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Proélogo

Hace mas de veinte afios que me ocupo de estudiar el movimien-
to pentecostal latinoamericano, lo que me ha llevado a la lectura de una
gran cantidad y diversidad de materiales sobre el tema, desde panfletos
apologistas y propagandisticos hasta una buena cantidad de tesis docto-
rales e investigaciones postdoctorales. Pero pocas veces he disfrutado
tanto la lectura de un texto sobre pentecostalismo como con el presente,
elaborado por el sociélogo Miguel Angel Mansilla. Y el gusto ha sido
provocado por diversas causas, las que brevemente quiero compartir, a
manera de prélogo para este libro.

Conoci a Miguel Angel en mayo del 2008 en el marco del en-
cuentro de la Red Latinoamericana de Estudios Pentecostales (RELEP).
Desde nuestra primera conversacion descubrimos un mutuo apasiona-
miento por el pentecostalismo latinoamericano y una misma vocaciony
deseo de estudiarlo a mayor profundidad, desde diversas perspectivas,
asi como coincidimos en ver la necesidad de difundir mucho mas los
estudios sobre el pentecostalismo. Miguel Angel me compartia de sus
investigaciones y de que se encontraba en la etapa final de la prepara-
cion de un libro. Pocos meses después de esas conversaciones recibi el
texto de Miguel Angel Mansilla acompafiado con la solicitud de escri-
bir un prélogo para el mismo. Se trataba del presente libro.

Ademas de la alegria de saber que se acercaba la publicacion de
un libro sobre pentecostalismo, pude constatar que era un texto muy
importante. El profesor Mansilla aborda en los diversos capitulos algu-
nos de los temas fundamentales del pentecostalismo, y lo hace con una
asombrosa hibrides entre la pasion del predicador pentecostal (que no
es, pero que me parece admira mucho) y la serena objetividad del cien-
tifico social (que si es y que admiro yo). Las perspectivas socioldgicas
y antropoldgicas se complementan con un conocimiento “en carne viva”
del pentecostalismo chileno, produciendo una investigacion con posibi-
lidades de interpelar a los y las creyentes ordinarios de las comunidades
pentecostales, asi como al gremio de los académicos.
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Para Miguel Angel el pentecostalismo es una religion, en el sen-
tido amplio del término, pero ademas es una cultura y un productor de
cultura. Es la cultura de los margenes y los marginalizados; la cultura
de las mujeres de los conventillos y las periferias urbanas que desde su
insignificancia (para los sectores del poder) re-significan su mundo y el
de sus familias; la cultura de los y las jovenes “canutos” que quieren
labrarse un espacio y un sentido en este mundo pero inspirados y forta-
lecidos en las promesas del venidero.

Este libro no es una apologia del pentecostalismo: es la reflexidn
profunda, empaética, critica, esperanzada de un cientifico social con un
conocimiento profundo de su materia de estudio que sefiala, ilumina,
sugiere, desafia, provoca y propone angulos de lectura, niveles de com-
prension, formas de acercamiento al mundo, la culturay la religion de
los y las pentecostales.

Advierto que la lectura de este texto no es siempre facil. Hay una
exigencia intelectual, una confrontacién con ideas, prejuicios, aspectos
criticos. Hay que dialogar con la sociologia, la antropologia, la historia
de Chile y lateologia. Pero son precisamente los libros dificiles los que
nos hacen crecer, sobre todo cuando el contenido y el nivel discursivo
estan tan bien elaborados que se convierten en un desafio positivo, una
oferta de dialogo critico, una apertura de horizontes epistemolégicos.
Ademas, Miguel Angel muestra una debilidad/fortaleza hacia la crea-
cion de neologismos, los que muchas veces so6lo los “insider” pueden
entender a la primera lectura. Pero ese mismo manejo del idioma y la
necesidad de recurrir a neologismos son el mejor ejemplo de que las
experiencias religiosas, y en este caso la experiencia religiosa
pentecostal, no pueden ser plenamente descritas con el vocabulario con-
vencional, pues contienen aspectos no ordinarios, que exigen la bus-
queda de canales apropiados para ser descritas. Si se me permite usar
una imagen de la teologia pentecostal, diria que Miguel Angel es un
“glosolalico académico”, alguien que explora las posibilidades de nuestra
lengua para transmitir ideas, sensaciones, fendmenos religiosos que no
siempre pueden descritos dentro de la “ortodoxia linglistica”.

La cruz y la esperanza de Miguel Angel Mansilla es un libro
necesario, diferente, excelente. Y como anuncia su subtitulo, serd fun-
damental para conocer y entender mejor la cultura del pentecostalismo
chileno en la primera mitad del siglo XX. Mi deseo es que los lectores
y las lectoras de este libro disfruten su lectura tanto como la disfruté yo.
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Y ojala que no tarde mucho nuestro autor en ofrecernos su vision sobre
la segunda mitad del siglo XX.

Dr. Daniel Chiquete
Hamburgo, 31 de octubre de 2008






Introduccién

Cultura pentecostal y
pentecosfobia en Chile

1. El pentecostalismo como religion

Aunque parezca una obviedad; el pentecostalismo es una religién,
es decir, “un sistema de simbolos que obra para establecer vigorosos, pene-
trantes y duraderos estados animicos y motivaciones en los hombres for-
mulando concepciones de un orden general de existencia y revistiendo es-
tas concepciones con una aureola de efectividad tal que los estados animicos
y motivaciones parezcan de un realismo Unico™ . El pentecostalismo es una
religién popular y mégica.

1. Es unareligién popular, ya que posee un conjunto de creencias, valo-
res, simbolos, sentimientos, motivaciones y ritos, generalmente instituciona-
lizados, mediante los cuales las mayorias urbanas, suburbanas y rurales de nuestro
pais, de un modo uniforme con variaciones locales, expresan su relacién con
una esfera sagrada. Esos contenidos y formas religiosas constituyen un
subsistema, cuyas principales caracteristicas externas son: el sincretismo de
forma magica-secular y el cristianismo institucionalizado. En lo interno, se ca-
racteriza por una concepcion monista de Dios y las demas entidades sobrenaturales
e instituciones méagicas de los mismos, a su vez son utilizados para obtener fines
empiricos. Los patrones religiosos que expresan y motivan la conducta religiosa
son muy flexibles y ductiles, sometidos a un proceso de permanente reconstruccion.
Las creencias son de muy alto grado experiencial, menor grado ritual, minimo grado
de lo organizacional y politico. Las manifestaciones de vivencias religiosas y el
acercamiento a ella se hacen cuando ocurre un cambio significativo en las rela-
ciones sociales de las personas, y también se necesita urgentemente solucionar
los problemas personales que estos cambios producen en el medio?.

* Geertz 2005: 87.
2 Lalive d"Epinay 1968; Cruz 1969; Arnol, Skewes y Prado 1984; Mella 1998; Morandé
1987; Tennekes 1985; Parker 1996; Ossa 1990 y 1991.
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2. Es unareligién méagica. A pesar que la antropologia y la sociolo-
gia decimononica hayan concebido la magia desde una concepcién evoluti-
vay por lo tanto vista como un pensamiento atrasado, primitivo y supersti-
cioso®; la magia se define por su capacidad preformativa. Los aconteci-
mientos que ésta produce son cognitivos y comunicacionales, por lo tanto
son compartidos intersubjetivamente, es decir, son hechos sociales*. Si el
protestantismo se caracterizé por la desmagificacion y el desencantamien-
to de lareligidn®; el pentecostalismo se encarga de remagificar y reencantar
al protestantismo. Para el pentecostalismo el mundo esta rodeado de seres
sobrenaturales, méagicos e invisibles, que sélo las personas con “vision es-
piritual” pueden ver. El Gnico autor que refiere al pentecostalismo como
unareligion magica es Lalive®, pero con una idea menoscabada de la magia.

En el pentecostalismo existia el convencimiento de que las cosas
nunca eran lo que «simplemente se veia», deduciendo dentro de ellas una
esencia no material como la base de su existencia. Lo espiritual es lo real y
lo material es la apariencia. La realidad es simbélica; “no hay que ver para
creer, sino que hay creer para ver”. Con la impotencia de las instituciones
politicas y sociales por resolver las crecientes necesidades humanas de los
pobres; el hombre pentecostal deja de creer en los poderes de este mundo
para creer en los poderes magicos. Comienza a creer en el sentido profético
y se ve forzado a vivir en un mundo desencantado que ellos mismo
reencantaron. El mundo esta lleno de divinidades, es una lucha entre ange-
les y demonios que buscan la voluntad de los hombres y mujeres: los de-
monios inducen a los hombres a los vicios y los angeles los hacen libres.
Estas fuerzas angélicas pueden ser utilizadas para el bienestar humano y
como guardianes protectores de los males como las enfermedades. Pero
estas divinidades menores no eran manipulables, sino que se necesitaban
de actos suplicatorios y celebratorios a Dios, con ritos utilitarista. Es una
negociacion entre el fiel y Dios, una manda en que el creyente entrega a
Dios tiempo para predicar, orar y asistir a la iglesia a cambio de la bendi-
cién divina fundamentado en los textos biblicos pertinentes y propicios.

