la misma caracteristica; es
decir, la ausencia de un marcado debate en el que se confronten ideas, explicaciones. Se trata de enfoques
distintos que se centran en aspectos también distintos del mismo tema pero que en ocasiones pueden
presentar aspectos polemicos. Debemos principalmente Manuel Marzal el dinamismo adquirido por este
aspecto de los estudios antropologicos del pentecostalismo peruano. En sucesivos estudios, aborda la
conversion pentecostal como parte de los procesos de transformacion religiosa de los migrantes andinos en
Lima, en la perspectiva de su adaptacion religiosa y cultural a las condiciones urbanas de vida (Marzal
1987, 1988a). Pero en una linea mas critica la conversion es abordada desde una perspectiva sociopolitica,
cuestionando el supuesto “crecimiento explosivo” de las iglesias pentecostales como parte de una estrategia
politica imperialista norteamericana (Marzal 1987, 1988a); describiendo su caracter manipulador de la
mentalidad religiosa de los migrantes convirtiéndolos en agentes pasivos y acriticos de su realidad (Kapsoli
1994); mostrando como en la transformacion religiosa de los carismaticos catolicos se produce una actitud
ambigua frente a lo social y politico (Sanchez 1990a, 1990b). Sin embargo, mas especificamente, la
conversion al pentecostalismo es vista también desde las dimensiones que lo definen como fendémeno social
y psicologico, analizando las causas profundas que la producen entre los migrantes (Marzal 1987, 1988c;
Hernandez 1999); pero también desde la perspectiva de la resistencia institucional de los catdlicos a la
conversion evangélica pentecostal (Marzal 1988b, Sanchez 2004). Otros trabajos mas recientes relacionan
la conversion al pentecostalismo con necesidades humanas fundamentales como la solucion al problema
del sufrimiento fisico, a la pobreza econémica y material, a los problemas familiares (Calderon 2010) o con
el impacto cultural que provoca en las comunidades andinas propiciando el abandono de practicas
ancestrales como el chacchado de coca y el consumo de licor en las faenas comunales (Magny 2009).

En cuanto a la mistica pentecostal y sus manifestaciones, especialmente la referida al fenomeno de
las curaciones, no obstante ser la dimension mas caracteristica del pentecostalismo y uno de sus factores de
mayor atractivo, son muy escasos los estudios antropoldgicos realizados en este campo y que podemos
considerar pioneros de una antropologia de los fendmenos misticos en el Perti (Sanchez 1990a, 1992;
Hernandez 1994; Cornejo 1996 y de Kamsteeg 1990). Entre los carismaticos populares Sanchez describe y
analiza una serie de fendomenos misticos que aparecen inseparables de las practicas y creencias
carismaticas. Visiones, profecias, glosolalia (don de lenguas), curaciones, entre otras, son manifestaciones
recurrentes en la cultura religiosa carismatica y, hasta cierto punto pueden considerarse una especie de

signo de identidad religiosa; es decir, el carismatico “debe” tener visiones, hablar lenguas, entre otros. Lo
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mas destacado del analisis antropologico de los fendmenos misticos es el contexto social de su produccion,
asi como un contenido simbdlico que es construido en el marco de la cultura carismatica. Los fenomenos
misticos tienen una compleja naturaleza que integra dimensiones sociales, culturales y psicologicas, entre
otras, que los convierten en objeto de estudio cientifico. Desde una perspectiva religiosa de la salud, los
fendmenos misticos aparecen estrechamente asociados a los fendomenos de curaciéon o sanidad divina,
especialmente los de visiones y glosolalia (Sanchez 1992; Cornejo 1996). En base a una importante
cantidad de testimonios de curaciones recibidas, Cornejo hace una minuciosa descripcion del fendmeno de
la sanidad divina en el marco de Las misas de sanacion del P. Manuel Rodriguez, mostrando los diversos
aspectos del contexto de este fendémeno. Lo mas distintivo es la imposicion de las manos como gesto ritual
por el que se invoca y produce la sanidad en las personas. Por su parte, Hernandez (1994) analiza el
fenéomeno de la sanacion en la iglesia Dios es amor, en donde esta fuertemente asociada al exorcismo, el
combate a la brujeria y a la produccion de milagros. Frans Kamsteeg (1990) en cambio, analiza el
fenomeno de la sanacidon pentecostal en su relacion con el crecimiento y expansion del pentecostalismo en
el departamento de Arequipa. Plantea que el crecimiento pentecostal parece deberse, en parte, al lugar
importante que ocupa la sanidad en las creencias pentecostales en la vida cotidiana y que, a su vez,
presentan una solucion viable a los problemas de acceso a los medios de salud publica. La sanacion, en
tanto reemplaza a los métodos tradicionales y populares de curacion, se constituye en una nueva y
alternativa forma de curacion religiosa originada en el mundo cultural moderno. Ademads, relaciona la
eficacia de la sanidad divina con la adquisicion de poder en el grupo pentecostal, por parte de quienes han
experimentado la curacion, constituyéndose en un medio de prestigio, de elevacion del status y del ejercicio
de la autoridad.

Hay una serie de estudios interesados en analizar el impacto del pentecostalismo en diversas dreas
de la sociedad y cultura peruanas, entendiendo aqui por impacto cualquier influencia ejercida sobre algin
aspecto de la vida social, que provoque cambios o aflada nuevas caracteristicas que afecten las conductas,
practicas y creencias de las personas. El antropologo Pérez Guadalupe (1991) hace un primer estudio del
impacto de Los nuevos movimientos religiosos en nuestro pais, dentro de los cuales estan el evangelismo y
pentecostalismo. Es un estudio descriptivo que, desde una perspectiva catolica institucional, ofrece un
panorama estadistico de las nuevas iglesias. De mayor profundidad de andlisis son, sin embargo, los
estudios que intentan interpretar los cambios que se vienen produciendo en la sociedad a partir de la
difusion de las nuevas iglesias evangélicas (Gutiérrez 1992, Benites y Pereyra 1995, Motte 2005, Marzal
2000b). El de Gutiérrez es un conocido Estudio del impacto cultural de las denominaciones religiosas no
catolicas en Iquitos en el que, ademas de describir el panorama de grupos existente, intenta una
interpretacion del mismo y de los cambios culturales y sociales producidos. Lo primero que destaca es el

hecho de la puesta en practica por estos grupos de sus doctrinas y éticas subyacentes, provocando cambios
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en las conductas y costumbres de las poblaciones involucradas. Para Gutiérrez hay un trasfondo ideologico
en la produccion del fendmeno, el cual responderia a propdsitos norteamericanos de ocupar los espacios
dejados por la Iglesia Catoblica, especialmente en las zonas rurales y urbano marginales de mucha pobreza,
tomando a Iquitos como “centro de operaciones”, para propiciar su rapido crecimiento por sus respuestas
rapidas a problemas de marginalidad, anomia y desajustes emocionales. La finalidad es que se asuma el
“american way of life”, se rompa con las culturas locales y provoque alienacion cultural de la poblacion
pobre (Gutiérrez 1992: 22-24).

Dentro de los estudios del impacto provocado por los grupos religiosos, una linea examina las
posibilidades de desarrollo social y personal que ofrece el pentecostalismo a sus seguidores (Motte 2001,
2005; Sanchez 2002; Hernandez 2002; Calderén 2010). En una perspectiva amplia, Dominique Motte
(2001) intenta evaluar “El impacto social de las nuevas iglesias no catdlicas del Pert”, sugiriendo
positivamente que se estd produciendo una especie de “revolucion silenciosa” entre las poblaciones
campesinas y populares, propiciando un cierto desarrollo socioeconémico. Motte tiene una vision mas
positiva y realista del impacto de estos grupos, a los que considera “...ni decididamente criticos ni solo
espiritualistas”, ya que el impacto social muestra un saldo favorable de desarrollo entre las poblaciones
involucradas (Motte 2005). En la misma perspectiva y ante la ausencia de estudios acercas de la ética
religiosa subyacente a movimientos como los pentecostales, Sanchez (2002) plantea la necesidad de un
estudio objetivo de las dimensiones, tanto sociales como individuales de la ética subyacente al
pentecostalismo que, sin pre-nociones ni juicios valorativos, permita examinar sus posibilidades de
promocion del desarrollo social y/o humano entre los sectores pentecostales. Igualmente se analiza la ética
pentecostal en la perspectiva con que Weber estudio la ética protestante para ver el tipo de practicas
econdmicas que genera entre los pentecostales; se establece que promueve practicas mas individuales que
sociales pero que tienden a la promocion social de las personas (Sanchez 2005). Y en la perspectiva mas
reciente del neo pentecostalismo, desarrollado en el marco de la Teologia de la prosperidad, se trata de
analizar objetivamente la logica y racionalidad de practicas que son severamente cuestionadas por la
opinion publica y que estan sumamente desacreditadas en los diversos paises latinoamericanos en donde
crece, a causa de supuestas manipulaciones de la fe popular con fines econémicos. Para Calderon (2010), el
impacto de iglesias neo pentecostales como Dios es amor consiste en promover actitudes de desarrollo y
bienestar entre los pentecostales, como consecuencia de los sentimientos de liberacion de agudos
problemas experimentados por las personas; en estas iglesias estarian actuando los principios de la
reciprocidad propuestos por Marcel Mauss en su clasico ensayo sobre el don. Por su parte, para Hernandez
(2002) los cambios en el discurso religioso de Dios es amor, de predicar el combate al demonio para sanar
enfermedades, a la proclamacion de la “prosperidad” otorgada por Dios para la solucién de problemas

econdmicos, refleja procesos sociales no religiosos por los que atraviesan los pentecostales migrantes en la
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ciudad. Estos han logrado internalizar un discurso religioso que propone alcanzar los objetivos de la
modernidad, y “dejar de ser pobre”, mediante practicas rituales, ofrendas economicas, desarrollo de ética de
trabajo esforzado, entre otras (p.423).

Cabe mencionar una orientacion mas teoldgica que socioldgica de estudios que reflejan la
importancia que tiene el pentecostalismo en la generacion de un cierto espiritu emprendedor entre sus
seguidores (Lozano 1997; Ocafia 2002). En estos estudios se afirma que el éxito del pentecostalismo se
debe a que es Dios mismo el que responde a las necesidades de busqueda de “progreso” y desarrollo
econdomico de los sectores pentecostales pobres, otorgando “bendiciones” a quienes se las piden; ven la
“prosperidad” como el resultado de una gracia divina personal y no como el resultado de esfuerzos
colectivos por alcanzarla.

Los estudios sobre el impacto sociocultural del pentecostalismo, reflejan también cierta dispersion
tematica propia de las distintas orientaciones ¢ intereses de los investigadores. Marzal (2000b) hace una
sintesis del impacto étnico y politico provocado por el evangelismo sobre la poblacion indigena peruana; en
una linea parecida de apreciacion amplia del impacto del evangelismo, Héctor Laporta sugiere que el
pentecostalismo en el mundo andino, “mas que una nueva religion... (constituye) una alternativa para
sectores sociales excluidos por alguna forma de discriminacion (social, racial y de género); piensa, ademas,
que los campesinos utilizan los inicos elementos culturales disponibles y conocidos por ellos para expresar
su disconformidad, exclusion y protesta desde el evangelismo y pentecostalismo (2000); Rebata (2010)
relaciona la difusion del evangelismo en San Martin de Reque, en Lambayeque, con los procesos de
modernidad y globalizacion entre la poblacion, reflejandose en la perdida de tradiciones andinas como la
“limpieza con cuy”; finalmente, algunos autores mencionan el impacto transformador que el
pentecostalismo tiene sobre los “mundos” religiosos de los que forma parte, tanto en la Iglesia catolica
Sanchez (2004), como en la Protestante (Palencia 2004) dotando a dichos universos religiosos de un nuevo
sentido celebrativo y festivo en sus liturgias.

Otro tema fundamental pero que sin embargo no ha recibido mucha atencion socioldgica es el del
influjo del pentecostalismo sobre los procesos de constitucion de las identidades en el Peru. Los cambios
que provoca el pentecostalismo en las personas suelen ser tan radicales y, generalmente, “irreversibles”,
que afectan profundamente las bases de las identidades. Los estudios enfatizan diversos aspectos de las
identidades afectados por el influjo pentecostal. Asi, en cuanto a las dimensiones del género, para Espinar
(2002a, 2002b, 2004) los cambios en los ambitos familiar y eclesial pentecostal, en el contexto del discurso
biblico y teologico, redefinen los roles masculino y femenino y las relaciones entre estos, configurando las
identidades pentecostales. Aunque se mantienen las asimetrias fundamentales del género, las relaciones
entre estos aparecen mas reguladas por factores doctrinales, propiciando nuevos modos de experimentar lo

masculino y lo femenino, en un proceso en el que es vital el ejercicio de liderazgos femeninos. Otros



50

autores (Barrera 2004; Julcarima 2004) examinan el papel del pentecostalismo en los cambios producidos
en las identidades religiosas dentro del protestantismo. En dichos cambios tiene un rol gravitante la
dimension racional y emocional de la experiencia pentecostal, que finalmente transforma “la construccion
racional de la identidad religiosa protestante” (Barrera 2004). De otro lado, los aspectos relativos a la
ciudadania y politica en el proceso identitario son también abordados por otros autores (Sanchez 1996,
Lopez 1999, Julcarima 2006). Para Sanchez, el pentecostalismo entre los catdlicos carismaticos de una
parroquia popular en el distrito de San Martin de Porres, les genera cierta ambigiiedad politica asi como
una auto percepcion de clase social que no parece corresponderse con su real posicién socioecondmica.
Para Dario Lopez, lograr una autonomia respecto de estructuras organizativas dominantes contribuye a la
generacion de identidades con una cierta dimension politica basada en el hecho de la superacion de la
marginacion social experimentada. Por ultimo, Julcarima nos ofrece un perfil del ciudadano evangélico.