Esta conciencia magica se caracteriza por el determinismo
providencialista. El Estado providencialista de la época velaba por los dere-
chos del proletariado, pero en cambio, el subproletariado y los marginales

3Tylor 1912; Frazer 1946; y Comte 1999
4Moulian 2002: 49

5Weber 1998

6 Lalive 1968

12



eran seres huérfanos de un sistema rural en decadencia y que al inmigrar a
la ciudad se transformaban en sujetos intersticiales. Estos fueron los con-
versos del pentecostalismo, para quienes las enfermedades no eran produc-
to de bacterias y microbios, sino demonios que se apropiaban del cuerpo
humano, principalmente de los nifios y hombres, asi interpretaron la alta
tasa de mortalidad infantil y la baja expectativa de vida del hombre chileno.

Estos demonios entraban por las hendiduras de los cités, conventillos
y luego por las casa- callampas de las villas miserias. Los demonios tam-
bién estaban presentes en los alimentos y en el trabajo. Frente a ello la
“oracion por los alimentos” cumplia dos funciones: dar gracias a Dios por
los alimentos considerados como un verdadero milagro; y segundo como
“acto de exorcismo” para limpiarlos de cualquier mal. Para el
pentecostalismo la frase “Jehova mi Pastor” fue un recurso de sobrevivencia.
Todo venia de Dios. Todo era un milagro: el trabajo, la salud, la sanidad, la
vivienda, los alimentos; todo era producto de la divina providencia.

2. El pentecostalismo como sistema cultural

A pesar que la religion es un triple proceso, es decir la sociedad
actta sobre la religion; la religion actta sobre si misma; y la religion actla
sobre la sociedad”. Los analisis sobre el pentecostalismo se quedan en las
primeras dos dimensiones. Lo que se concluye es que, el pentecostalismo
es un grupo religioso determinado socialmente y una secta aislada que ena-
jena a su feligresia. Pero las investigaciones no resaltan los cambios socia-
les y culturales que el pentecostalismo genera.

El pentecostalismo es un sistema de simbolos religiosos sociales y
culturalmente producidos y reproducidos, conectado a la historia de gru-
pos; de contextos geograficos; y de la biografias de los lideres que las prac-
tican. Los distintos estudios han tratado el pentecostalismo sélo como un
ethos es decir como prescripcion (mandato y ordenanzas) y proscripciones
(exclusién o prohibicién de una costumbre o el uso de algo)®. El ethos

"Maduro 1979:165; Berger 1999:15

8 El ethos es un conjunto complejo de valores y normas afectivamente templadas que se
consideran obligatorias para el hombre religioso. Las normas se expresan en forma prescrip-
cién (mandato y ordenanzas) y proscripciones (exclusion o prohibicién de una costumbre o
el uso de algo), preferencias y autorizaciones. Se legitiman en relacién con valores
institucionales. Estos imperativos son transmitidos por el precepto y el ejemplo reforzado por
sanciones, son interiorizados en grados variables por el sujeto religioso (Merton, 1995: 637).
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implica el tono, el caracter y la calidad de vida, su estilo moral y estético®.
Son las normas y la conducta moral integradas en el lenguaje religioso. Las
normas y valores se comprenden a partir del Libro Sagrado: Dios determi-
natoda la vida imponiendo su voluntad®®. Esto seria el mayor atractivo del
pentecostalismo con un ethos marcado, definido y claro, producto de su
sentido comunitario que genera los cambios de normas y valores cultura-
les, por otros nuevos.

La consideracidon del pentecostalismo como sistema cultural de sim-
bolos implica que no es s6lo un ethos, sino también una cosmovisién. La
cual orienta la reproduccion, produccion y transformacion de las relacio-
nes sociales'*. La cosmovision es muy significativa porque es ella la que
permite interpretar la realidad y el orden'2. Siendo el pentecostalismo una
religién méagica, el mundo esta continuamente penetrado por seres y fuer-
zas sagradas. La realidad se polariza entre una divinidad radicalmente tras-
cendente y una humanidad radicalmente caida®®. El pentecostalismo
sacralizay encanta la realidad, la cual se divide en material y espiritual. La
primera es un mundo gobernado por los “poderes de este mundo” y la se-
gunda es mundo espiritual que esta “gobernado por poderes divinos”: exis-
ten las divinidades buenas (Dios, Jesus, el Espiritu Santo, los angeles) y las
divinidades malignas (el Diablo y los demonios). Los seres humanos no
estan sélo, son gobernados por un u otro poder, va a depender de su con-
ciencia y libertad para decidir porqué divinidades seran regidos.

Desde la vision pentecostal existen varias realidades. En general la
realidad era dual: el nosotros y los otros; Dios y el Diablo; la espiritual y la
material; arriba y abajo; blanco y negro; caliente o fria; derecha e izquier-
da; vida o muerte. Esta es una lucha cosmica donde el ser humano no es un
mero espectador, sino un participante en este conflicto eterno. Para partici-
par en este antagonismo cdsmico se debe hacer a través de los distintos
ritos. La realidad no se puede cambiar desde lo material, sino desde lo
espiritual: la pobreza, el alcohol, la enfermedad, el desempleo, etc. Todo
era posible cambiarlo y transformarlo desde el mundo espiritual, porque
estos males son producidos por las “fuerzas malignas”. En esta transforma-

cién son muy importante los ritos suplicativos como: “la oracion”, “la ora-

®Geertz 2005:89

10 Tamayo 2006:15
1 Maduro 1979:167
12 Geertz 2005:89

3 Berger 1999:161
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cién intercesora”, “los circulos de oracién” o “cadenas de oracion”; los
ritos expulsivos como “la imposicion de manos™ y “el exorcismo”; los ritos
celebrativos como “las vigilias”; “las reuniones culticas” y los “paseos
congregacionales”; y los ritos abstencionistas como “el ayuno” y “las vigi-
lias”. Todos estos adquieren sentido en la medida que la direccion, el for-
talecimiento y la recepcion del poder del Espiritu Santo con sus nueve do-
nes, por lo cual cada pentecostal debe tener al menos dos: el hablar en
lengua y el de sanidad. Pero hay otros que son muy importantes para la
comunidad cultica como la interpretacién de lenguas, las profecias y el
discernimiento de espiritus.

También la realidad puede ser cambiada a través del recibimiento
de recursos emotivos en los actos sociales inconscientes como los suefios y
el éxtasis. Ambas experiencias eran muy significativas para cada
pentecostal. El éxtasis permitia a los cansados y adoloridos cuerpos que su
espiritu tuviera un vinculo directo con lo divino. Este trance generalmente
era muy dramatico porque las personas caian en un pasmo que se manifes-
taba en largos llantos; risas; letanias; salmodias; glosolalias. Los suefios
también eran muy significativos para las personas porque aqui recibian re-
velaciones de trabajos, es decir donde ir a buscarlo; recibir revelacion de
con quién casarse; o ir a un lugar a levantar una nueva obra misionera. Los
suefios cumplian también la funcién de recibir revelacion para saber las
causas y las caracteristicas de una enfermedad y visiones angélicas que
hacian el performance de la sanacién; también se podia recibir revelacién
de alguna persona enferma que requiera la visitacién y la posterior reco-
mendacion de la ritualidad pentecostal; incluso a veces los enfermos no
pentecostales recibian revelacion, en suefio, de la personas que irian a orar
por ellos para que sean sanados.

El orden es un producto del desorden: el nomos por el caos y la luz
por la oscuridad. Para los pentecostales “el mal inconsciente siempre con-
duce al bien segun los propoésitos insondables de Dios”. La enfermedad, el
desempleo, el dolor o el alcoholismo generaron una anomia que lo conlle-
vé a buscar el bieny la luz del evangelio pentecostal. Es decir, el mal es un
medio que puede ser instrumentalizado y conducir al bien dependiendo de
la voluntad de la persona. Esto demuestra lo que sefiala Berger, que los
seres humanos estan congénitamente impelidos a imponer un orden signifi-
cativo a la realidad. Y este orden, a su vez, presupone la empresa social de

14 El éxtasis en su sentido literal de ek- stasis, es decir pisar o permanecer fuera de la reali-
dad aceptada cominmente (Berger 1995:71).
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ordenar la construccion del mundo. Quedar separado de la sociedad expo-
ne al individuo a una multiplicidad de peligros que es incapaz de afrontar
por si soloy, en el caso extremo, le expone al peligro de la extincion inmi-
nente. Pero el peligro Gltimo de todo esto es la pérdida de sentido. Este
peligro es la pesadilla por excelencia, en la cual el individuo queda sumer-
gido en un mundo desordenado, loco y absurdo. La anomia es a veces tan
insoportable que el individuo llega a preferir la muerte. Inversamente la
existencia de un mundo némico puede ser buscada a costa de todo tipo de
sacrificios y sufrimientos, incluso a costa de la misma vida, si el individuo
cree que este sacrificio Gltimo tiene némicamente un sentido®.

Por ello para el pentecostal cuando tenia que emigrar a otra ciudad y
no habia una iglesia pentecostal donde se pudiese congregar, una comuni-
dad que comparta su concepciédn de la realidad y del orden cosmico, se veia
impelido a “levantar una nueva obra”, es decir una comunidad pentecostal,
tanto para él y su familia y conducir a otros en esta cosmovision religiosa.
La realidad y el orden divino eran a su vez traspasadas al orden social: “el
pastor era la cabeza de la iglesia visible como Cristo de la iglesia invisi-
ble”; “el padre la cabeza del hogar como Dios la cabeza del orden celes-
tial”; “el hombre el que se sacrificaba por su familia como Cristo se sacri-
ficd por laiglesia”; “el hombre debia amar y respetar su esposa como Cris-
to amo y respeto la iglesia”.

El pentecostalismo como sistema religioso de simbolos implica com-
binar las tres formas expresivas asociadas: mito, rito y ethos®. EI mito
explica en forma narrativa lo que determina el mundo y la vida. Habla de
acciones de Dios en el tiempo primigenio (la época dorada) y final (el
milenio) y las oposiciones del Diablo y sus secuaces. En la Biblia se produ-
ce un cambio importante: la intervencion de Dios en los origenes se prolon-
gaen la historia hasta el presente. Dios es un ser sanador: sano ayer y sana
hoy; san6 en Medio Oriente y sana en Chile. El rito es un modelo de con-
ducta que se repite con periodicidad definida e interrumpe la vida y las
actividades cotidianas para representar la otra realidad sugerida en el mito.
El pentecostal es el aliado de Dios en la tierra en la lucha cdsmica.

Lamultiplicidad de los ritos incentivaba la interiorizacion de la nueva
religién en el menor tiempo posible. De esta manera el ser pentecostal im-
plicaba, no sélo una nueva forma de ver al mundo y un ethos cultural pro-

5 Berger 1995: 42.
6 Tamayo 2006: 15.
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pio; era un proceso de socializacion secundaria intensa que conllevaba a
una nueva “forma de hablar” muy caracteristicos de ellos como: la “bendi-
cién” (“que el Sefior te bendiga™) y la fraternidad (“hermanos”). Toda su
forma de hablar estaba completamente saturada de textos biblicos; signifi-
caba una nueva forma de simbolos para describir la realidad. Los hombres
y mujeres son productos de las circunstancias y de la educacién y, por
consiguiente, los hombres para poder transformar su realidad necesitan
educarse. Esta educacion es biblica. Aprendian y recitaban los versos bibli-
cos pertinentes y apropiados; creian en un voluntarismo linguisticos que
los hacia creer que la realidad para ser transformada implicaba tres proce-
sos: internalizacion de los versiculos biblicos para cambiar la mentalidad;
la recitacién de los verso biblicos conminativos atingentes; y el acto de fe,
es decir vivir y comportarse como si la realidad ya hubiese cambiado, aun-
que en concreto todavia no haya sucedido. El pentecostalismo también re-
gulaba la forma de vestir de hombres y mujeres; la alimentacion y la bebi-
da; laescolarizacion; la diversidn y el esparcimiento; el trabajo; la sexuali-
dad; etc. Todo era controlado, regulado y normatizado a través de la lectura
biblica. La Biblia se transformo en un verdadero libro civilizador.

Concebir el pentecostalismo como un sistema cultural, significa que
el pentecostalismo es un producto cultural, pero ademas reproduce y pro-
duce una realidad. Esta realidad es la cultura pentecostal. Los cambios en
el pentecostalismo se producen por una reinterpretacion de los sistemas
tradicionales de signos, por ejemplo la exégesis de los textos sagrados en la
adaptacion a los nuevos contextos culturales y por el contacto con otros
sistemas de signos religiosos. EI cambio lo producen personas carismaticas
con gran capacidad de irradiacion y de influencia en el entorno como los
profetas, predicadores y pastores. Esto da lugar a un cambio paradigmatico
en el pentecostalismo como la multiplicidad de grupos pentecostales que
existen en Chile. Pero la tendencia es estigmatizar a las personas*’ y grupos
carismaticos como los pentecostales.

3. La cultura pentecostal

El pentecostalismo era una religién que regulaba la vida espiritual e
interna de sus feligreses, pero ademas era un sistema pautado y ordenado
de simbolos que da orientacion a los conversos en la totalidad de sus vidas
y experiencias cotidianas; por ello el pentecostalismo se presentaba como

" Tamayo 2006: 15.
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una cultura religiosa. Sabiendo que lo mas significativo de la cultura son
los simbolos, una urdimbre de significado, una estructura de significacion
socialmente establecida, un esquema histéricamente transmitido de signifi-
caciones representadas en simbolos, un sistema de concepciones heredadas
y expresadas en formas simbélicas con las cuales las personas comunican,
perpetlan y desarrollan sus conocimientos y sus actitudes frente a la vidaZ®.

Siendo el pentecostalismo una cultura religiosa que promete ganan-
cia de vida concreta en un bien plausible: salud, ayuda alimenticia, vida en
la verdad y el amor, identidad en la crisis y los cambios, vida eterna en sus
distintas modalidades. En ese sentido la religion pentecostal ejerce una
funcionalidad multiple: psiquica, social, pragmatica, socializadora, norma-
tiva, simbdlica y reguladora de conflicto!®. La persona pentecostal vive en
un entorno que ella misma modifica con la mediacidn e interpretacion de
simbolos; transforma la conducta cognitiva, emocional y pragmaética a tra-
vés de la simbologia biblica aplicada a la vida cotidiana.

La cultura pentecostal se caracteriza por dos aspectos centrales: el
sacrificio y la utopia.

El sacrificio es una ofrenda a la divinidad. Es una transaccion o
intercambio que se establece entre los dos mundos, el humano y el divino.
Tylor considera tres fases del sacrificio: el obsequio del homenaje y de la
abnegacidn®; el sacrificio substituto es la esencia de la religion?!. En rea-
lidad el sacrificio pentecostal es concebido como un proceso comunicati-
VO, Cuya maxima expresion es la oracion. Por ello los pentecostales podian
pasar horas de oracién y de ayuno, ya sea individual o comunitario. La
oracién cumple la triple caracteristica mencionado por Tylor??: el obsequio
como “objeto consagrado” por antonomasia es el tiempo: cuanto mas tiem-
po se dedica a la oracién mayor es el obsequio. Sélo se puede obsequiar el
tiempo presente. La oracion es también un homenaje a Dios, un tiempo y
un espacio donde el pentecostal reconoce todas sus debilidades humanas 'y
enaltece la grandeza divina, solicitando la ayuda del Espiritu Santo. Por
€S0 Se reconoce que es “mas poderoso cuanto mas débil se reconoce frente
aDios”, y laoracién es también un proceso de abnegacién, negandose a los

18 Geertz 2005.

19 Theissen 2002: 15.
2Tylor 1977.

2 Frazer 2006.
2Tylor 1977.
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gustos, necesidades y vicios como la comida en el ayuno, el dormir en la
vigilia, la familia en la comunidad y el alcohol en la abstencion.

El sacrificio es también un proceso de sustitucion. La sustitucién
pentecostal se manifiesta de dos formas: la transferencia del mal y la me-
diacion del mal. La transferencia del mal se patentiza en la creencia del
Diablo como la maxima expresion de ésta. Es aquel que evoca tanto el mal
de los otros como del yo. El Diablo despierta en los otros el rechazo, la
violencia, los vicios y la incredulidad. Por ello cuando un pentecostal es
perseguido, violentado o agredido, en realidad se concibe, “no como un
hecho realizado por las personas sino por el “diablo”; él es quien induce a
estas personas a odiar los pentecostales. EI Diablo era la causa de la
pentecosfobia, este rechazo los pentecostales lo interpretan por el interés
que ellos tienen en salvar a otros. Es decir el Diablo odia el pluralismoy la
tolerancia religiosa. El Diablo también activa el mal que el ser humano
lleva en si. El convertirse al pentecostalismo no implica que el mal desapa-
rece, sino que es regido por la accién redentora de Jests. El mal se hace
latente y controlado, es un “pequefio gigante dormido” que sélo se mantie-
ne asi gracias a la ritualidad diaria de la oracién y la lectura biblica; ademas
el Diablo se especializa en buscar al que esta sélo, por ello es tan importan-
te en esta época pasar mucho tiempo reunidos. Quien se aparta del grupo se
muere como una “oveja que se aparta del redil”. De ahi las distintas me-
taforas de “oveja descarriada” o “hijo prodigo”. Las personas que se ale-
jan, el Diablo las atrapa y la hace caer en los vicios y males.