En este balance, hay que destacar los estudios que analizan diversos aspectos del papel politico del
pentecostalismo en la sociedad peruana y de su influjo sobre los sectores pentecostales. En general
podemos intentar una categorizacion de los estudios realizados en este campo, desde los de alcance mas
general y panoramico, que tratan de mostrar y describir las dimensiones, posibilidades y potencialidades
politicas que, en si, tienen los grupos evangélicos y pentecostales, sin entrar en mayores especificidades
(Sanchez 1990b, 2008; Amat y Leon 2004, Lopez 2011). Asi, por ejemplo, para Sanchez los carismaticos
populares se mostraron muy “ambiguos” en sus posturas frente a lo politico, tendiendo a verlo como un
espacio negativo y potencialmente peligroso para la vida cristiana; aunque reconociendo que seria
beneficioso para el pais la participacion de politicos carismaticos (1990b). Ademas, Sanchez compara las
caracteristicas de los elementos de los sistemas religiosos de algunas organizaciones religiosas, catdlicas y
evangélicas, mostrando como la mayor participacion en politica esta asociada a ciertos niveles altos de
educacion de sus lideres (2008). De otro lado, Amat y Le6n hace un analisis de las dimensiones politicas de
los evangélicos en relacion con los procesos de modernidad experimentados en el Perti y de la formacion
de diversos movimientos, como los neo-pentecostales, y los diferentes grados de conservadurismo que
ejercen sobre las doctrinas evangélicas.

Otros estudios son mas especificos al referirse a procesos concretos de participacion politica de
los grupos evangélicos y pentecostales, en los espacios publicos en determinadas coyunturas histéricas y
politicas recientes (Campos y Amat y Ledn 1993; Lopez 2004; Julcarima 2008; Gutiérrez 2000, 2008;
Delgado 2006). Campos y Amat y Ledn hacen un interesante resumen descriptivo de la manera en que
lideres evangélicos han venido participando cada vez con mayor protagonismo en el espacio publico
peruano, especialmente en las ultimas décadas a propoésito de la apertura propiciada por las elecciones
ganadas por Alberto Fujimori. En una linea parecida, Delgado describe y analiza el crecimiento evangélico

en el marco de una pluralizacion religiosa en el Pertl y de una mayor apertura democratica que permitio la
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formacion de partidos politicos de trasfondo evangélico. Habla de la formacion de una cultura politica
evangélica que permite su insercion en los espacios publicos de un modo diferente y mas activo. De un
modo mads especifico que los autores anteriores, tanto Lopez como Julcarima y Gutiérrez organizan sus
andlisis en torno de la coyuntura histdrica, social y politica constituida por las elecciones ganadas por
Fujimori en la década de los 90°. Asi, Gutiérrez (2000) analiza las condiciones que hicieron que los
evangélicos apoyaran al movimiento fujimorista Cambio 90. Muchas iglesias evangélicas se convirtieron
en especie de células politicas o locales partidarios y la feligresia en correligionarios; por primera vez se
permite que en las iglesias se debata sobre el papel y responsabilidad politica del cristiano y la politica deja
de tener un significado demoniaco y mundano. Sin embargo no se observa una continuidad coherente de la
exitosa experiencia evangélica en politica de los afios 90°, en parte por la ausencia de un pensamiento
social evangélico que les permita confrontar politicamente la realidad social (pp.12-14). En esta misma
perspectiva, Gutiérrez (2008) examina el caso especifico del movimiento Restauracion Nacional, liderado
por el pastor evangélico Huberto Lay, quien moviliza su capacidad de liderazgo para constituir dicho
movimiento politico. Por su parte Lopez (2004) evalua criticamente el papel de los evangélicos en cargos
publicos durante el gobierno de Fujimori, sefialando que muchos se vieron involucrados en casos de
corrupcion, en un contexto de “desmantelamiento de la institucionalidad democratica” (p.2). Finalmente,
Julcarima (2008) analiza el fenomeno de la participacion evangélica en los espacios publicos peruanos, en
el contexto de las fuerzas religiosas que desde EEUU, influyen en movimientos como los pentecostales y
neopentecostales latinoamericanos alcanzando también a los pastores peruanos para motivar una
participacion evangélica corporativa en los procesos electorales nacionales (p.20).

En este conjunto de estudios sobre el evangelismo y la politica en el Pertt hay que mencionar una
linea especialmente preocupada por analizar y testimoniar el impacto que sobre el evangelismo tuvo la
época de la violencia subversiva (Del Pino 1996; Lopez 1998, 2000). Estos autores coinciden en destacar el
papel protagonico que han tenido los grupos evangélicos en la lucha para derrotar a Sendero Luminoso, con
el alto costo de numerosas muertes entre lideres y fieles evangélicos y pentecostales, producto de la doble
agresion, desde la subversion y desde las fuerzas del orden. Coinciden igualmente en sefalar que la
interpretacion pentecostal del contexto de violencia fue de un tiempo “apocaliptico” en el que el combate
era contra el demonio para imponer el Reino de Dios (Del Pino 1996:118). Estos estudios muestran cifras
de las muertes ocurridas entre los evangélicos durante el periodo de la Guerra. En una linea diferente pero
que muestra el papel politico activo que asumen algunos sectores evangélicos en zonas rurales, Julcarima
(2002) analiza el proceso, por el que, contrariamente a lo esperado por su supuesto apoliticismo y
pasividad, grupos pentecostales participan en toma de tierras en Cerro de Pasco entre 1958 y 1962. Para
Julcarima, la explicacion es fundamentalmente social, tratindose de sectores marginales y pobres que

hicieron una interpretacion flexible y poco fundamentalista de la doctrina pentecostal, de modo que no
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fuera contradictorio el hecho de tomar tierras con el espiritu cristiano pentecostal (p.42). Por ultimo,
debemos mencionar el interesante estudio en que Berta y Orccottoma (2008) muestran como grupos
comunales pentecostales en los departamentos de Ancash e Ica, gestionan su desarrollo campesino,
favorecidos por su participacidon en la organizacidon campesina y en el gobierno local y regional. En este
proceso es fundamental la recuperacion, por los grupos pentecostales, de valores como la “ética del
trabajo”, la “educacion ciudadana” y la “gestion de gobiernos eficientes”, que resultan funcionales a
sectores pentecostales de extrema pobreza (p.5). Sin embargo, sefialan, el éxito en la gestion del desarrollo,
mas que por la participacion colectiva, se debe a las cualidades personales de los lideres pentecostales que
participan en las gestiones publicas de sus localidades y regiones (p.82).

Finalmente, debemos sefialar en este balance que estando relacionado el tema de nuestra tesis con
los aspectos y dimensiones emocionales e irracionales del pentecostalismo son, como habiamos adelantado,
sumamente escasos los estudios sobre estos temas (Sanchez 1990a, 1993; Espinar 2002b, 2002c; Barrera
2004). La explicacion de esta ausencia es la complejidad de un tema que, no solo recién ve luces teéricas y
metodologicas para su estudio y que, ademas, resultdé desconocido y de poco interés frente a temas mas
“concretos” como los que hemos hasta aqui resefiado. En una primera perspectiva antropologica general
sobre el movimiento carismatico, Sanchez (1990a, 1993) describe el sistema religioso catolico pentecostal,
en el que se destacan una serie de elementos emocionales de vital importancia para entender el
funcionamiento de los grupos de oracion. La espiritualidad carismatica tiene como elemento fundacional y
central de todo el conjunto religioso que lo constituye, la dimensién de una experiencia religiosa en la que
entran en juego una serie de aspectos emocionales sobre los que se construye la pertenencia e identidad
carismatica. De un modo mas especifico y en relacion con el pentecostalismo evangélico, en sus estudios
Espinar analiza el papel que las emociones pentecostales tienen en la configuracion de las identidades
pentecostales en los sectores pobres de Ayacucho. Hace una caracterizacion de las emociones,
describiéndolas y clasificandolas desde una perspectiva que las concibe como fendmenos culturalmente
constituidos. Por su parte, Barrera destaca el importantisimo papel de las emociones pentecostales en el
proceso de construccion de las identidades religiosas evangélicas en sectores iletrados y de poco acceso al
“gjercicio intelectual con la Biblia” (p.1). Barrera destaca el papel transformador que sobre el

protestantismo han tenido las dimensiones emocionales de la experiencia religiosa pentecostal.

1.6.3 Resultados de un balance.

Hasta aqui un balance y estado de la cuestion sobre el pentecostalismo en el Pert, necesariamente
sintético y panoramico y referido al contexto latinoamericano. Segin lo mostrado, podemos sefalar que

existe un conjunto de dimensiones y aspectos del pentecostalismo sobre los que no se ha profundizado ni
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ocupado hasta el momento y que, consideramos, deberian constituirse en los futuros objetos de estudio del
pentecostalismo. Este panorama y balance nos permite configurar y legitimar la seleccion planteada de los
aspectos a desarrollar en esta tesis. En general, de acuerdo a lo examinado en este balance, y segun los
criterios principales de la escasa elaboracion y profundizacion cientifica, los temas que se nos sugieren para

componer nuestro objeto de estudio son:

1. De un lado, el cuerpo, la persona, ¢l dolor y el sufrimiento,

2. de otro lado, la experiencia mistica, los dones pentecostales y las emociones religiosas, asi como
el fenomeno de la sanacion o sanidad,

3. ademas de la ética y la conversion religiosa y,

4. adicionalmente, el simbolismo pentecostal, la creencia en el diablo y la Guerra espiritual.

Estos conjuntos de temas se encuentran, en efecto, interrelacionados y constituyen, por si mismos y de
modo independiente, aunque desigualmente atendidos, campos de estudio e investigacion en las ciencias
sociales. Algunos de ellos (experiencia mistica, dones, sanidad, Guerra espiritual, por ejemplo) han tenido
mayormente, aunque no exclusivamente, un abordaje mas teologico, fenomenoldgico, biblico. En nuestro
estudio, ellos configuran las dimensiones del objeto que construimos y que es parte de un fendémeno mayor
y sumamente complejo del que delineamos y mostramos su “rostro” sociocultural y desde una perspectiva
socio antropolégico.

Un primer conjunto de aspectos a vincular esta constituido por las dimensiones de cuerpo, dolor 'y
sufrimiento en la perspectiva del sujeto o persona pentecostal, la cual constituye el centro o foco de la
experiencia de transformacion que se analizara en la investigacion. Estas, a su vez, en el mundo pentecostal
tienen sentido en el marco de la experiencia de sanidad divina que se constituye, asi, en uno de los puntales
de la construccion de la persona pentecostal. La dimension de la emocion aparece de manera recurrente en
los diversos ambitos de la experiencia de transformacion personal y resulta, en el modelo conceptual que
estamos construyendo, importante para entender la constitucion de esa nocion de persona con la cual el
sujeto se identifica y auto percibe, conformando desde ella sus vinculos de conducta, valoraciones y
actitudes con respecto al mundo social inmediato. Esto es, las dimensiones emocionales, las nociones de
persona, cuerpo, dolor, sufrimiento, entre otras, constituyen elementos formativos de una ética personal
que es con la que el pentecostal enfrenta y vive su mundo cotidiano, mundano. Estas tres dimensiones:
persona, emociones y ética personal y/o social seran profundamente afectados por situaciones limite que
demandaran una experiencia de sanidad que, con distintos grados de intensidad, serd un principio de un

proceso de re-significacion de su propia persona, conducta y vision del mundo social.
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CAPITULO 2

MARCO TEORICO GENERAL DE LA INVESTIGACION.
ESTADO DE LA CUESTION TEORICA

En este capitulo pasaremos revista de aquellos elementos tedricos y metodoldgicos que constituyen
un marco general de comprension e interpretacion de los cambios experimentados por las personas en el
pentecostalismo. Pero, ademds, nos centramos en los aspectos tedricos hasta ahora poco o muy
escasamente utilizados en el analisis del pentecostalismo. Parte de la originalidad del presente estudio
consiste, justamente, en los nuevos enfoque tedricos que asumimos para el andlisis e interpretacion del
pentecostalismo en los sectores populares seleccionados.