En segundo lugar el sacrificio se manifiesta también en la media-
cién del mal. El pentecostal es una persona que busca actos miméticos con
Jesus. En ese sentido asume el sufrimiento y el dolor del otro como suyo a
través de dos medios. Primero en la “oracién intercesora” por el enfermo.
El intercesor busca sentir el dolor del otro en los actos suplicativos que se
manifiestan en el llanto y en las lagrimas, el dolor del otro se asume como
propio. El pentecostal se autoproclama un “guardian de su préjimo”. Y
cuando los enfermos no sanan el sacrificio se intensifica en oraciones jacu-
latorias comunitarias complementadas con el ayuno y la vigilia, con tanta
intensidad que las personas caen en transes. Un segundo acto sacrificial se
hace a través de la “imposicion de manos”. Se forma un circulo en medio del
cual se pone al enfermo mientras una persona pone la mano en su cabeza, las
otras personas lloran y otras entran en expresiones de letanias y de glosolalia.

En tercer lugar la vida es sacrificio. Asi el sacrificio se transforma
como un elemento ontolégico. La miseria, la pobreza, el desempleo, la
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opresion, la explotacién, el hambre, la enfermedad y la falta de techo son
hechos propios de esta vida. La vida en esta tierra es un infierno; la vida en
realidad es la muerte y la muerte es en realidad la vida. Esta vida es un valle
de lagrimas, s6lo hay que pasar por un momento y vivir la sombra del deve-
nir en el evangelio. Solamente a través del bautismo del Espiritu Santo se
puede vivir por adelantado la promesa de la vida eterna: el éxtasis espiri-
tual es el pequefio cielo en la tierra, es el tiempo primigenio, el retorno al
Edén. El bautismo del Espiritu Santo es el espacio temporal dorado para
enfrentar el valle del trabajo explotado en el cual el pentecostal se sentia
esclavo. S6lo se sentia a sus anchas cuando estaba en el culto donde recibia
la fuerzay el valor para enfrentar el dia a dia.

Pero la vida no se puede vivir en la crudeza de los hechos. Hay otro
aspecto significativo que los pentecostales asumen como parte de su cultu-
ra: la utopia.

La utopia lo conocemos con Platén, Agustin de Hipona, Moro,
Campanella y Bacon. Durante el siglo XX apareceran nuevos teoricos
utopistas®. La imagen utdpica es un cuadro de lo que “debe ser”, es una
actitud critica ante el modo de ser actual del mundo humano. El sufrimiento
que nos causa el orden absurdo prepara al alma para la vision. El afan de
que se realice lo contemplado configura la imagen. En la revelacion esta la
vision de un tiempo perfecto. Esta utopia es una escatologia mesianica:
promete al hombre una participacion activa en la llegada de la redencién
pero con la decisién divina. Pretende despertar o intensificar en el creyente
la relacion critica con el presente, quiere mostrarle la perfeccion con la
fuerza luminosa de lo absoluto. La utopia es como un suefio que mitiga el
dolor del mundo, dolor de vivir, siempre de la misma manera, con pocas
variaciones en sus temas y en sus formas de expresion, en los distintos
momentos de la historia (Servier 1987: 20). Parafraseando a Mannheim,
podriamos decir que el pentecostalismo implica una “espiritualizacién de
lasociedad”, en donde lo “imposible genera lo posible” y lo absoluto inter-
viene en el mundo y condiciona los acontecimientos reales (Mannheim 1987
186-187). Las utopias sociorreligiosas se constituyen a partir de
mitologias y profecias de salvacion, pero no significa que sean utopias
regresivas, ya que la plasticidad del mito les permite la incorporacion
de nuevos mitemas referidos a la cambiante realidad histérica y com-
prenderla (Barabas 2002: 220).

Z Bloch 1959/ 2004; Mannheim 1987; Buber 1952 o Servier 1979.
% Buber 1955: 18.
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La utopia pentecostal se centraba en tres aspectos: la constitucion
de un hombre nuevo, Chile para Cristo y el milenarismo mesianico.

La base fundamental del hombre nuevo es la educacién biblica, ya
que es alli donde se va a lograr el cambio de conciencia. Luego esta educa-
cién biblica debe transformarse en un problema de socializacion a otras
personas, a través del proselitismo religioso, de esta manera, va actuando
en otras personas. El objetivo central es la familia, especialmente con ni-
fios, quienes conformaran esa nueva generacion que ira creciendo con ese
amor ferviente al proselitismo nacional e internacional. Esta nueva genera-
cién es de “hombres y mujeres de Dios”: hombres que no seran alcohéli-
cos; no seran violentos; y no seran iconolatras. Seran trabajadores; respon-
sables; y esperanzados en la movilidad social.

El Chile para Cristo no es una idea propia del pentecostalismo, sino
que fue heredada del metodismo. Esta idea es, como dice Mannheim? , una
“espiritualizacion de la politica”. El pentecostalismo no fue unareligion en
“huelga politica” ya que desde su temprana existencia comenz0 a interesar-
se por la politica, la “pentecostalizacion” de la politica y la sociedad chile-
nay unaapropiacion al gobierno del Estado. Es el caso del primer candida-
to pentecostal a presidente de la Republica en el afio 1937-1938, conocido
como el hermano Genaro. Esto rompe con el mito del apolitismo que se
construye alrededor del pentecostalismo a partir de la década de 1960. Este
mito se extiende porque se dejaron de lado las fuentes escritas por los mis-
mos pentecostales.

El milenarismo y los movimientos mesianicos han figurado tanto
antes como hoy entre los fenémenos religiosos mas despreciados y calum-
niados. No pocas veces han sido descritos como aberraciones emocionales,
desviaciones religiosas e incluso como crisis de la locura colectiva. El prin-
cipal argumento contra los movimientos milenaristas consiste en que otor-
gan asus fieles una fe quimérica, un suefio alienante, en lugar de concentrar
su atencién en las condiciones sociales e historicas que provocan el males-
tar o el sufrimiento de las personas. Se reprocha al milenarismo su capaci-
dad de distraer a las personas de su principal tarea: adquirir una conciencia
politica que les permita encarar eficazmente la transformacion de la socie-
dad?®. La utopia milenarista no es un suefio alienante? . La base fundamen-

% Mannheim 1987: 186.
2 Morales 1980: 121.
27Osorio 2004: 6.
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tal de la creencia milenarista es la conviccion de que habra entre el tiempo
que vivimos, con sus desgracias y sus crimenes, y la eternidad posterior al
altimo juicio, un periodo intermedio de paz y de felicidad en el mundo
terrenal. Cristo reinara en este mundo con los “justos” resucitados®.

El pentecostalismo manifiesta esta utopia mesianico-milenarista diag-
nosticando el tiempo y el espacio de la sociedad chilena como una crisis
moral que trae como consecuencia la opresion, la explotacion y la miseria
de los pobres. Esto traerd como efecto catastrofes naturales, sociales y po-
liticas como una antesala del milenio-mesianico. Mientras tanto los
pentecostales deben actuar como heraldos y convencer a la mayor cantidad
posible de personas de estos acontecimientos actuales y préximos a suce-
der, de lo cual ya existen los vestigios que sélo pueden ver aquellos que
miran esta realidad con los “lentes biblicos”.

Cuando el pentecostal percibe que el espacio de la ciudad en que
vive se torna inexpugnable, reconstruye esta utopia extrayéndolo de las
fuentes biblicas. Es el suefio de una vida mejor y a la vez una critica a la
vida actual. Se piensa en el cielo como un lugar de espera del milenio terre-
nal. En este espacio y tiempo aureo no hay propiedad privada, ahi no hay
ninguna concesion importante al dinero porque las “calles son de oro” y el
“mar es de cristal””; no hay necesidad de armas porque habréa paz perpetua:
“la espada se convierte en hoz y las lanzas en martillos”.

La utopia esta constituida por otros elementos como la esperanza, la
fe, la fortaleza, el avivamiento y el profetismo®.

La esperanza es el impulso de la utopia concreta y una determina-
cién fundamental de la realidad objetiva. Es la intencidn hacia una posibi-
lidad que todavia no ha llegado a ser: no se trata s6lo de un rasgo funda-
mental dentro de la realidad objetiva. El ser humano se constituye esencial-
mente por la correlacion privacion - esperanza que tiende hacia lo que fal-
ta. Pero la no posesion plena de si 'y del propio presente, lejos de convertir-
se en un destino fatal e inevitable, es la condicion de posibilidad de la
apertura hacia la posibilidad® .

Para el pentecostalismo, como religidn popular, “la esperanza es lo

2 Delumeau 2001.
2 Fromm 1987: 24-30.
30Bloch 1959, 2004: Fromm 1987; Moltmann 1968; Freire 1990.
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altimo que se pierde”, sin ella la vida termina. Una de las caracteristicas de
la muerte espiritual es la ausencia de la esperanza. Por ello existe un sinnu-
mero de canciones que le cantan a la esperanza y la fe: “viva la fe, viva la
esperanzay viva el amor”; “la fe es la certeza de lo que no se ve y convic-
cién de lo que se espera”, etc. La fe es algo que se gesta en el presente para
concretarse en el futuro. Esta fe donde mas tiene que experimentarse es en
el acto de sanacién, porque la sanidad no es un acto espontaneo, es un
proceso. La persona enferma tiene que empezar a vivir como sanandose
cada dia mas después de cada oracién, imposicion de manos y la recitacion
de textos biblicos. La fe es una paradoja: “creer lo que no se ve”. No es la
realidad la que produce la fe, sino que es la fe la que produce, gesta y
transforma la realidad. Hay que creer para ver.

La esperanza pentecostal es también fortaleza. La fe es algo que se
prueba, que crece o disminuye en distintas circunstancias como el proceso
de sanacién cuando los sintomas vuelven, cuando ataca el hambre en el
ayuno, cuando viene el suefio en la vigilia o cuando aparecen los sintomas
de abstencion después de haber dejado el alcohol: “La fe es probada como
el oro en el crisol”. La capacidad para resistir la tentacién genera una forta-
leza interna y externa. La fortaleza es la capacidad para decir “no” cuando
el mundo querria oir un “si”. No tiene nada que perder: es rico porque nada
posee, es fuerte porque no es esclavo de sus deseos. Incluso cuando es
maltratado como loco, fanatico o canuto, en realidad s6lo es una profecia
autocumplida. Los predicadores repiten una y otra vez que seran odiados
por todos, incluso por su propia familia. Cuando mas fortaleza tenga un
creyente pentecostal frente a la adversidad, mas capacitado estara para ser
lider: “no debe avergonzarse de ser evangélico”, ni mucho menos ser
pentecostal.

El avivamiento es el nacimiento de un nuevo ser: es un antes y un
después. La experiencia de la conversién es un acto de renacer: un hombre
nuevo y una mujer nueva es un ser distinto de la sociedad en general. Esta
novedad de vida se debe testimoniar con la predicacion callejeray la predi-
cacion personal. Se debe testimoniar con una nueva forma de vestir, de
hablar y con la Biblia bajo el brazo. Otras formas de manifestar la nueva
forma de vida son a través del bautismo en agua y del bautismo del Espiritu
Santo. Pero las personas pasan por etapas donde el espiritu se enfria, la fe
entra en crisis, la esperanza languidece y la alegria desaparece. Por ello se
hace tan necesario de ser avivado por el “fuego del Espiritu Santo”, enton-
ces las personas son vistas como “carbones encendidos” que se transfor-
man en “fogata” en la medida que estan juntas o las “ovejas” entran en
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calor juntas. De ahi el énfasis en la celebracidn casi a diario de los cultos
pentecostales.

En el profetismo los profetas no predicen el futuro, sino que ven
la realidad de una forma distinta e inversa: la realidad esta gobernada
por espiritus, sean demonios o angeles. Dicen lo que la gente no quieren
escuchar, les exponen sus pecados y les reprochan por ellos, exponién-
doles que su castigo sera el infierno. Les afirman que los dioses que
ellos adoran son idolos y demonios, que el Gnico Dios es Jesus: salva-
dor, sanador, perdonador y proveedor. Este es un discurso lapidario para
los transeuntes.

4. Los factores de la pentecosfobia

Ser pentecostal implicaba una conciencia religiosa, asi como el mar-
xismo implicaba una conciencia de clases. De esta manera el pentecostalismo
resultaba ser una contracultura, por ello generd tanto rechazo, el cual se
transform6 en una pentecosfobia producto de varios factores:

El paroxismo proselitista. EI recurso inmediato mas eficiente que
tuvieron los pentecostales fue el proselitismo. Esto implicé reafirmar la
confianza en las propias creencias. La intolerancia religiosa hacia que el
converso pentecostal dude de su fe, pero se reafirma predicando a otros de
lo que duda, y cuando otro se convierte, la fe del predicador se ve aumen-
tada. Asi las creencias y los valores intolerados se arraigan y crecen mas;
crece la conviccidn y la certeza sobre la fe personal. Asi se genera una
retroalimentacion “cuando mas logro convencer y convertir a otros mas
Creo en mis creencias y cuanto mas creo mas predico”. Momentos en que
las creencias y valores pentecostales eran puestos en duda por la sociedad
chilena a través de la familia, la tradicion religiosa y los grupos de amigos.
El converso necesitaba reafirmar su fe y ese medio los pentecostales lo
encontraron en la predicacidn callejera. Luego este medio se transforma en
una necesidad total: “predicar en todo lugar y en todo momento”. Esta op-
cién se transformé en una ley pentecostal. Ser pentecostal significa predi-
car el evangelio a otros, quienes no lo hacen no son pentecostales y muy
dificilmente sera bendecido por Dios. El que predica el evangelio esta vivo,
porque quien esta muerto no habla.

Arquetipo de martir. EI proselitismo generaba un profundo re-
chazo en la sociedad que exacerbaba la intolerancia religiosa y las per-
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sonas reaccionaban con violencia. En la medida en que las creencias y
valores pentecostales se van aceptando, la “puesta en cuestién” dismi-
nuye y disminuye la “obsesién proselitista” para convencerse a si mis-
moy a otros. Por ello el pentecostalismo crece alli donde hay intoleran-
cia. El arquetipo de martir por excelencia fue el pastor, quien dejaba
todo por ir a otro lugar a predicar el evangelio; dejaba su casa y su
trabajo para ir con su familia, en cuyo lugar debia comenzar todo de
nuevo, no sélo su vida familiar sino también una congregacién. Asi en
el mismo lugar de su casa tenia su familia y su congregacién nueva. Una
vez constituida una congregacion emigraba otro lugar, para formar una
nueva congregacion. Toda esta experiencia era bajo un fuerte proceso
conflictivo.

El pentecostalismo como religién monoteista lleva en si mismo el
germen de la persecucién. Cuando es minoria crece alli donde es persegui-
do. Al ser minoria los pentecostales se convencen a si mismos convencien-
do a otros. Vencen convenciendo. Se trata de persuadir al oyente de que las
ideas pentecostales no s6lo son distintas sino también mejores, son las mas
adecuadas, eficientes y eficaces para un pueblo oprimido y explotado. Sin
embargo cuando se transformen en mayoria, al igual que el catolicismo,
venceran persiguiendo: no sera la hoguera, pero puede que sea la exclusion
legal. Cuando se es minoria el mayor valor es el “sacrificio del yo” cuando
se es mayoria el valor mas grande es el “sacrificio del otro”; cuando se es
minoria el heroismo valorado es el martir, cuando se es mayoria es la bus-
queda del antihéroe en el “chivo expiatorio”.

El marianicidio y laiconoclasia. La Virgen cat6lica aparece como
el refugio de los desamparados, es la idea de encontrar un regazo. La
Virgen es el consuelo de los pobres, el escudo de los débiles, el amparo
de los oprimidos. En suma, es la Madre de los huérfanos. Todas las
personas nacimos desheredadas y nuestra condicién verdadera es la or-
fandad. El culto a la Virgen no sélo refleja la condicién general de las
personas sino una situacion concreta, tanto en lo espiritual como en lo
material (Paz 2006: 93). El icono mariano tiene vital importancia en
América Latina para la construccién de las identidades genéricas y para
la reproduccidn de ciertos valores ligados a lo femenino (Montecinos
1993: 27). La Virgen pasa a ser comprendida en el trasfondo de las
diosas populares de América, como Tonantzin en México (de ahi nace
Maria de Guadalupe), o la Pachamama andina (diosa bondadosa,
sustentadora y regalona de la tierra). Esta conjuncidn hara de Maria, la
Madre celestial, la identidad religiosa mas importante de la civilizacion
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rural de Hispanoamérica, y de su subyugada poblacion campesina®t.