Asi, mostraremos la seleccion de enfoques y nociones que nos ofrecen una mirada diferente de los
procesos de cambio, conversion o transformacion que constituyen la “mutacion” religiosa de las personas
en pentecotales. Dicho cambio es resultado, entre otros procesos, de una reconstitucion de las nociones,
simbolismos y representaciones acerca del propio cuerpo, la persona e individuo, sobre las cuales el
sistema religioso pentecostal®* actia, configurando los procesos de conversion a la nueva religion. En
dichos procesos, producidos en el seno de la comunidad pentecostal de un barrio popular urbano en Lima,
confluyen factores sociales, racionales, emocionales, simbolicos y misticos, que actian en la
transformacion del comportamiento de los pentecostales “populares” involucrados en nuestra investigacion.
Como resultado de estas transformaciones se produce también una recomposicion de las relaciones sociales
y culturales de las personas con el mundo popular del cual proceden; recomposicion basada en gran medida
en la adhesion de un riguroso sistema de normas éticas que no puede entenderse fuera del marco cultural y
religioso originarios de los pentecostales.

Mas que la simple asuncion de nuevas doctrinas y la afiliacion a una comunidad pentecostal, habra
que entender la conversion de los pentecostales en términos de esos procesos reconstitutivos de sus
visiones del propio cuerpo y de su propia persona, “sélidamente” anclados en dimensiones sociales y
culturales inherentes a la pertenencia a un mundo social. Es decir, no se trata de un simple adoctrinamiento
evangélico o, desde prejuicios subjetivos y valorativos, de “lavados” de cerebro producidos en personas de
“bajo nivel educativo” y, por ello, “facilmente” influenciables religiosa y emocionalmente. Se trata de
cambios religiosos basados en procesos humanos universales que el pentecostalismo activa y canaliza y que

requieren un examen cientifico a la luz de nuevos marcos conceptuales propuestos por las ciencias sociales.

** Es decir, el conjunto estructurado constituido por sus creencias, practicas rituales, principios y modos de
organizacion, principios éticos y morales, asi como las dimensiones de la experiencia mistica y sus manifestaciones en
torno del contacto con el Espiritu Santo.
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El cristianismo, constituye una matriz religiosa universal, mas no absoluta y tiene multiples formas
de concrecion historica, cultural y etnica; el pentecostalismo es una de esas formas. Por ello el
planteamiento teorico general de este estudio pretende aproximarse a los peculiares matices que tienen

dichas nociones entre los pentecostales aqui considerados.

2.1 ;Por qué la perspectiva del cuerpo y la persona en un tema de religion pentecostal?

En primer lugar (y en general) porque, parafraseando a Le Goff' y Truong (2005), “constituye una
de las grandes lagunas™ del estudio de la religion en la cultura y sociedad peruana, “un gran olvido” del
antropologo peruano; este ha tendido a ver la religion, la historia y la cultura peruanas, como si estuviesen
“desencarnadas” y a sus protagonistas “sin cuerpo... Como si la vida de este se situara fuera del tiempo y
del espacio™’. En el caso del pentecostalismo tenemos una religion en la que el cuerpo desempefia un rol de
primerisima importancia en el proceso de la transformacion o conversion religiosa.

En segundo lugar, porque consideramos que los nuevos paradigmas en torno al cuerpo ofrecen,
sugieren e inspiran nuevos modos de abordar, entender y explicar el tema del pentecostalismo en la actual
fase del desarrollo de la sociedad peruana. Asumimos que fendémenos y problemas que se plantean y
abordan en este estudio (experiencias emocionales vividas en el marco de intensas experiencias religiosas,
la mistica pentecostal y sus manifestaciones individuales, entre otras) estdn, de diversos modos,
relacionados con el cuerpo.

En tercer lugar, por los datos etnograficos obtenidos en el campo: un conjunto de historias y
narrativas de vida, de relatos autobiograficos que muestran diversas facetas, aspectos, experiencias,
relaciones, interacciones y dimensiones de personas conscientes de su corporeidad y de como, en torno a
esta, van construyendo procesos simbolicos y de significado con los cuales se redefinen, replantean y
construyen nuevas identidades, cosmovisiones y codigos éticos de conducta individual y social. Muchos
elementos del pentecostalismo destacan la centralidad e importancia del cuerpo en la transformacion
religiosa de la persona. Nuestros datos etnograficos estan fuertemente impregnados de esa intencionalidad
del discurso pentecostal en hacer del cuerpo el centro consciente de la conversion. Estos datos etnograficos
deben ser analizados ¢ interpretados en el marco de los nuevos paradigmas sobre el cuerpo y la persona,
con lo cual estamos contribuyendo al aun escaso desarrollo de los enfoques del pentecostalismo y la
religion desde la perspectiva del cuerpo (Mena 2007, 2008, Bastian 2000). Los enfoques del cuerpo y
corporalidad son muy utilizados hoy en dia para el estudio de fendmenos y procesos relativos al género, a

las masculinidades y feminidades, entre otros en algunos sectores sociales del Pert actual. ;Por qué no

33 Le Goff, Jacques y Truong, Nicolas, Una historia del cuerpo en la Edad Media, Editorial Paidos, 2005, Barcelona,
p-11.
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habrian de ser utiles tambien para entender los procesos religiosos que afectan a esos mismos sectores de la

sociedad actual?

2.2 Estado de la cuestion sobre estudios de religion, cuerpo, persona, individuo y emociones.

2.2.1 Cuerpo y persona como objeto de las ciencias sociales.

Lo primero que hay que destacar es la ausencia del cuerpo como tema central en los planteamientos
de la sociologia clasica. Para Marx, Weber y Durkheim, el cuerpo, como si estuviese separado del
individuo, convierte al actor social en una especie de vehiculo “portador” de los grandes procesos
estructurales descritos en sus respectivas teorias (Shilling 1993; Sossa 2009). Asi pues, para los clasicos el
cuerpo no constituyd un objeto de estudio central sino secundario, ocasional e incidental; actitudes que
marcaron el desarrollo posterior de la teoria socioldgica, signada por la ausencia del cuerpo como objeto de
estudio’®. No obstante, aun cuando el cuerpo como tal no fue tema sociologico, el del individuo si lo fue,
estableciéndose de ese modo una potencial vinculacion socioldgica con el tema de la corporalidad3’. ;Por
qué esta omision del cuerpo como objeto sociologico?

En general, porque el siglo de los clasicos estuvo orientado a temas mas estructurales vinculados a
los procesos politicos, econdmicos y sociales europeos, tales como urbanizacidn, capitalismo,
industrializacidon, ordenamiento y cambio social, entre otros en los que el cuerpo no cupo como interés
primordial. Una de las excepciones a esta omision del cuerpo en la sociologia clésica fue la del darwinismo
social que considerd “al ser humano como parte de la naturaleza”, en virtud de lo cual “tomo el cuerpo
como la base para estudiar las diferencias raciales™?®.

Como senala Howson (2005), esta ausencia se debid también a la herencia de la filosofia platdnica
con su distincion entre alma y cuerpo en el pensamiento cristiano que impregnd al pensamiento occidental;
al “Cartesianismo” y su distincion ontologica entre la mente y el cuerpo en la que tenia mayor primacia la
mente por sobre el cuerpo. Se desarrolla asi una epistemologia centrada en las dimensiones racionales de lo

humano, concibiéndose un “sujeto racional sin cuerpo™®. El cuerpo, visto inicialmente, mas como realidad

% Sossa, Alexis, “Cuerpo y sociologia. Reflexiones sobre el cuerpo en la teorfa sociologica clasica: exploracion al
pensamiento de Marx, Durkheim y Weber, en Cultura y Religion, vol.3, n°1, 2009, version en linea
http://www.revistaculturayreligion.cl/articulos/vol 3 nl 2009 12 alexis_sossa.htm

37 Op. Cit. p.

38 Soley-Beltran, Patricia, “Una introduccion a la sociologia del cuerpo”, en: Torras, Meri (ed.), Cuerpo e identidad.
Estudios de género y sexualidad I, Bellaterra, Edicions UAB, 2007. La autora recuerda como “el darwinismo social
aplico la doctrina de la seleccion natural de Darwin a la sociedad para explicar el cambio social” como consecuencia
de de la “supervivencia del mas apto”.

* Howson, Alexandra, Embodying gender, SAGE Publications, London, 2005, pp. 15-17.
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natural y bioldgica que como realidad social, es dejado fuera de toda explicacion sociologica y psicologica
del comportamiento humano*’.

Sin embargo, como Ayus y Eroza (2008) hacen notar, debe reconocerse que autores como Simmel
desarrollaron muy tempranamente una serie de temas vinculados “a la dimension individual... (en) donde
las disposiciones corporales jugaban un papel primordial” (p.17).

La antropologia tiene una ventaja historica, etnografica y tedrica sobre la sociologia en el estudio
del cuerpo (Kogan 1993; Turner 1994, 2008; Le Breton 2002; Zapata 2006; Ayts y Eroza 2008)*. No
obstante tener ambas disciplinas practicamente las mismas bases epistemologicas del pensamiento
cientifico moderno, el desarrollo de sus respectivas tradiciones tedricas en torno al cuerpo como objeto de
estudio, son bastante diferentes*?, aunque no irreconciliables. A la fecha, el cuerpo tiene ya un lugar como
objeto de estudio en las actuales investigaciones sociologicas (Csordas 1990; Berthelot 1985, 1992; Turner
1994; Garcia 1994; Moran 1997; Howson 2004; Sossa 2009), pero también en diversos ambitos
interdisciplinares de estudio.

La sociologia del cuerpo se ha nutrido de la larga tradicion antropoldgica sobre el tema, asi como
de tradiciones posestructuralistas, posmodernistas, feministas, entre otras. Como es logico, el desarrollo de
estas nuevas formas de estudio social no es autonomo sino que hay que situarlo en los marcos sociales,

culturales, historicos e ideologicos en que se produce. Asi,

“No podemos entender este desarrollo en la teoria social sin algiin analisis de los amplios cambios
sociales que han situado al cuerpo en un lugar prominente. (...)Estos cambios incluyen el
crecimiento de la cultura de consumo en el periodo de postguerra, el avance del postmodernismo en
las artes, el movimiento feminista y, finalmente, lo que Foucault (1981) ha llamado biopolitica...”
(Turner 1994: 25).

Autores como Norbert Elias, Michael Foucault, Pierre Bourdieu y Merleau-Ponty, entre otros, son
los referentes mas importantes para entender el giro epistemologico y tematico hacia el cuerpo en las
ciencias sociales durante la segunda mitad del siglo XX. Estos autores reflexionan sobre el modo en que los
procesos modernos del mundo occidental afectan la realidad del cuerpo. En occidente la civilizacién no

solo transforma las estructuras sociales y politicas, fundamentalmente transforma las formas de

*Cf. Turner 1996: 60

* Sefialada aqui esta mayor tradicion antropolégica en torno de los estudios sobre el cuerpo, en el siguiente acapite
regresaremos a este tema para resefiar el proceso de construccion de su definicion y conceptualizacién como categoria
de la persona e individuo en la antropologia.

*2 En ambas disciplinas hay un sélido corpus etnografico, tedrico, epistemologico y metodologico que amplia el
campo de posibilidades de investigacion sobre estos temas en todo tipo de sociedad. Hay varios balances de lo
producido en las diversas disciplinas en las ultimas dos décadas. Tarea necesaria dada la profusa produccion
bibliografica desarrollada desde la década de los afios 70 y que evidencia el desarrollo de nuevos paradigmas en
ciencias sociales, institucionalizados en una serie de centros de investigacion, publicaciones, especialidades
académicas, etc.
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comportamiento, normas de conductas, habitus, emociones y demas dimensiones de la individualidad. Hay
una progresiva transformacion de la conducta por auto imposicion de mecanismos represivos de los

instintos, impulsos y emociones.

2.2.2 Debates en ciencias sociales sobre las nociones de persona 'y cuerpo.

Las de cuerpo y persona son categorias conceptuales para referir dimensiones humanas cuya
naturaleza o dimension ontoldgica esta aun en debate cientifico, aunque muestran como se les ha ido
dotando de sentido en ciencias sociales. Pueden, provisionalmente, considerarse, aunque no exclusivamente
como modos bioldgicos, psicologicos y socioldogicos de conceptualizar respectivamente a los seres
humanos (Harris 1989: 599). Como conceptos son nociones definidas en una vision mas emic de las
mismas, la cual debe ser completada con su correspondiente version etic, dadas por las variaciones locales
de su conceptualizacion construidas por los actores sociales en cada cultura. A esto se dirige nuestro
propdsito en esta investigacion, a ver el modo en que los pentecostales conceptualizan estas dimensiones de

su experiencia en un marco religioso.

a) La persona en el debate antropoldgico.

Se puede decir que existen tantas nociones de persona y cuerpo como sociedades existen en el
mundo y son resultado de procesos sociales, simbolicos y cognitivos concretos. Desde luego no estan
necesria ni exclusivamente ligadas a las condiciones bioldgicas de la existencia y reproduccion humanas.
El debate en las ciencias sociales sobre estas nociones es importante porque discute su variabilidad cultural.
(Son universales las nociones de individuo y persona? ;De qué factores depende la adopcioén por una
sociedad u otra de una determinada nocion de persona? ;Qué papel desempefian las dimensiones y
fenomenos religiosas en la configuracion de un sujeto individual? La antropologia muestra ampliamente
como las diferentes sociedades han desarrollado en sus sistemas de pensamiento unos significados
espeficicos para los atributos y cualidades personales e individuales (Bonte e Izard 2008: 583).