El pentecostalismo viene a romper con la imagen mariana como
madre de Dios y la pone como madre de Jesus; desmitifica su imagen virgi-
nal poniéndola a la imagen de cualquier mujer pentecostal. Maria es una
mujer comdn y corriente como cualquier creyente recientemente converti-
da. Maria es puesta en el mismo lugar que otras mujeres biblicas como
Marta o Maria Magdalena. Ensalzar la imagen de Maria como diosa es
vista como idolatria que rompe con la imagen monoteista del cristianismo.
Frente a esto también se rompe con la santeria concebida como hagiolatria.
En lugar de Maria se pone a Jesus como centro y en lugar de los santos el
Espiritu Santo. Tanto el cristocentrismo como la pneumatologia vienen a
redimir y domesticar al hombre latino: asi se pasa de “macho irresponsa-
ble” a “macho proveedor”, de “padre ausente” a “padre presente” y de
“macho hipersexuado y alcohélico” a “macho monogamico y abstemio”.

Todos estos elementos generan frente al pentecostalismo un recha-
zo abierto y explicito a la cultura religiosa del pentecostalismo chileno que
se puede etiquetar como canutofobia®, que es un fendmeno que se da en
cada pais de América Latina: una intolerancia religiosa explicita y perma-
nente contra el pentecostalismo que se puede denominar como
“pentecosfobia”. Este fendmeno ha sido ignorado por las ciencias sociales.

Esto es lo que intenta dar cuenta este libro a través de sus siete capi-
tulos. Es una compilacion de articulos, ensayos y otros escritos inéditos
pensados para cientificos sociales con el objetivo de acercar una interpre-
tacion social y cultural de la simbologia del pentecostalismo chileno. Algu-
nos capitulo son de articulos publicados en revistas nacionales, pero revi-
sados y actualizados por la disposicion de otras fuentes.

En el primer capitulo muestra que el protestantismo esta presente en
Chile desde la época del Chile republicano y que a través del siglo X1X
tuvo que lidiar con un sinndmero de trabas juridicas, sociales y culturales,
pero que supo sobreponerse en alianza con los liberales, cuyo mayor logro
fue en 1888 con la ley de libertad de culto. Este escenario genera las condi-
ciones para que nazca el pentecostalismo en la primera década del siglo
XX, pero su lucha por la igualdad y el reconocimiento como cultura reli-
giosa no se ha logrado.

31 Salinas 2005: 260.
%2 Mansilla 2007a; 2007b; 2008.
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El segundo capitulo analiza los distintos relatos aparecidos en la
Revista Fuego de Pentecostés (RFP) y Revista Chile Pentecostal (RPCH),
entre los afios 1910 a 1950, relacionados con la discriminacion e intoleran-
cia religiosa. Se seleccionan los testimonios y relatos en los cuales se en-
cuentran violencia verbal, fisica, material o expulsion.

El tercer capitulo expone modelos masculinos construidos en el
pentecostalismo extraidos de la Biblia que se caracterizaban por austeri-
dad, beatitud y cenobismo. Los modelos estaban centrados en Abraham,
José, David, Daniel, JesUs y Pablo. De estos modelos se resaltan las virtu-
des masculinas, conyugales, paternales, fraternales y proselitistas. De esta
forma se reconstruyen distintas representaciones, construcciones binarias
y opuestas entre si que definen la masculinidad pentecostal. De estas dis-
tintas representaciones dos son las mas significativas y reiteradas: el “hom-
bre mundano” y el “hombre pentecostal”. La propuesta pentecostal era ha-
cer de la masculinidad un “hombre nuevo” en contraposicién al “hombre
viejo”.

En el cuarto capitulo se muestra que el pentecostalismo presentd
una diferenciacidn externa de la muerte, con respecto del catolicismo, pero
una indiferenciacion interna, es decir, todos los muertos pentecostales son
iguales. El naciente pentecostalismo, ante los altos indices de mortalidad
infantil, el bajo promedio de vida masculina y la presencia de enfermeda-
des y pestes, propias de los sectores populares, se preocupé por difundir
una actitud oficial de la muerte, representada en distintas metaforas de vi-
das, entre las que destacan las referidas a las muertes inesperadas, las cua-
les se presentaban como posible causa de mayor premio en la eternidad.

En el quinto capitulo se trata de abordar la concepcién de la enfer-
medad en el pentecostalismo chileno entre los afios 1909 hasta 1950, anali-
zando los relatos sobre la enfermedad- sanidad publicados en las revistas
Fuego de Pentecostés y Chile Pentecostal como fuente testimonial.

En el capitulo seis se continda el analisis de los testimonios
pentecostales encontrados en los distintos relatos y testimonios, los que
descubren seres atormentados econémica, social y moralmente, que se de-
baten entre oscuros laberintos interiores y sucumben entrampados en los
viejos dilemas: la responsabilidad por los propios actos, la conciencia del
bieny del mal, el sentimiento del absurdo de la vida, la finitud y la tragedia
de la vida sin Dios y del encuentro entre la inmanencia y la trascendencia.
Es como si la vida estuviera trazada, en donde el Diablo atormenta y al
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final hay una esperanza y aparece Dios cambiando la vida y el destino de
las criaturas de un golpe de dados. Y es ahi donde el individuo pentecostal
se rebela contra el sentimiento tragico de la vida, a través de un salto de fe,
lo que resulta ser un absurdo antes los ojos de los demas.

Por Gltimo, en el capitulo siete se muestra que el pentecostalismo es
una cultura religiosa que nace en la calle. La calle marcara la identidad
pentecostal como fendmeno de precariedad y marginalidad social. El pro-
tagonista principal en el nacimiento y desarrollo del pentecostalismo chile-
no es el predicador callejero, quien es un patrimonio intangible pero que
hoy esta en via de extincion y es un personaje de la memoria de un grupo
religioso intolerado y desvalorizado por su cultura religiosa.

Asi la tematica central que guia este libro es mostrar que el

pentecostalismo chileno es mas que un grupo religioso o un movimiento
religioso: es una cultura religiosa.
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Capitulo 1

A la memoria de
los expatriados de la tierra...
Los derroteros de la intolerancia
hacia los protestantes en Chile

El protestantismo en Chile es de larga data, sin embargo su activi-
dad publica comienza a gestarse en el periodo independentista de nuestro
pais, con la invitacion que O’Higgins le hace a Diego Thompson para in-
troducir en Chile el método Lancasteriano de ensefianza de lectura, en 1820.
Otro aspecto significativo en esta época fue la instalacion de un cementerio
para protestantes en la ciudad de Valparaiso en 1819 (pero la construccion
del cementerio se concreto el afio 1823, cuando las comunidades residentes
compraron un terreno para ese fin). Hasta entonces los muertos se sepulta-
ban clandestinamente o se tiraban al mar*. Sin embargo las constituciones
de 1818 y 1822 mantuvieron al catolicismo como la religion oficial del
Estado chileno, por lo tanto la exclusién del ejercicio publico de cualquier
religion. Aunque el articulo 215 (del afio 1822) formul6 cierta tolerancia,
estableciendo que a nadie se castigara por su pensamiento, ni por manifes-
tacion de ellos?.

Con la asuncion del poder de los “pelucones o conservadores”, se
crea la Constitucidn Organica de 1833, teniendo como principal mentor a
Portales y en ella en el articulo V dice que la religion Catolica, Apostdlica
Romana es y sera la religion de Estado con exclusion publica de cualquier
otra. Suprime ademas el articulo IV de la Constitucién de 1828 (elaboradas
por los liberales) y exige al Presidente un juramento garantizando sobre la
defensa de la Iglesia Catdlica y su culto. Bajo este articulo se escudo el
clero cat6lico para mantener el control de los Libros de Registros adminis-

1Barros Arana 1991.
2Sepulveda 1999: 25.
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trados por las Parroquias, que inscribian los matrimonios, los nacimientos
y el uso de los cementerios. Para ser declarado muerto y autorizado a ingre-
sar a los cementerios, era necesario probar la calidad de catélico con la “fe
de bautismo”. Esto excluia automaticamente a los protestantes. De esta
manera entre los afios 1820 hasta 1872 los protestantes tuvieron que ente-
rrar sus muertos en las faldas del cerro Santa Lucia, que en esa época era un
basural®*. Sin embargo, en cuanto a los matrimonios, bajo el gobierno de
Manuel Bulnes se promulga una ley, el 6 de septiembre de 1844, que reco-
nocia el matrimonio entre disidentes*.