Figuras como Mauss, Liendhardt, Lévy-Bruhl, entre otros ** , especialmente en la tradicion
etnolégica francesa, inician el debate en torno de la persona. Particularmente Mauss sigue siendo un
referente central en este tema, desde sus planteamientos del problema sobre la persona en su clasico estudio

sobre el sujeto* (1971 [1938]). Describe como la concepcidon occidental de persona se va construyendo

*Cf. Lévy-Bruhl 1922, 1927, Leenhardt 1961 [1947], etc.

* Es sin duda esencial en toda discusién acerca del tema del sujeto, individuo y persona, el estudio de Marcel Mauss
“Sobre una categoria del espiritu humano: la nocién de persona y la nocién del yo”, conferencia dada en 1938 y
publicada originalmente en el Journal of the Royal Anthropological Institute, vol. LXVIII, 1938, Londres (Cf. MAUSS,
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progresivamente en la historia y en distintos lugares para constituir la idea de individuo®. Segiin Mauss

estas son categorias del espiritu humano, “innatas”, que mas alla de los aspectos psicologicos que suponen,

“...es evidente, sobre todo entre nosotros [los occidentales], que no ha habido ser humano que haya
carecido de tal sentido, no solo de su cuerpo, sino también y al mismo tiempo de su individualidad
espiritual y corporal” (Mauss, op. Cit. pp. 309-310).

Para Mauss: 1) el termino persona se refiere a la variedad occidental de representaciones colectivas
sobre el individuo; representaciones que 2) son de naturaleza social, juridica, moral, psicologica y religiosa
(cristiana) y que, 3) aunque se trate de una nocion propia del mundo occidental, todos los seres humanos
tienen una forma de conciencia de si o del yo, aunque no en todas las sociedades tengan términos precisos
para expresarla. El gran aporte de Mauss fue mostrar que la nocion de persona, no obstante su caracter
subjetivo, es fundamentalmente socioldogica y no mistica como suponia Lévy-Bruhl cuando describia la
naturaleza de la mentalidad de la persona primitiva (1922; 1927).

El debate se prolonga algo disperso, animado sobre todo por los franceses y con muy poco interés
de los britanicos, a excepcion de un solitario Meyer Fortes (1973) que interviene para afirmar que entre los
tallensis existe una nocion de persona con un claro caracter social*. Esto reaviva el tema de la persona y el
cuerpo, proporciona renovada etnografia al respecto y pone nuevamente de relieve las originales tesis de
Mauss. Se muestran diversos matices que en diferentes culturas tienen sus respectivas nociones de
persona®’. Para Bastide, que participd en este debate, las poblaciones africanas han elaborado un complejo
concepto de persona, pero no tienen muy clara la idea de individualidad.

(Qué debemos rescatar de estas apreciaciones acerca de cdmo se construyen las nociones de
persona ¢ individuo? Ademas de ser de caracter social, variable segin el marco cultural que la produce, se
trata de conceptos plurales y cambiantes seglin los estados sociales de la persona, pero como esta no esta
aislada del contexto social, seglin éste se vaya modificando, la nocion también lo hara.

Esta es una de las premisas importantes para abordar el estudio de la mentalidad de los

pentecostales y las peculiaridades de sus nociones de persona, individuo y de conciencia del propio cuerpo

M. sociologia y antropologia, Editorial Tecnos, Madrid 1971, pp. 307-333). Novedoso y revolucionario para su época,
polémico en todos los tiempos, el discurso de Mauss sobre la nocion de persona es un punto de partida en toda
discusion actual sobre este problema.

*En el discurso de Mauss hay una utilizacién indiferenciada de los términos persona e individuo y son empleados
como si fuesen equivalentes e intercambiables, asi, una de las criticas a Mauss es la poca claridad con que utilizé
estos dos conceptos (La Fontaine 1985:124). Sin embargo se reconoce que una caracteristica del tema es “una

cierta vaguedad conceptual en cuanto a la comprension misma de la nocién” (Bonte y Izard 1996: 583)

*® La de Fortes fue una participacién en un coloquio internacional sobre La nocién de persona en el Africa Negra,
realizado en paris (1971), Cf. Fortes 1973, Dierleten 1973 [1973].

*"En la misma linea de estudios, existe una importante bibliografia sobre el tema en Africa, Latinoamérica, Asia,
India, etc. (La Fontaine 1985, Dumont 1985, Mines 1988, Lamb 1997, Orobitg Canal 2001, Tola 2005, Pazos 2005,
Caydn 2009, Arzapalo y Zavala 2010).
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que se construyen en sus comunidades y que, asumiendo que se trata de sectores en un contexto de cambios
culturales, expresaran la recomposicion de dichas nociones como un modo de adaptacion a la modernidad
urbana. Por ello, de acuerdo con Clifford Geertz, creemos que el concepto de persona desarrollado por los
pentecostales es una buena y 1til forma de acceder al estudio antropoldgico de sus mentalidades, simbolos,
sentidos y representaciones mas profundas en que basan su transformacion religiosa y la construccion de

sus identidades. En efecto, como dice Geertz, el concepto de persona

“es un vehiculo excelente para... introducirnos en el estado de animo de otro pueblo. En primer
lugar, uno se siente razonablemente seguro al sefialar que algun tipo de concepto de esta indole
existe en una forma reconocible en todos los grupos sociales. Las nociones sobre lo que las
personas son pueden, a nuestros 0jos, parecer en ocasiones bastante extrafias... No obstante, cierta
concepcion de lo que es el individuo humano, en tanto opuesto a una roca, a un animal, a una
tempestad o a un dios, es...universal... La concepcion occidental de persona... es, por muy
convincente que pueda parecernos, una idea bastante peculiar en el contexto de las culturas del
mundo. En lugar de intentar situar la experiencia de otros en el marco de una concepcion
semejante..., comprender tales experiencias exige renunciar a la aplicacion de esa concepcion y
observarlas en el marco de su propia idea de lo que es la conciencia de si...” (Geertz 1994: 77).
Consideramos que esta afirmacion de Geertz es valida en el propodsito de intentar entender
objetivamente la subjetividad del proceso de construccion de una cultura religiosa como la pentecostal en la

que son determinantes las concepciones de persona, cuerpo e individuo que se propone a los participantes.

b) El cuerpo en el debate antropolégico.

La discusion en torno de la nocion de cuerpo se remonta hasta la antigiiedad greco latina con la
filosofia de Platon, entre otros y, aunque importante, no es parte de esta investigacion. Sin embargo
constituye el fundamento de un proceso de maduracion de ideas sobre el cuerpo que se desarrolla lenta y
progresivamente hasta la conformacion del pensamiento cientifico moderno. En este transcurso se
configuraron y legitimaron en occidente las dicotomias o dualidades sobre las que se han construido el
pensamiento cientifico, la sociedad y la historia occidentales. Cuerpo y alma, cuerpo y espiritu, cuerpo y
persona, cuerpo y conciencia, cuerpo 'y mente, racional e irracional, naturaleza y cultura, individuo y
sociedad son, entre otras, esas estructuras duales cruciales en la edificacion de filosofias y paradigmas
cientificos modernos, cuyos términos aparecen como radicalmente opuestos, referidos a realidades
distintas, ontologicamente irreconciliables.

La antropologia moderna, se inspir6 también en este trasfondo epistemoldgico para organizar su
trabajo tedrico en torno del hombre, el ser humano, su naturaleza y su relacioén con la cultura, pero no
siempre resolvido adecuadamente esta dicotomia y termino separando ontolégicamente y de modo radical al

cuerpo humano de lo social, cultural y hasta mental. Paraddjicamente a esto, sin embargo, la antropologia
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fue una ciencia social “abanderada” de los estudios centrados en el cuerpo, contribuyendo a su legitimacion
como objeto social de estudio. Desde los comienzos de nuestra disciplina el tema del cuerpo ha estado
presente, ya sea indirecta o implicitamente formando parte de un discurso descriptivo y cientifico sobre el
hombre, su mente, la sociedad y la cultura®®. Esta es una premisa basica en la historia de los comienzos de
la antropologia del cuerpo (Turner 1994, Talal Asad 1997, etc.), una de cuyas primeras labores consistio en
el desarrollo de una antropologia filosofica que se planteo el problema de la naturaleza del cuerpo llegando
a concebir al Hombre, a la Humanidad, como “encarnada” en una tUnica especie viviente. Con ello se
plantea también “el problema del relativismo social” y cultural®: bioldgicamente el ser humano es unico,
un solo cuerpo, una sola fisiologia, una sola estructura organica, sin embargo no son iguales los contextos
sociales en los que este cuerpo vive (Turner 1994: 11-12). Correlativamente, se desarrolld en la
antropologia un fuerte interés por determinar “el punto de disyuncién entre” naturaleza y cultura, con el
proposito de agregar mayores elementos de comprension de la naturaleza humana: “;Qué es el Hombre?”,
jun “animal de costumbres”, un “animal con memoria”?

Hubo en la antropologia una permanente preocupacion por definir la naturaleza humana y en esta el
lugar correspondiente al cuerpo y a sus realidades psicofisicas. Nuevamente Mauss destaca aqui como uno
de los iniciadores de esta larga tradicion antropolédgica preocupada por la “naturaleza” del cuerpo, en su
ensayo sobre “Las técnicas y movimientos corporales” (1971). Se legitima asi en antropologia el estudio
del cuerpo en un proceso que ird arribando a una definicidn e interpretacion que, en gran medida, cuentan
hoy con cierto consenso entre los actuales investigadores (Scheper-Hughes y Lock 1987, Lock y
Lindenbaum 1993; Kogan 1993; Talal Asad 1997, Turner 1997, entre otros). Sin embargo, por la falta de
solidez epistemologica de la disciplina en este tipo de estudios, hubo mucha ambivalencia tedrica entre los
antropologos, expresada en la dificultad de definir antropologicamente al cuerpo como realidad humana
fundamental, por asumirse, casi axiomdaticamente, que ciertos elementos de caracter sociocultural no son
propios del cuerpo humano (Lock 1993). Por ello, la tendencia fue a desplazar el tema al ambito de las
ciencias basicas o naturales, mas alld de las ciencias sociales. Sin duda estas disquisiciones
epistemiologicas en la antropologia han influido en el relativo retraso de la incorporacion del cuerpo en los

estudios antropologicos de fendomenos religiosos como los pentecostales.

* Un ejemplo de esta temprana presencia implicita del individuo y su persona en la reflexion antropologica clasica
podria ser el que nos ofrece el antropdlogo norteamericano Paul Radin en su Primitive Man as Philosopher (1927), en
donde centrandose en el individuo describe una serie de procesos por los que el mismo hombre primitivo reflexiona la
relacion entre su persona y el universo. Desarrolla, ademas, una especie de etnopsicologia al comparar temperamentos
y tipos de persona en sociedades primitivas.

*Es el caso, por ejemplo, de antropélogos norteamericanos como Herskovits, para quien la cultura es una realidad
multidimensional, es decir, constituida por elementos ambientales, sociales, biologicos, entre otros y emerge solo
cuando estan dadas las condiciones bioldgicas humanas mas adecuadas para ello (configuracion anatémica, volumen
cerebral, sistema nervioso desarrollado, postura erecta, angulo visual amplio, extremidades superiores libres, etc.).
Para Herskovits la cultura se apoya en aspectos bioldgicos, organicos, fisiologicos propios de la especie humana, pero
se constituye en una realidad totalmente diferente.
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Una definicion de cuerpo individual ampliamente aceptada, aunque con excepciones, hasta
promediar la década de los 70" lo concibe “como una base bioldgica universal sobre la cual la cultura
presenta su infinita variedad” (Lock, op.cit. p. 134). Sin embargo, desde fines de la misma década, en las
ciencias basicas el tema del cuerpo fisico ha sido “descentrado”, dandosele un enfoque que empieza a
considerarlo como una realidad que representa algo mas que una simple naturaleza fisica, organica o
biolodgica, sino “portador” de ciertas dimensiones de la vida social y cultural. Esta situacion se ve reflejada
en posturas teoricas eclécticas que declaran sumamente complejo y dificil el problema de asignarle al
cuerpo fisico un significado sociocultural (Loc. Cit.).

No obstante, lo que tenemos hoy es un intenso trabajo de renovacion de las bases epistemoldgicas
de la antropologia para la construccion tedrica y metodolégica de un paradigma sobre el cuerpo. Autores
como Mary Douglas, Merleau-Ponty, Bourdieu, Foucault, Clastres, entre los mas clasicos de esta época de
renovacion y recuperacion del cuerpo por las ciencias sociales, y otros como Turner (1992, 1996), Csordas,
Le Breton, Scheper-Hughes, Lock (1987, 1993), Shilling (1993), Berthelot (1992, 1995), Benthall y
Polhemus (1975), entre los mas recientes, constituyen el conjunto de investigadores que han desarrollado,
impulsado y dado vigor a la concepcion del cuerpo fisico como una realidad que tiene y representa
aspectos sociales, culturales, ideologicos e historicos provenientes de los contextos en los que este se
desarrolla. Ellos han abierto nuevos rumbos para la antropologia y sociologia médicas y de la salud, de la
educacion, entre otros campos, con esta renovada concepcion sociocultural e histérica del cuerpo.

En realidad Mauss orient6 el tema del cuerpo, no hacia su formacion por el uso de las técnicas
corporales®® sino, mas bien, hacia las formas de representarlo simbdlicamente (Talal Asad 1997: 43). Esta
parece ser una de las razones del poco interés que tuvo la definicion antropolédgica del cuerpo; interesaba
mas saber qué representa y no tanto qué es. No obstante Mauss logré en su célebre ensayo redirigir la
atencion de la antropologia hacia el tema del cuerpo.

Sin embargo, como sefiala Turner (1994, p. 14), mas alld de Mauss y los otros clasicos °' que
fomentaron esta linea de estudios, quien realmente inicia un campo de estudios propiamente llamado
“antropologia del cuerpo” y dirige la atencion hacia el estudio cultural del cuerpo, fue Mary Douglas, quien
estudio sus dimensiones simbolicas®? (Talal Asad 1997, Csordas 2002). Mas que al estudio del cuerpo en si,

Douglas aporta elementos para la comprension de su sentido social y cultural, los cuales han sido muy

%En su ensayo sobre “Les techniques du corp” (1934), Mauss define la “técnica” como “les fagons dont les hommes,
société par société, d'une facon traditionnelle, savent se servir de leur corps” (p. 5). Dice, ademads, que dichas técnicas
deben ser “tradicionales” para que puedan existir y transmitirse; es decir, deben formar parte de la cultura, de una
tradicion cultural. Pero, mas que las técnicas corporales, lo que importa es que “Le corps est le premier et le plus
natural instrument de 1’homme. Ou plus exactament, sans parler d'instrument, le premier et le plus naturel tchnique,
est en meme temps moyen technique, de 1’homme, c¢’est son corps” (p.10).

S Robert Hertz, Marcel Leenhardt, Hubert, Van Gennep, etc.

>2 Autores como Benthall y Polhemus (1975) y Blacking (1977) formalizan en sus trabajos los aspectos centrales que
definirian esta “antropologia del cuerpo”.
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influyentes en diferentes abordajes antropologicos sobre el cuerpo. Para esta antropologa el cuerpo es: a)
una construccion social y cultural, variable segin la cultura, b) un sistema de clasificacion de la realidad
natural, ¢) una forma de representacion simbolica, d) una realidad de doble contenido (“cuerpo fisico” y
“cuerpo social”), y que constituye €) una especie de metdafora y f) una cierta semiosis. Es decir, el cuerpo,
para Douglas es una variable cultural, condicion que abarca todas las demas dimensiones indicadas. Se
trata de una realidad biologica condicionada cultural e histéricamente, como lo muestran Foucault y
Bourdieu, entre otros>.

Nos interesa destacar la funcion que la teoria de Douglas le asigna al cuerpo, pues parece ser util
para entender algunos aspectos del tema de nuestra tesis en relacion con la conducta de los pentecostales.
El cuerpo, dice Douglas, tiene una funcion clasificatoria, sirve para clasificar las cosas naturales; es un
sistema primario de clasificacion de la realidad cuyas categorias estan, a su vez, estrechamente vinculadas a
las nociones de orden y desorden. Personas y sociedades, hacemos uso (no consciente) de nuestro cuerpo
para establecer un cosmos en la propia experiencia. Douglas analiza categorias duales basadas en
oposiciones o contrastes como los de puro e impuro, prohibido y permitido, construidas universalmente en
relacion con el cuerpo. Este es parte del universal proceso de establecer criterios de diferenciacion e
identificacion de aquellos elementos que son potencialmente tensionables, riesgosos o peligrosos para la
continuidad de la vida cotidiana y la marcha del grupo. Se clasifican los diversos actos, objetos, conductas,
representaciones, etc. que, son potenciales fuentes de “desorden” y peligro para la sociedad, pero también

como parte de un proceso de dar sentido social a la existencia personal. Por ello, dice Douglas:

“La suciedad, tal como la conocemos, consiste esencialmente en desorden... Evitamos la suciedad,
no por... espanto o terror religioso... (sino porque) La suciedad ofende al orden. (asi) Su
eliminacién no es un movimiento negativo, sino un esfuerzo positivo por organizar el entorno... Al
expulsar la suciedad... estamos re-ordenando positivamente nuestro entorno, haciéndolo
conformarse a una idea” (1973: 14-15).

El cuerpo actua asi como un medio de representacion y de accion frente al orden y al desorden o,
como diria Clifford Geertz, creando un orden cosmico frente al caos. El cuerpo sirve universalmente para
resolver la necesidad humana de vivir ordenadamente, aunque, agrega Douglas, “cada cultura dispone de
sus propios conceptos de suciedad y profanacion que se oponen a sus conceptos de una estructura positiva
que no debe ser rechazada” (p.213). Para muchas sociedades, violentar las normas de limpieza implica el

quebrantamiento del orden social y, por extension, del orden cosmico en que se funda la cosmovision

>3 Aunque, segin el discurso y la logica de una antropologia social, con énfasis relativista, parece obvio el caracter
socialmente construido del cuerpo, Margaret Lock (op. Cit.) sefiala como algunos antropdlogos han observado
situaciones en que son, mas bien, las estructuras fisicas las que constrifien ciertos procesos esenciales como la
percepcion determinando modos de expresion estética que ellos proponen como universales (Loc. Cit.)
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religiosa. Restablecer el orden social es restablecer la pureza, es eliminar la impureza, proceso en el cual
estd implicado ritual, funcional y simbolicamente el cuerpo.

Pero ademads de esta funciodn clasificatoria, el cuerpo constituye o posee una dimension simbdlica
fundamental para la vida individual y social. Estableciendo analogias entre los sistemas orgénico y social,
Douglas sugiere una teoria del contenido simbolico del cuerpo’*. Asi, dice que “El cuerpo humano es capaz

de ofrecer un sistema natural de simbolos” y que

“...el problema radica... en definir los elementos de la dimension social que se reflejan en los
diversos puntos de vista acerca de como debe funcionar el cuerpo o acerca de qué actitud adoptar
con respecto a los productos residuales del cuerpo humano. (...de acuerdo con la norma de pureza),
cuanto mayor es la presion social mayor es la tendencia a expresar la conformidad social por medio
del control fisico” (1988: 14).

Esta vision es parte de lo que ella denomina su “busqueda de sistemas naturales de simbolizacion”,
que no es lo mismo que buscar “simbolos naturales” ya que estos ultimos no existen pues los simbolos son
siempre culturales. Asi, el cuerpo es para ella uno de esos sistemas naturales de simbolizacion que refleja

las condiciones sociales de la vida humana, representadas en imdagenes muy poderosas, con formas,

EE TS

contornos, es decir, con “fronteras”, “margenes” y “estructura interna” delimitadas. Por ello,

“El cuerpo es un modelo que puede servir para representar cualquier frontera precaria o amenazada
(de ese mundo social). El cuerpo es una estructura compleja. (y) Las funciones de sus partes

diferentes y sus relaciones ofrecen una fuente de simbolos a otras estructuras complejas” (1973:
155-156).

Segun Douglas, muchos aspectos organicos y fisiologicos del cuerpo son constituidos en simbolos
de lo social, simbolos del orden / desorden, por ello aquel esta sometido a una fuerte presion social. Por
tanto, el cuerpo ya no es inicamente una realidad natural, biologica o fisica sino también social;, debemos,

por tanto, considerar la existencia de “dos cuerpos”, el cuerpo fisico y el cuerpo social.

“El cuerpo social condiciona el modo en que percibimos el cuerpo fisico. La experiencia fisica del
cuerpo, modificada siempre por las categorias sociales a través de las cuales lo conocemos,
mantiene a su vez una determinada vision de la sociedad. Existe pues un continuo intercambio
entre los dos tipos de experiencia de modo que cada uno de ellos viene a reforzar las categorias del
otro. Como resultado de esta interaccion, el cuerpo en si constituye un medio de expresion sujeto a
muchas limitaciones. Las formas que adopta en movimiento y en reposo expresan en muchos
aspectos la presion social. El cuidado que le otorgamos en lo que atafie al aseo, la alimentacion, o
la terapia, las teorias sobre las necesidades con respecto al suefio y al ejercicio, o las distintas
etapas por las que ha de pasar, el dolor que es capaz de resistir, su esperanza de vida, etc., es decir,
todas las categorias culturales por medio de las cuales se le percibe deben estar perfectamente de

** No obstante ser la de Douglas una interpretacion definitivamente simbolica del cuerpo, al estar enfocada
fundamentalmente en el proceso de construccion del simbolo y el analisis de su significado, algunos autores sitlian a
Mary Douglas mas en la antropologia simbdlica que en la antropologia del cuerpo (Turner; Shilling).
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acuerdo con las categorias por medio de las cuales percibimos la sociedad ya que estas se derivan
de la idea que del cuerpo ha elaborado la cultura” (Douglas 1988: 89).

El modelo de Douglas sobre los dos cuerpos tiene un valor heuristico pues ha inspirado otros
similares (Scheper-Huges y Lock 1987; O'Neill 1985) pero mas elaborados y detallados en funciéon de
problemas mas especificos como los relacionados, por ejemplo, a la antropologia de la salud. Asi, para
Scheper-Huges y Lock son tres los cuerpos: el cuerpo individual, el cuerpo social y el cuerpo politico (pp.
7-8). El cuerpo individual, dice, hay que entenderlo en sentido fenomenoldgico como experiencia vivida
del propio cuerpo; el social se refiere al uso representativo del cuerpo como un simbolo natural con el cual
pensar acerca de la naturaleza, la sociedad y la cultura; y el politico esta referido a la regulacion, vigilancia
y control de cuerpos en la reproduccion, sexualidad, trabajo, enfermedad, etc. (Loc.cit)>>.

Pero el cuerpo, siguiendo a Douglas, actia también como metdfora y como semiosis; es decir,
posee una dimension textual, que tiene un doble aspecto. No solo en cuanto texto como tal sino también
como una “superficie” sobre la que, como en un papel, un cartel o una pantalla, se pueden “inscribir”,
“dibujar”, “anotar”, “sefialar” imégenes, signos, simbolos con los cuales proclamar alguna condicién
sociocultural (status, jerarquia, autoridad, genero, etc.). Es el uso mas inmediato del cuerpo como medio de
representacion de normas y restricciones de caracter social, como la distincion entre lo puro e impuro. El
cuerpo es una metafora porque es representacion simbolica de lo social (Lock 1993: 136).

En Ia tradicion francesa David Le Breton (2002, 2002a) ha hecho importantes aportes al estudio del
cuerpo. No obstante ser un autor muy prolifico y coincidente con las posturas anglosajonas sobre el tema,
es muy injustamente dejado de citar en otras tradiciones de ciencias sociales. Este autor delimita
socialmente al cuerpo situandolo en el marco del estudio antropolégico de la modernidad y sefialando al

mismo tiempo su centralidad en la experiencia humana y cultural:

“Vivir consiste en reducir continuamente el mundo al cuerpo, a través de lo simbdlico que este
encarna. La existencia del hombre es corporal. Y el andlisis social y cultural del que es objeto, las
imagenes que hablan sobre su espesor oculto, los valores que lo distinguen, nos hablan también de
la persona y de las variantes que su definicién y sus modos de existencia tienen, en diferentes
estructuras sociales. Por estar en el centro de la accion individual y colectiva, en el centro del
simbolismo social, el cuerpo es un elemento de gran alcance para un analisis que pretenda una
mejor aprehension del presente. (...) Cada sociedad esboza, en el interior de su vision del mundo,
un saber singular sobre el cuerpo... Le otorga sentido y valor” (2002: 7-9).

El cuerpo, nos dice este antrop6logo, “es una construccion simbolica, no una realidad en si misma”

(p. 13); “no existe en el estado natural, siempre esta inserto en la trama del sentido...” (2002: 33). Por esta

>*Sigo aqui mi propia traduccion del texto original en Ingles de Scheper-Huges. Esta antropéloga cita John O'Neill y
su version de los “cinco cuerpos”, en su libro Five bodies: the human shape of modern society (1985), en donde
expone su tesis: “...The physical body, the communicative body, the world’s body, the social body, the body politic,
consumer body, and medical bodies...” (cit. por Scheper-Huges, 1987, p. 31, nota n°2).
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razon, la antropologia debe centrar su atencion en las representaciones que en cada sociedad “buscan darle
(al cuerpo) un sentido y su caracter...”. Lo central de su nocion de cuerpo es, en consecuencia, ese caracter
simbdlico y, por tanto, culturalmente “construido” del concepto. A diferencia de lo que ocurre en el mundo
moderno en funcion de aquel dualismo cartesiano que distingue cuerpo y alma, en muchas sociedades
tradicionales, dice, “no se distingue entre el hombre y el cuerpo” (1995: 8). El cuerpo no es “atributo de la
persona”, el cuerpo “es una direccion de investigacion, no una realidad en si” (2002: 33-34). Hay que
trascender el etnocentrismo occidental e individualista®® en la concepcion del cuerpo en aras de una vision
mas cultural, simbolica y construida del mismo.