La Constitucién de 1833 no neg6 totalmente la disidencia religiosa
ya que permitio su ejercicio privado. Se permitid la construccién de tem-
plos protestantes, siempre y cuando estas construcciones fueran escondi-
das tras un muro que ocultara la fachada del templo. Luego se autorizé la
predicacion de sermones pero sélo en inglés. Sin embargo, la discriminacion
e intolerancia religiosa legal se intensifica en el afio 1858, cuando el arzobispo
de Valparaiso levantd una protesta contra lo que él consideraba como el “impu-
dico templo y la propaganda inmoral de Biblias fraudulentas” realizadas por el
pastor protestante David Trumbull®. Ciertas personas del sector, instigadas por
los sacerdotes, proponian la demolicion del templo. El clero lleg6 incluso a
insultar al Presidente de la Republica, Don Manuel Montt, por ser “compla-
ciente con los herejes”. La insercion publica del protestantismo despertd el
gigante dormido y por ende, la intolerancia en el catolicismo.

3Silva 2003: 8.

“Sepulveda 1999: 29.

SEl 25 de diciembre de 1845 lleg6 a Chile el pastor protestante David Trumbull, quien se
convirtié en el misionero protestante mas influyente de esa época. EI impulsé la construc-
cion del primer templo pablico evangélico del pais, en Valparaiso, hoy declarado Monu-
mento Nacional. Luego construye la Escuela Popular (hoy Colegio Presbiteriano David
Trumbull), que fue la primera escuela protestante de Chile y una de las mas antiguas del
continente, que inici6 su actividad en el afio 1869. Dadas las condiciones socioecondmicas
y politicas del pais, esta obra se inici6 bajo paupérrimas circunstancias. Cuando se abrié
esta escuela, su perspectiva no infundia ningun valor; 3 o 4 nifios fueron los primero alum-
nos. Algunos como Wheelwright contribuian libremente a esta causa y asi una pequefia sala
fue arrendada en el Cerro Cordillera de Valparaiso. En esos afios la educacion estaba exclu-
sivamente en manos de las Escuelas Catdlicas con un costo prohibitivo para la clase traba-
jadora y a la que no podian ingresar ademas los hijos de protestantes o evangélicos, como
tampoco nifias, ya que la educacion para la mujer estaba vedada. Desde el primer momento
se instal6 un internado para aquellos nifios y nifias que no tenian padre o éstos vivian en
lugares muy apartados. Otra bandera de lucha fue la insercion de nifias a la educacion for-
mal. Tuvo una incansable lucha por la educacion popular y libertades civiles, aliandose con
el liberalismo y el radicalismo politico de la época, para lograr tan magnanimos objetivos.
Una vez logradas las leyes laicas, el senado le otorga la nacionalidad chilena.

30



¢Por qué se rechaza y hasta se persigue al “diferente”? ;Por qué se
le considera un enemigo? Esa hostilidad surge, en primer lugar, del
cuestionamiento de las propias peculiaridades, planteado por esas diver-
gencias. Esa es una de las causas de la intolerancia religiosa. Porque la fe
religiosa no se basa en razones evidentes, aceptables para cualquiera, como
las de la geometria euclidiana. Se trata mas bien de una profunda creencia
en principios revelados, sin mas reafirmacion concreta que la comunién de
los creyentes. Por esa razon, la existencia de personas y comunidades que
no comparten esas creencias crea una notoria inseguridad. Cuanto mas in-
cierta e insegura es la propia fe, tanto mayor es la necesidad de hacer a un
lado a aquellos incomodos testigos de que se puede vivir también de otra
manera, que se puede encontrar apoyo en otras creencias. Y entonces se
ahuyenta a los heterodoxos o, por lo menos, se los obliga a practicar su
credo en privado y a desaparecer de la vida publica®. Pero esta hostilidad a
la heterodoxia religiosa no sélo tiene que ver con la inseguridad de la pro-
pia fe y creencias, sino también con el miedo a la debilidad de los propios
dioses. La vacilacién de los creyentes en su fe pone perplejo a los dioses
que se tornan inseguros e irresolutos de su deidad, de su feligresia y de
competir con otros, conjuran temerosos y despiertan a los artspices para
que insten a la insidia, para atemorizar a los seguidores del Dios competen-
te y mas eficaz, para que desistan.

La guerra por la tolerancia religiosa en Chile se pele6 con la pluma
en los campos noticieros, fue asi como en 1865 una Ley Interpretativa de la
Constitucion de 1833 permitid la construccion del primer templo protes-
tante en Chile, en la ciudad de Valparaiso. Ademas esta Ley incluyé la
construccion de escuelas para los propios hijos y profesar la doctrina reli-
giosa. En 1870, por iniciativa del Partido Radical, se aprob6 una ley de
tolerancia religiosa para los “no catélicos”, aunque sujetos a enormes limi-
taciones’. En septiembre del afio 1874, en el cerro Santa Lucia, uno de los
lugares que se usaba en Santiago como cementerio clandestino, Don
Benjamin Vicufia Mackena mandd construir un monolito recordatorio con
la inscripcion “a la memoria de los expatriados del cielo y de la tierra que
en este sitio yacieron sepultados durante medio siglo 1820- 1872”%,

Durante las tres décadas de la tolerancia religiosa (1861- 1891) los
consistorios liberales comienzan a buscar resquicios legales para que los

b Fetscher 1999: 12.
Silva 2003: 10.
8 Sepulveda 1999: 25.
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disidentes sean reconocidos como ciudadanos, lo que se materializ6 en los
afios del presidente Santa Maria, que muy bien podria ser Ilamado también
el “santo de los disidentes”. Durante el gobierno de Santa Maria, aprove-
chando ciertas interrupciones de relaciones con Roma, se publican algunas
leyes de tremenda relevancia para la “no discriminacion religiosa”: el 2 de
agosto de 1883, la Ley de los cementerios laicos; el 27 de septiembre de
1883, la Ley de los matrimonios civiles y promulgada el 16 de enero de
1884; y la Ley de registro civil, promulgada el 26 de julio de 1884°. Fueron
los dias en que los disidentes se vistieron de pompa, porque el alcazar de la
ignominia fue derribado; los novios construyeron sus tadlamos con jubilo;
los nifios, jovenes y adultos se inscribieron en el “libro de la vida”; los
finados fueron extraidos de los osarios para recibir “humana sepultura” y a
los menos favorecidos se les construy6 un cenotafio. Fueron dias en que las
voces de alborozo se confundieron con la de las plafiideras, porque habian
nacido las tres leyes benditas.

Se completa la lucha por la tolerancia y la no discriminacion re-
ligiosa el afio 1888 con la publicacion de la “ley santa” que otorgaba
libertad de culto para todas las confesiones religiosas; con resultado de
esta ley, se permitid la construccion de templos protestantes publicos,
de escuelas, también se pudieron realizar matrimonios mixtos y por ul-
timo se permitié la circulacién abierta de del protestantismo en los me-
dios de comunicacion. Este notable cambio en la sociedad chilena de la
época dejo el campo libre para el nacimiento y desarrollo de nuevos
movimientos religiosos en la primera década del siglo XX, La liber-
tad de culto en Chile vino a sahumar para todas las confesiones religio-
sas las leyes laicas. Fueron dias en que los suefios de los “epistolarios
de la tolerancia” Locke y Voltaire se hicieron realidad en Chile. Se en-
tendié que el énfasis en la libertad de la persona implica necesariamen-
te que las creencias no pueden ser impuestas por la fuerza. El comporta-
miento religioso individual esta necesariamente definido en la base de
la conviccién subjetiva. En asuntos privados cada quien decide cual es
el mejor camino a seguir, asi también debe suceder con temas de con-
ciencia religiosa. El cuidado de alma, como el cuidado de lo que es
propio, es algo que pertenece al individuo. Por lo cual nadie tiene el
derecho de obligar a otro a una accidn, que de ser errada, no tendra
compensacion alguna®t.