Hasta aqui podemos decir con el socidlogo francés Jean Michel Berthelot que el cuerpo es “un lieu
privilégié d’intelligibilité du social”; una realidad en la que “s’articulent le biologique et le social, les
determinations physiques et les résonances symboliques, le collectif et 1'individuel, le structurel et
1"actanciel, la rationalité et 1"imaginaire...”>’.

Por su complejidad, el estudio del cuerpo por las ciencias sociales tiene que ser un ejercicio
necesariamente interdisciplinario; de hecho, antropdlogos y socidlogos coinciden en ciertos criterios sobre

la actitud de fondo frente a su estudio. Asi, segiin Bryan Turner:

“The contention of the sociology of the body is simply that in commonsense terms the social actor
is embodied... In these terms the sociology of the body involves the study of the embodied nature
of the social actor, social action, and social exchange, the cultural representations of the human
body, the social nature of performance (in dance, games, sport, and so forth), and the reproduction
of the body and populations in the social structure. In intellectual terms, the sociology of the body
is an attempt to offer a critical sociological reflection on the separation of mind and body that has
been characteristic of Western philosophy since the time of Rene Descartes (1591-1650)”.

Ademas,

“Recent sociological theory has been significantly influenced by feminism, cultural anthropology,
and postmodern philosophy, and hence sociologists have been concerned to understand how the
naturalness of the body is socially constructed as a social fact” (2009: 516).

Pero, en tanto representacion de los condicionamientos sociales humanos, la nociéon de cuerpo
incluye también la de ser metafora de las relaciones de poder, como se muestra en el enfoque de Foucault
en torno de la docilidad del cuerpo.

Finalmente, Liuba Kogan (1993) ofrece una interesante sintesis de lo que serian los aspectos

principales de una definicion socioldgica del cuerpo. Desde la problematica del género, Kogan se refiere al

*®Segun Le Breton, en la linea de Dumont, el individualismo surge con la modernidad y, al mismo tiempo con ella,
una concepcion de la persona en la que el cuerpo, el ser, el yo, configuran la nocion de persona e individuo propias
del mundo occidental.

37 Citado por Julien et-al (2006), “Le corps: matiere a décrire”, en: Ecrire le corps, n° 1 — oct, document telechargé
depuis www.cairn.info... 16/05/2011, 21h34.
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cuerpo como un “locus”, es decir, “como lugar concreto, social e historicamente situado, a través del cual y
en el cual se construye” (p. 37), diremos aqui, en términos de nuestra investigacion, una perspectiva y una
actitud religiosa y se elaboran unas reglas de conducta para consigo mismo, con los demads (grupo religioso

y sociedad) y con la realidad sagrada.

c. Cuerpo y “embodiment” en debate ;Qué es lo que se debe estudiar?

Segun lo examinado hasta aqui, el tema del cuerpo en ciencias sociales ha tenido un proceso muy
complejo, polémico y no siempre nitidamente delimitado como objeto de la antropologia y la sociologia. El
concepto de “embodiment” intenta responder a las cuestiones de como dotar a la antropologia de un marco
epistemoldgico para el estudio del cuerpo. ;[Qué es “embodiment™! {Como se llega a esta nocion y qué
representa? ;Cudl es, en definitiva, el verdadero “objeto” de estudio en la antropologia y sociologia del
cuerpo? ;Es posible su aplicacion al estudio de fenomenos religiosos?

Por su polisemia, es dificil traducir y/o definir “embodiment”, sin embargo aqui la etimologia es
irrelevante. La nocion se refiere a la busqueda de estrategias metodoldgicas y conceptuales, tanto
filoso6ficas como socioantropoldgicas, que orienten el estudio del cuerpo en ciencias sociales. Como

advierte Bryan Turner, es necesario e importante distinguir entre cuerpo y “embodiment” (2009:517):

“Embodiment is the bodily aspects of human subjectivity... (and) The distinction between the
objective and phenomenal body is central to understanding the phenomenological treatment of
embodiment. Embodiment is not a concept that pertains to the body grasped as a physiological
entity. Rather it pertaints to the phenomenal body and the role it plays in our object-directed
experiences” (Audi 1999) .

“Embodiment is a matter of perception that discover expression... is a preconscious being of the
person that is the lived-comportment prior to a consciousness that has experiences” (Henstenberg
1963)>.

“Embodiment refers to the biological and physical presence of our bodies, which are a necessary
precondition for subjectivity, emotion, language, thougth ad social interaction” (Mac Donald, et-al
2002)%.

“...el estado o proceso resultante de la interaccion entre el cuerpo y las facultades mentales o
cognitivas...” (Tola 2005)°!.

38 Audi, Robert (edit), The Cambridge Dictionary of Philosophy, Cambridge University Press, Cambridge, 1999,
citado por Adrian Harris, Embodiment Resources: www.embodiment.org.uk,
http://www.thegreenfuse.org/embodiment/definition.htm

%% Henstenberg 1963: 165-200, citado por Lanigan, Richard, “Embodiment: signs of life in the self”, San Antonio
Texas, 1995, http://www.fucosing.org/apm_papaers/lanigan.html

5 Mac Donald, Hargreaves and Miell 2002, citado por Adrian Harris, Embodiment Resources:
www.embodiment.org.uk, http://www.thegreenfuse.org/embodiment/definition.htm

1 Cf. Tola 2005: p. 113
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El debate antropologico sobre la nocion de “embodiment” es sumamente complejo y refleja un giro
desde el enfoque de la “representacion simbolica”? del cuerpo al de sus “aspectos existenciales” (Aguilar
2009: 9). Ya no se tratd tanto de centrarse en el cuerpo como tal, como de observar como se hacen
“corporeos” esos aspectos existenciales de la vida humana: necesidades de comunicacion, de expresion, de
expresion emocional, de vinculacion a otros, de identidad, de pertenencia, de bienestar, de salud y armonia,
de bienestar, de sentido del sufrimiento y el dolor, de un sentido estético, de un sentido religioso de la vida,
etc. /Qué relacion tienen estas experiencias con el cuerpo? (Es el cuerpo o estas experiencias lo que hay
que estudiar? La nocidén de “embodiment” va constituyendo un nuevo paradigma que incluye esos
“aspectos existenciales” de la experiencia humana (Archer 2004, Latour 2004, Shilling 2005, Csordas
1990, Jackson 1983, entre otros). Para todos ellos son las experiencias corporales socialmente
contextualizadas las que deben ser objeto de atencion en relacion con el cuerpo. Corporizar el cuerpo es
dotarlo de accion practica en la vida social.

Asi, no tiene sentido definir el cuerpo en si mismo sino mas bien en tanto representacion sensible
de las interacciones con los demads, con el mundo, en las que el cuerpo toma conciencia de si. Hay que
centrarse en las multiples afectaciones experimentadas por el cuerpo en su relacion dinamica con el mundo
(Latour 2004: 2). Por su parte, Jackson, antropologo neozelandés, critica los enfoques intelectualistas del
cuerpo que, basados en modelos cognitivos, semidticos y lingiiisticos, asimilan las experiencias corporales
a meras formulaciones conceptuales y verbales, considerando tales prdcticas como simbolos de algo
exterior a las experiencias mismas (1983: 327). Esa no es la manera de interpretar la experiencia corporal
(p. 328). Por ello, sugiere tomar conceptos como el de “cuerpo vivido”, de Merleau-Ponty, asi como de
“habitus”, de Bourdieu, entre otros, para un enfoque basado en la intersubjetividad y en el mundo de la
vida. Propone, asi, una antropologia existencial (Jackson 1998), en la cual poder situar experiencia
humana, praxis corporal, medio social y mundo material.

En una linea similar, Thomas Csordas (1990, 1994) justifica la reorientacion de la antropologia
cultural en la perspectiva de la nocion de “embodiment” como concepto clave porque, dice, el objetivo es
construir una antropologia no meramente del cuerpo sino desde el cuerpo. En tanto “parte de la unidad
entre el sujeto y el mundo... el ‘ser-en-el-mundo’ es siempre una condicion corporizada en la medida que
el cuerpo esta implicado en todas las experiencias en el mundo” (Tola 2005: 113). Por eso Csordas se situa
en el nivel de la “experiencia vivida”®® lo que permite visualizar un doble proceso por el cual hay una
“recepcion de lo cultural en el cuerpo”, al mismo tiempo que un “trabajo del cuerpo en la construccion de

formas culturales” (Loc. Cit.).

62 Se refiere a la orientacion que, entre otros antropologos, y segiin ya lo hemos mencionado, desarrollo Mary
Douglas.
83 Citado por Van Wolputte, Steven, “Hang on to yourself: of bodies, embodiment, and selves”, 2004, pp. 258
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2.3 Aportes de la actual sociologia del individuo.

Si bien la categoria sociologica del individuo no estuvo ausente en las primeras construcciones
teoricas de la sociologia®, se asiste en la actualidad a una renovacion sociologica desde una recuperacion
del individuo, como uno de los centros de interés en las ciencias sociales. Para Danilo Martuccelli (2007)%,
uno de los impulsores de esta renovacion sociologica, muchos conceptos y enfoques cléasicos parecen haber
llegado al limite de su capacidad explicativa de los fendmenos sociales, especialmente de aquellos
enmarcados en la actual y “profunda fragmentacion del mundo contemporaneo”, que corre paralela de una
“poderosa emergencia del individuo” y que han convertido a éste en un objetivo de la explicacion
sociologica™®. En la actualidad, dice, “dentro de la teoria social”®’se observa una creciente autonomia
explicativa del individuo, la cual depende cada vez menos de la nocion de “sociedad”. Tradicionalmente
¢ésta se constituye en el “modelo del personaje social”, del “actor social”, el cual estuvo siempre
determinado por una “posicioén social” en funcidén de la cual se explicaba y comprendia su conducta y
mundo interior®®. La crisis analitica de las ciencias sociales radica en el “desfase... entre [las] experiencias
subjetiva y [los] procesos colectivos” y en la existecia de modelos explicativos basados en la “posicion
social”, en un contexto en el que hay una cada vez mayor apertura y pluralizacion del YO como parte de la
actual modernidad®. Frente a esta situacion los modelos de sociedad son cada vez mas complejos y
“singularistas™’®. Pero no debe confundirse: el modelo socioldgico centrado en el individuo es opuesto al
“del individuo hipersocializado del funcionalismo y... al del actor hiposocializado del individualismo
metodologico”. Se trata de un modelo en el que “la interioridad del sujeto se vuelve un objeto legitimo y
creciente de analisis socioldgico”. Esto permite la posibilidad de nuevas pistas interpretativas, como las que

se sugiere, por ejemplo, para el &mbito de la religion. En efecto, segiin Martuccelli:

“La practica religiosa es muy fuerte en el mundo de hoy, pero sobre todo la experiencia subjetiva
de la religion ha cambiado profundamente. Y bien para comprenderla es imperioso cada vez mas, y

% En los enfoques clasicos de Weber, Durkheim y Marx, se encuentran importantes referencias a las dimensiones
individuales vinculadas a los respectivos aspectos abordados por las sociologias clasicas; el individuo y su relacion
con las emociones en el marco del analisis del rito y la efervescencia religiosa es un buen ejemplo en la sociologia de
Durkheim.

85 Martuccelli, Danilo, Lecciones de Sociologia del individuo, Cuadernos de Trabajo, N° 2, Departamento de Ciencias
Sociales, PUCP, Lima Agosto 2007.

% Gonzalo Portocarrero, en la presentacién del trabajo de Martuccelli sefiala, en efecto, que el proposito de este
socidlogo es el de “reconstruir la logica segun la cual el individuo es (auto)fabricado en las sociedades de hoy”, en
Martuccelli, opus cit. p. 4.

" Martuccelli, opus cit. p. 6.

69Op. cit. p. 10-14.
0 Martuccelli, Danilo, “La individuacién como macrosociologia de la sociedad singularista”, en: Persona y sociedad,
Universidad Alberto Hurtado, vol. XXIV, N° 3, 2010, pp. 9-29.
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mas alla de las transformaciones institucionales, ser capaz de dar cuenta de estos cambios a nivel
de las experiencias subjetivas intimas” (Martuccelli, op. Cit, p.23)"".

Esta recuperacion del individuo como sujeto sociologico se evidencia empiricamente en la mayor
demanda de “reconocimiento” social por parte del individuo, en el desarrollo de una cierta dimension “no
humana” (p. ¢j. las tarjetas de crédito, cuyos codigos refieren a nuestras identidades personales), ademas de
una necesidad del sujeto de “narrarse a si mismo™’? (pp.24-26).

Los soportes, los roles, la identidad y la subjetividad, entre otras, son nociones sociales
fundamentales que definen al individuo y desde las cuales se plantea su analisis. Destacamos aqui, sobre
todo, la nocion de “soportes” del individuo, es decir aquello que le permite existir en la sociedad. Segiin
Martuccelli (2007), “la nocién designa la primera dificultad que tiene todo individuo: como puede
sostenerse frente al mundo”. Los individuos no podemos existir “sin un conjunto muy importante de
soportes” (pp.40-41). En efecto, en Occidente la percepcion, inexacta o ilusoria, sobre el individuo, era que
¢éste se podia sostener desde su interior, como se puede deducir de la importancia dada a términos y
nociones como las de “autonomia”, “independencia”, “autocontrol”, entre muchos otros, que aluden a una
capacidad en el individuo de auto sostenerse interiormente (p.40). Sin embargo ninguin individuo puede
sostenerse solo; salvo que se trate de “una imagen heroica perfectamente alejada de la realidad” (p.41).
Siendo esta la situacion analitica fundamental del individuo en su relacion con la sociedad, ;Cémo
considerar la relacion entre el individuo y su cuerpo?

La relacion entre el individuo y su cuerpo, en el proceso de la emergencia de aquel como sujeto
social en la modernidad, es dificil de visualizar fuera del marco de las representaciones abstractas de
caracter cultural, intelectual y cientifico que se hace de ella. La individuacion tiene que verse como un
proceso que en gran medida se produce como consecuencia del debilitamiento de las alteridades en las que
la modernidad fundé las identidades y concepciones de si en las personas. Ese “hundimiento histérico del
Otro” puede considerarse “como elemento fundador de la autodelimitacion del individuo soberano
moderno” por la que “tuvo que tomarse él mismo como objeto de estudio” 3. En efecto, la “ruptura original
entre la tradicion y la modernidad” nunca fue totalmente sélida en la historia. Mientras que, por un lado, se
destaco las caracteristicas del individuo “por excelencia” (“Hombre, Blanco, Adulto, Heterosexual, Sano de
Espiritu, Trabajador”, etc.), por otro, se devalué “todos los otros tipos de individuos” (“las mujeres, los
individuos del Sur, los homosexuales, los anormales y desviados... las minorias de toda clase”)’*. La

concepcion de si en occidente histéricamente siempre reposo en “la negacion del Otro”, pero mas

n Martuccelli, Lecciones de Sociologia del individuo, p.23.
2 0p. cit. pp. 24-26.
& Martuccelli, Danilo, Gramdticas del individuo, Editorial Losada, Buenos Aires 2007, pp. 99-91.
74 .
Opus Cit. pp. 91-92.
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exactamente “sobre la sospecha de la posibilidad de individuacion de los otros”. Por ello se “inventd”
Africa, América, Oriente, etc. “como copias fracasadas de occidente”. Esta dualidad poco a poco estd
cediendo paso a una percepcion de la modernidad occidental como productora de la “figura... excepcional,
del individuo” (p.92).

Entre otras causas de este proceso en la modernidad occidental, hay que considerar la emergencia
del feminismo y sus cuestionamientos de “la identificacion de lo universal con un solo modelo del sujeto
masculino... en provecho exclusivo del individuo que se tiene en el interior””> de si. El cuestionamiento por
el feminismo de la “virilidad” como una condicién innata, debilité la figura del “individuo soberano”
occidental (pp.94-95). La “virilidad” constituye una ficcion cuya representacion es hecha con imagenes, o
totalmente universales y no corporales, o muy especificamente detalladas en sus rasgos corporales ideales
(cuerpo sano, musculoso, fuerte, etc.) (p.96). Se trata de una virilidad en la que, paraddjicamente, el
hombre no tiene cuerpo o, mas bien, tiene un cuerpo idealizado, como lo ha destacado la teoria feminista.

Asi, el feminismo “tuvo el gran mérito de haber restituido el cuerpo al centro del pensamiento
social occidental”, con estudios que anduvieron entre “una vision del cuerpo como sustrato ultimo de la
diferenciacion sexual” y otra “sobre la plasticidad absoluta de corporeidad femenina, al menos sobre el
caracter profundamente construido de las diferencias de sexo” (p.97). El feminismo contribuye, asi, a una
“trasmutacion de los valores” con los que se percibe a la “mujer como cuerpo”, dejando de ser percibida
“como a un objeto”, tal como lo era desde un “modelo normativo del individuo... profundamente
masculino” (p.98).

Dentro del proceso de cambio “del sexo al género”, alentado entre otros por el feminismo, en el
que “se realiza de manera indisolublemente practica y simbolica la fabricacion de los individuos como
mujeres 'y hombres”, el cuerpo se convierte en uno de los principales nucleos fundamentales de
construccion de las identidades femeninas y masculinas. El cuerpo es “construido”, ya no desde bases
puramente bioldgicas, sino desde otras simbdlicas y sociales. No obstante, estas nuevas perspectivas fueron
harto polémicas y atravesadas de conflictos y debates aun abiertos, en cuanto a la concepcion del papel de
la dimension biologica del cuerpo como soporte de lo femenino (pp.340-341) y/o de lo masculino. No es
proposito de esta tesis evaluar todo el debate surgido de las propuestas feministas en cuanto al papel del
género y del cuerpo en la construccion de las identidades masculinas y femeninas. Sin embargo si es
fundamental destacar la centralidad que adquiri6 el tema del cuerpo en las ciencias sociales como uno
vinculado al de la construccion de las individualidades masculinas y femeninas o, mas exactamente, de la
individualidad en general. El cuerpo es situado en el centro de una perspectiva en la que “No hay ya

fatalismo bioldgico” en tanto los individuos tienen “la posibilidad de elegir su condicidon genérica” (p.342)

75Opus Cit. p.94.
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dentro de un marco de acciones diversas para lograrlo; acciones sociales, culturales, simbolicas y, podemos
afiadir, religiosas, entre otras.

En la sociologia clésica, el modelo del personaje social supuso una vision del cuerpo en la que se
destacaban sus diferencias segiin la procedencia social de los actores; es decir, “el cuerpo no era un lugar
de pensamiento sociologico” sino un “objeto al cual le aplicaban las categorias posicionales del analisis
social” (Martuccelli, Op.Cit. p.30). En los tiempos actuales asistimos a “una diversificacion de estrategias
dentro de la sociologia del cuerpo” estimulada, entre otros factores, por las transformaciones sociales
contemporaneas focalizadas sobre el individuo (importancia dada a la apariencia fisica y los patrones
estéticos asociados, el papel de las emociones, el influjo del feminismo, el cuidado de la salud, etc.). Hay
en torno del cuerpo una serie de actitudes, acciones y concepciones que lo convierten en elemento central
en la definicion del individuo: la promocion y preservacion de la salud publica y personal (antitabaquismo,
anti obesidad, antialcoholismo, por ejemplo). Este protagonismo actual del cuerpo ilustra y muestra el

transito del modelo sociologico del “personaje social” al de la sociologia del individuo’s.

2.4 Conversién, cambio y transformacion religiosa.

La otra linea tedrica de fondo para nuestro estudio del pentecostalismo es la de la conversion religiosa.
La tendencia desde la sociologia y la psicologia, en el disefio de esta teoria fundamental, ha sido presentarla
mas como una experiencia dramaticamente episoédica, como un acontecimiento extraordinario que como un
proceso gradual. Las narrativas recogidas entre los pentecostales muestran un recorrido sinuoso, itinerante y
hasta erratico por distintas iglesias cristianas. Por ello, sin dejar de considerar los elementos centrales del
fenémeno de la conversion, preferimos aqui referirnos a una transformacion, cambio, o migracion religiosa,
para caracterizar mejor unas experiencias que los pentecostales refieren a un proceso gradual en el que, desde
su insercion en grupos, en su praxis y suscribiendo sus doctrinas biblicas, han ido reformulando sus nociones de
persona, cuerpo 'y alma, entre otras.

Centrandonos en la antropologia de la conversion religiosa destacamos algunos aspectos que aportan
elementos importantes a la comprension y analisis de las narrativas de las trayectorias de vida y conversion
pentecostales recogidas en esta tesis.

Un primer aspecto del fendmeno de la conversion es el de las dimensiones y factores socioculturales
ligados a la posicion y condicion socioeconomica de las personas que lo constituyen. En efecto, como recuerda
Garma’’, los antropologos han estudiado intensivamente la conversion religiosa atendiendo a las condiciones

sociales de pobreza, marginalidad y subordinacion de los actores sociales y que han acompaiiado el surgimiento

7% 0p. Cit. pp. 31-32.
77Garma, Carlos, “Conversos, apostatas...”, opus Cit. p. 131.
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de movimientos religiosos y su conversion a ellos (Lanternari 1963, 1974, 1976; Worsley 1980; Pereira de
Quiroz 1969, Lewis 1977, etc.) . Ioan M. Lewis, por ejemplo, describe los aspectos misticos y emocionales
que acompaiian la conversion religiosa en algunos sectores pobres de la sociedad, particularmente de aquellos
que ocupan los margenes de la organizacion social y suelen considerarse excluidos y subordinados. De esta
categoria social de personas puede decirse que constituyen un sector propicio para experimentar la necesidad de
conversion religiosa.

Un segundo aspecto y que guarda relacion con el anterior es el de las teorias “deprivacionistas” de la
conversion, basadas en las diversas situaciones de deprivacion social, econémica, politica, afectiva, emocional,
entre otras, experimentadas por las personas. No obstante las limitaciones de esta teoria para explicar los casos
de conversion al pentecostalismo 7° de personas que no han experimentado deprivacion, constituye una
interpretacion valida de los factores externos e internos de la conversion en sociedades latinoamericanas®’.

Una tercera cuestion a destacar es acerca de la conversidon como aproximacion a las relaciones entre la
cultura y el yo. Cambiar de religion supone cambios en el modo de construccion de la realidad por la persona,
es decir, del proceso por el que se establece aquella relacion. En la conversion estan implicados algunos
procesos fundamentales que son mas de caracter individual, por los que se transforma la vision religiosa del
mundo y desde los que se replantea la pertenencia social a una religion; estos procesos, sin embargo, se
producen en un contexto social y cultural definido. La conversion refleja las relaciones y tensiones entre la
conciencia individual y los aspectos estructurales de la vida social y comunitaria®'.

Un cuarto aspecto a considerar es el sefialado por uno de los principales sistematizadores de la teoria
de la conversion, el psicologo social Lewis Rambo (2003)%2. Rambo destaca lo sorprendente del hecho de la
conversion en lugares en donde las creencias y practicas suelen estar profundamente y sélidamente enraizadas
en las tradiciones familiares, culturales y engranadas en las costumbres y hasta en sus perspectivas

ideologicas®®. Se refiere al gran impacto que mundialmente generan las transformaciones religiosas en lugares

78 Lanternari, Vittorio, The religions of the oppressed, London-New York, 1963; “Nativistic and socio-religious
movements: A reconsideration”, en: Comparative Studies in society and history, vol. 16, issue 04, sept. 1974, pp.483-
503; “Los movimientos proféticos como protesta social”, en: Firstenberg, Friedrich, Sociologia de la religion,
Ediciones Sigueme, Salamanca, 1976, pp. 351-370. Worsley, Peter, Al son de la trompeta final, un estudio de los
cultos cargo en Melanesia, Siglo XXI de Espafa, Editores, Madrid, 1980. Pereira de Quiroz, Maria Isaura, Historia y
etnologia de los movimientos mesidnicos, Siglo XXI, México, 1969. Lewis, loan M. Extase Religioso: um estudo
antropoldgico da possessdo por espirito e do xamanismo, Sdo Paulo, Perspectiva, 1977.

7 Buckser, Andrew y Glazier, Stephen D. (edits), The anthropology of religious conversion, Rowman & Littlefield
Publishers, INC, USA, 2003.

% Garma, Carlos, Opus. Cit. p. 132. Segun este autor el modelo “deprivacionista”, por si mismo, tampoco puede
explicar la conversion de personas a grupos religiosos que no son prestigiosos ni sélidamente consolidados, por lo que
reitera la necesidad de complementar el enfoque “deprivacionista” con otros como el propuesto sobre la “movilidad
religiosa”, que permita “buscar explicaciones mas finas y exactas en el individuo mismo” (p.134).

81 Buckser y Glazier, Opus cit. pp.xi-xii.

82 Rambo, Lewis, “Anthropology and the study of conversion”, en: Buckser y Glazier, Opus cit. pp. 211-222.

%3 Rambo, opus. Cit. pp. 211-212.
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donde siempre predominaron las grandes religiones historicas como el Cristianismo, Hinduismo, Islamismo,
etc.?*. Es decir, el fenomeno de la conversion religiosa del individuo, no se limita a un proceso que se vive
individualmente sino que también debe ser visto e interpretado en la perspectiva del cambio religioso colectivo
en cuyo marco se produce.

En quinto lugar, la conversion hay que entenderla como una forma de “pasaje”, “un giro desde y hacia
que no es ni total sincretismo ni tampoco ruptura total” con la vida social anterior®®. Supone una serie de
procesos de re-identificacion, aprendizaje, reordenamiento, etc.; que no supone rupturas radicales sino que

articulan de modo diferente el pasado social para reiniciar nuevas formas de relacion social. Implica un proceso

de busqueda:

“Conversion as passage is also quest, a quest to be at home in a world experienced as turbulent or
constraining or, in some particular way, as wanting in value. The passage of conversion is a passage to
some place rather than no place. It is not a quest for utopia but rather for habitus. It involves a process
of continual embedding in forms of social practice and belief, in ritual dispositions and somatic
experience. Cultural passage generally, and the passage of conversion in particular, are then more than
travel in the sense that Clifford proposed, and they are more than migration. Conversion involves an
encultured being arriving at a particular place” (Austin-Broos 2003:2).

Desde esta perspectiva, desde hace un tiempo, la teoria de la conversion se viene matizando con la idea
de “transformacion”, procurando darle al hecho un caracter mas dindmico y procesual y menos centrado en los
aspectos dramaticos del fendmeno (Balch 1980; Stromberg 1993; Hunt 2000; Mahoney y Pargament 2004;
Técio, Ribeiro y Gomes 2007)8.

Actualmente se vienen integrando interdisciplinarmente perspectivas y enfoques desde la antropologia,
sociologia, psicologia e historia para una mayor y mejor comprension de la complejidad de la conversion
religiosa. Asi en una perspectiva socioantropologica y psicologica, Rambo (1993) sugiere ver la conversion
holisticamente, como un proceso y no exclusivamente como un hecho extraordinario. En efecto, “el modelo [de
conversion]... no solo es multidimensional e historico sino que también esta enfocado como un proceso, es

decir, se considera a la conversion como una serie de elementos interactivos que se acumulan en el tiempo™®’.

¥ Loc.cit.

% Austin-Broos, Diane, “The anthropology of conversion: an introduction”, en: Buckser y Glazier, opus cit. pp. 1-12.
8 “Looking behind the scenes in a religious cult: implications for the study of conversion”, en: Sociological analysis,
41, 2, pp.137-143, 1980; Stromberg, Peter, Language and self-transformation: a study of the Christian conversion
narrative (Publications of the society for psychological anthropology 5), Cambridge, New York, Cambridge University
Press 2008 [1993]; Hunt, Harry T., “Experiences of radical personal transformations in mysticism, religious
conversion, and psychosis: a review of the varieties, processes, and concequences of the numinous”, en: The journal
of mind and behavior, Vol. 21, N° 4, Autumn 2000, pp. 353-398, ISSN 0271-0137; Mahoney, Annete y Pargament,
Kennet, “Sacred changes: spiritual conversion and transformation”, en: Journal of Clinical Psychology, Vol. 60(5),
pp.481-492, 2004; Técio, Eser; Ribeiro, Samuel y Gomes, Renata, “Eu era do mundo: transformacdes do auto-
conceito na conversao pentecostal”, en: Psicologia: Teoria e psquisa, Vol. 23 N°1, Brasilia Jan-Mar 2007, pp. 053-062.
8 Rambo, Lewis, Opus cit. p.40.
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Es un cambio que se produce en un tiempo que puede considerarse desde la perspectiva de una biografia o
relato de vida personal, asi como desde la perspectiva de un periodo en la historia de una sociedad o institucion;
de modo que el cambio “personal” puede ser analizado e interpretado en una perspectiva social mas o menos
prolongada. Este es un enfoque muy completo y conveniente a un enfoque antropoldgico del cambio religioso

como el que desarrollamos en esta tesis. Para Rambo la conversion

“...es subita y gradual... es personal y comunitaria, privada y publica. Es tanto pasiva como activa. Es
una retirada del mundo. Es la resolucion de un conflicto. Es un hecho y un proceso. Es un fin y un
principio. Es definitiva y sin fin. La conversion nos deja devastados y transformados™*®.

Este autor propone un modelo general del proceso de la conversion que constituye mas bien una
“estrategia para organizar datos complejos” y que consta de una serie de etapas: 1) El contexto que acompaiia
la conversion (social, global, familiar, amical, étnico, religioso, vecinal, etc.), 2) la crisis, desencadenante del
proceso, a nivel personal y social; varia en intensidad y duraciéon y suele asociarse a uno o mas hechos
“catalizadores” de la conversion (experiencias misticas, situaciones limites, enfermedad y curacion, sentimiento
de vida insatisfactoria, deseo de trascendencia, estados “alterados” de conciencia, patologia psicologica,
busqueda de sentido y estabilidad ante el cambio social, apostasia, entre otros, 3) la busqueda de alternativas
para reconstruir el sentido de la vida, 4) el encuentro, con el grupo religioso y/o sus agentes proselitistas, 5) la
interaccion con el grupo religioso (a nivel fisico, social, emocional, ideoldgico, ritual, retorico, etc.) para un
primer aprendizaje religioso y asignacion de roles, 6) el compromiso, orientado a definir ritualmente la
conversion, toma de decision, entrega, testimonio y una reconstruccion biografica; y 7) las consecuencias de la
conversion, o impacto personal, psicoldgico, socio-cultural, historico y hasta teoldgico de la conversion .

Hacia fines del XIX pero sobre todo desde comienzos del siglo XX, el estudio de la conversion
religiosa fue practicamente un campo exclusivo y privilegiado de psicologos, tedlogos y pastoralistas cristianos,
principalmente evangélicos (Pitt 1991; Salzman 1996; Muiiz 2003; Chandler 2008; Introvigne 2010)*. Los
afios de la década de los 60’ seran de consolidacion de una nutrida tradicion de estudios y enfoques multi e
interdisciplinarios de la conversion, especialmente desde las ciencias sociales, antropologia y sociologia’®!, los

cuales han sido inspiradores e influyentes en los estudios de la conversion en nuestro continente, especialmente

8 Rambo, Lewis, Opus cit. p. 24.

89Opus cit. p.41.

% pitt, John, “Why people convert: a balance theoretical approach to religious conversion”, en: Pastoral Psychology,
vol.39, N° 3, 1991, pp.171-183; Salzman, Leon, “Types of religious conversion”, en: Pastoral psychology, vol. 17, N° 6,
pp.8-20.; Mufiz, Elena, “Los relatos cristianos de conversion y sus efectos sobre la experiencia”, en: Dialogues
d’Histoire Ancienne, vol.29 n°1, 2003, pp.137-153; Chandler, Pamela, “ Christian conversion stories of African
American women: a qualitative analysis”, en: Journal of psychology and Christianity, vol. 27, n° 3, pp. 238-252, 2008;
Introvigne, Massimo, “El hecho de la conversion religiosa”/”The fact of religious conversion”, en: Scripta theologica,
may-ago 2010, vol. 42, issue 2, pp. 359-383.

L Cf. Paloutzian, R.; Richardson, J. y Rambo, L. “Religious conversion and personality change”, en: Journal of
personality, 67:6, December 1999, pp. 1047-1079.
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en Brasil y Argentina (Frigerio 2004; Carozzi 1993) 2. Desde la década de los 70, la sociologia de la
conversion ha abordado tres aspectos fundamentales: concepto y naturaleza de la conversion, status del
convertido y causas de la conversion (Snow y Machalek 1984; Greil 1977; Lofland y Skonovd 1981; Mossiére

2007)%. Asi, sobre el concepto de conversion por ejemplo, en Brasil,

“principalmente los antropologos son algo escépticos respecto de su valor y han preferido utilizar
términos como pasajes (passagems) o pertenencia multiple (pertenenca multiplice)...En Argentina,
donde el concepto ha sido mas teorizado —en base a una resefia detallada de la bibliografia
norteamericana de estudios de conversion a NMR- ha recibido una aceptacion algo mas positiva... Ha
sido utilizado fructiferamente para explicar la expansion de religiones afrobrasileras en el pais, pero ha
sufrido algunas criticas de quienes estudian el crecimiento pentecostal”®.

Las principales criticas al concepto cuestionan que no se defina adecuadamente su nocion,
presuponiendo que son rupturas religiosas radicales y dramaticas, considerando poco “su naturaleza procesual y
la agencia de los sujetos durante sus carreras religiosas”. Se cuestiona, ademas, que los estudios sobre
conversion “muestren una idea algo esencialista de la identidad”, viendo en la conversion unos cambios
identitarios. Se plantea que es mejor ver la conversion en unas “perspectivas procesalistas y dindmicas que den
cuenta de las sucesivas y simultaneas identificaciones que el sujeto realiza con grupos religiosos a lo largo de
distintos momentos —y contextos- de su vida™>. En esta misma linea Garma (1999)° propone que, dada la
“ambigliedad” que ha llegado a adquirir el término “conversidon”, se utilice una doble terminologia para el
cambio religioso, sugiriendo se maneje alternativamente las de “movilidad religiosa para designar las formas de

cambio de adscripcion religiosa diversas; pero... (también) conversion para referirnos sobre todo al discurso de

92 Carozzi, Maria Julia, “Tendencias en el estudio de los Nuevos Movimientos Religiosos en América: los ultimos 20
afios”, en: Sociedad y religion, N° 10/11, 1993, Bs.As. Argentina. Esta autora argentina destaca cémo la emergencia
de NMR en la regién ha planteado la necesidad de redefinicidn, entre otros aspectos, del “analisis del proceso de
conversion a los nuevos movimientos religiosos”.

% Cf. Snow, David y Machalek, Richard, “The sociology of conversion”, en: Annual Review of Sociology, n°10, pp.167-
190. Greil, Arthur, “Previous dispositions and conversion to perspectives of social and religious movements”, en:
Sociologycal Analysis, 1977, 38:2, pp.115-125 (Donloaded from socrel.oxfordjournals.org by guest on February 6,
2011). Lofland, John y Skonovd, Norman, “Conversion motifs”, en: Journal for the Scientific Study of Religion, 1981,
20(4), pp. 373-385, http//hdl.handle.net/10171/11679; Mossiére, Géraldine, Le conversion religieuse: approaches
épistémologiques et polysémie d’un concept, (Document de travail/Working paper), Groupe de Recherche Diversité
Uebaine, Centre d’etudes ethniques des universities montréalaises, Université de Montréal, Septembre 2007.

9 Frigerio, Alejandro, “Analizando la conversion en/desde América Latina: Cuestiones tedricas, dilemas
metodoldgicos y enfoques desde Brasil y Argentina”, ponencia presentada en la Reunion 2004 de LASA , Las Vegas,
Nevada, Octubre 7-9, 2004).

9 Frigerio, Alejandro, Op. Cit. p.2.

96Garma, Carlos, “Conversos, buscadores y apdstatas. Estudio sobre la movilidad religiosa”, en: Blancarte y Casillas
(compiladores), Perspectivas del fenémeno religioso, Secretaria de Gobernacién, Facultad Latinoamericana de
Ciencias Sociales, México, 1999, pp.129-178.
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los creyentes que se refiere al cambio de vida por una modificacion drastica de su nueva fe”*’. Tal parece ser el
caso de lo experimentado por muchos pentecostales.

En cuanto a la naturaleza y proporcion de lo que “cambia” en la persona en la conversion, considerando
el caso frecuente de personas que llegan a una experiencia de conversion con una cierta trayectoria religiosa
previa, la conversion puede entenderse como el cambio de discurso religioso por el que antiguas creencias
pueden llegar a ocupar un lugar central en la conciencia, produciendo el efecto de un cambio radical como si se
tratase de un discurso totalmente nuevo®s.

La discusion tedrica sobre conversion religiosa se produce desde las siguientes perspectivas

actualmente vigentes:

1. Socio psicologica. Hay dos modelos alternativos, centrados en el papel del sujeto en la conversion. En el
modelo “paulino”, basado en el relato biblico de la conversion de Pablo, el sujeto es agente pasivo, receptor
del fenomeno; “Une transformation spirituelle individuelle determinée par la structure psycholigique”®. El
otro modelo da al sujeto un rol activo, de mayor autonomia y capacidad de orientacion del proceso. Ambos

modelos han sido intensamente debatidos!?®

y la tendencia es a integrarlos.

2. Sociologica. La conversion como hecho social que vincula persona y sociedad, otorga identidad y establece
relaciones, practicas, conductas, discursos, etc. configurando un universo social para las personas y
adaptandolas a situaciones de cambio social'®',

3. Antropologia de la individualidad. Reivindica el relato de la experiencia del individuo en la conversion,
apareciendo esta como un evento, una etapa en un proceso mayor y mas complejo en el que intervienen las
dimensiones subjetivas de la persona, como parte de un proceso de toma de conciencia de si'*.

4. En la misma linea de la individualidad, una antropologia del cuerpo aparece como un importante marco de
comprension de la conversion y de sus efectos en las personas en proceso de cambio religioso. Se

introducen en el andlisis dimensiones complejas ligadas a la subjetividad humana (cuerpo, experiencia,

subjetividad, emociones, etc.) y a la “naturalizacion” de las “experiencias religiosas”, poniendo en escena

97Garma, Opus. Cit. p. 131.

98Op. ci