9 Sepulveda 1999: 28.
10Silva 2003: 11.
11 ocke 2005; \Voltaire 2007.
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De esta manera las tres leyes laicas y la libertad de culto en Chile
fue el maximo logro para los protestantes para la consecucién de un espa-
cio del libre ejercicio del credo. El protestantismo misionero (anglicanos,
luteranos, preshiterianos, bautistas y metodistas), asociado a la cultura nor-
teamericana y europea, fue bien visto por la aristocracia chilena ya que
permitian el “blanqueo” y la mejora de la “raza chilena”. Por otro lado el
protestantismo misionero hace grandes aportes a la educacion en Chile,
construyendo un sinnimero de colegios. Los anglicanos se establecieron
en los territorios mapuche, teniendo como principal tarea la creacién de
escuelas para el servicio de los indigenas. La idea era educarlos y
evangelizarlos al mismo tiempo, con el propésito de que sean lideres en sus
propias comunidades como profesores y evangelistas. Varios de estos
mapuches formados alli se constituyeron en dirigentes indigenas que logra-
ron cierta participacion politica, en representacion y defensa de los dere-
chos del pueblo mapuche'?. En el caso del metodismo, Tylor y LaFetra,
construirian varios establecimientos (urbanos y rurales) tanto de hombres
como de mujeres, ejemplo de ello es el “Colegio Inglés”, cada colegio fue
construido en las ciudades mas importantes de Chile como lquique, Sere-
na, Valparaiso, Concepcién, Santiago, etc.

1. La cuestion pentecostal y las metaforas fobicas

Con las diferentes leyes aprobadas por el gobierno chileno durante
el transcurso del siglo XIX, el protestantismo histérico quedd en buena
posicion para expandirse y alcanzar legitimidad entre la naciente clase media
chilena, sobre todo a partir de la educacion que ellos impartian, por ser afin
con los pensamientos liberales y mesocraticos de la época. Sin embargo el
protestantismo no brind6 autonomia y confianza a los lideres locales y un
énfasis “norteamericanizador” exacerbado del cristianismo dej6 poco o nulo
espacio para la insercion de la cultura y valores nacionales.

Asi en los inicios del siglo XX, al interior del protestantismo se
inicia una lucha por la inclusion religiosa, en donde los conversos naciona-
les, guiados por Hoover, buscan la convergencia del evangelio con la cultu-
ra. Paulatinamente se inician las manifestaciones culturales del evangelio,
sostenido por el libro de Hechos de los Apostoles de la Biblia, como los
suefios, las visiones, el ayuno, la oracién en alta voz, el llanto y el deseo de
pasar mas tiempo juntos a través de las vigilias y los paseos congregacionales.

12 Sepllveda 1999.
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Asi el pentecostalismo se manifiesta como una renovacion autéctona del
evangelio que comienza a hacerse atractivo a las masas y sectores popula-
res, pero también se manifiestan los inicios excluyentes de estas experien-
cias religiosas misticas. Los pentecostalizados luchan contra la doble ex-
clusion religiosa de parte de los misioneros protestantes: la exclusion de las
experiencias misticas y extaticas en la liturgia protestante como aderezo de
la cultura local; y la exclusion de los lideres locales en el liderazgo pasto-
ral, mostrando una cierta desconfianza y paternalismo con estos. Esto llevo
a una lucha por el reconocimiento y una basqueda y utilizacién de la cultu-
ra local como un medio para interpretar y transmitir el evangelio, sin em-
bargo produjo una ruptura entre el protestantismo misionero y el protestan-
tismo local. Asi se pas6 de la exclusion a la expulsion de los pente-
costalizados.

El protestantismo independizado derivé en pentecostalismo. Se buscé
la inclusién cultural, luego la autonomia nacional y la independencia eco-
noémica en realidad fueron una obligacion organizacional. Esta contienda
interna del protestantismo entre la “ortodoxia protestante” y la “heterodo-
xia pentecostal” pronto se transformé en una “cuestion religiosa” que se
vinculaba a la cuestion social®® debido al constante desprestigio que los
lideres protestantes hicieron en contra, no sélo de Hoover sino también de
los pentecostalizados. Asi como los patrones y los obreros combatian tanto
dentro como fuera de las fabricas, especialmente a través de los periédicos,
también lo hacian los protestantes con los pentecostalizados, quienes lidia-
ban tanto en los templos como en los periddicos; fue una lucha entre patro-
nes y obreros religiosos. Este era un combate titanico entre dos formas de
concehir el evangelio: el evangelio academicista y el evangelio popular; el
poder credencialista y el poder carismatico; el monopolio de la razén o el
de laemocidn. Fue una época en que la cultura'y la identidad se explicaban
por la diferencia y la demarcacion. El pentecostalismo defendia y se defi-
nia por la conciencia de clase religiosa. Su premisa era “somos diferentes”.

13 La cuestion social, cuando nace esté asociada al pauperismo del trabajador, producto del
divorcio casi total entre un orden juridico-politico fundado sobre el reconocimiento de los
derechos del ciudadano, y un orden econémico que suponia miseria y desmoralizacién ma-
siva. Se difundio entonces una amenaza al orden politico y moral o, mas enérgicamente adn,
de que resultaba encontrar un remedio eficaz para la plaga del pauperismo, o prepararse
para la conmocion del mundo, y ponia en peligro la sociedad liberal — y a la oligarquia
nacional. La “cuestion social” se convirtid entonces en la pregunta por el lugar que podian
ocupar en la sociedad industrial las franjas mas desocializadas de los trabajadores. La res-
puesta a esta cuestion fue el conjunto de dispositivos montados para promover su integra-
cion (Castel 1997).
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Por ello la lucha pentecostal se transforma en una “cuestion
pentecostal'*”. Por lo tanto la protesta pentecostal es doble: por un lado
protesta por la exclusion del trabajo religioso. Es una protesta popular, en
el ambito religioso, una lucha por los derechos a la participacion del traba-
jo religioso, no s6lo como “obrero”, sino también como “pastor”. Pero el
pastor serd un obrero y un hermano: un hermano de clase social. En segun-
do lugar, el pentecostalismo es una protesta externa frente a las malas con-
diciones de vida de los obreros. Concibe estas malas condiciones como
sinénimo de “crisis moral” producto del alcoholismo, la violencia, el des-
empleo y el hacinamiento que lleva a un problema mucho muy profundo
como era la “muerte espiritual”. Es decir la explotacion y la injusticia so-
cial son productos de una sociedad que se ha alejado de Dios. “En esta
sociedad se habla de Dios pero se le niega con los hechos”, por ello la
utopia pentecostal sera un “Chile para Cristo”.

El pentecostalismo sera la revolucion religiosa, pero no desde la
sociedad, sino desde el individuo, que se transforma en una revolucion es-
piritual. En un planteamiento como este, el pentecostalismo es una especie
de “surrealismo religioso”, en el sentido que declara el absurdo de la vida
terrenal. Declaraba una revolucién, pero a diferencia de la ideologia pro-
testante, no se puede cambiar ni transformar el mundo, sino que sélo es
posible “cambiar al individuo”*®. Ya no es posible “actuar en el mundo”,
s6lo se puede actuar desde el individuo de carne y hueso, el individuo en

4] a cuestion social era una critica a las condiciones de vida explotada de la clase obrera 'y,
en especial, las malas condiciones laborales como la ausencia de proteccion y seguridad
social. Los nacientes procesos de urbanizacion agravan los problemas de vivienda, generan-
do fuertes demandas por habitaciones y viviendas, derivando en el hacinamiento. Esto conlleva
a las precarias viviendas y malas condiciones alimenticias, trae aparejada la propagacion de
enfermedades contagiosas. Sin embargo los mismos sectores populares crean estrategias de
sobrevivencia como las mutuales y mancomunales. Estas organizaciones sociales generan un
proceso de concientizacion en los sectores populares, trayendo distintas expresiones de lucha y
de protesta obrera que se centran principalmente en los puertos y centros mineros.

15 Ante la ausencia de los referentes comunitarios clasicos, se realzé el advenimiento de un
individualismo negativo: puesto que las personas se vieron descolgadas de los mecanismos
de proteccion general o de la participacion en grandes colectivos, se convirtieron cada vez
mas en individuos, pero en individuos sin apoyo, y por lo tanto sujetos a privacion, que
sobrellevan a su individualidad como carga. Este individualismo negativo es totalmente
distinto del individualismo de proyeccion, de la cultura de atencién y complacencia en si
mismo, fendmeno de middle class. Esto es algo muy diferente que ya no es complacencia en
la subjetividad, sino que corresponde mas bien al hecho de que los sujetos se reencuentran
individuos por defecto, porque se ven excluidos de los colectivos protectores. EI proceso
que conduce es de orden socioldgico, y no de orden psicoldgico, es la pulverizacion de la
relacion salarial (Castel 1995). Los individuos se vieron forzados a buscar estrategias de
sobrevivencia por si mismos.
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concreto. La vida es vista como un limbo en el que hay que sustraerse de
cualquier contaminacién humana, por lo cual el cambio real de un indivi-
duo sélo se puede dar en la medida de sustraer al individuo de la sociedad
e integrarlo a una comunidad de iguales, una comunidad de salvados, y
también de pauperizados.

Este pauperismo es la asociacion negativa entre trabajador y pobre-
za, representan el segmento inmovilizado de la sociedad chilena, son un
grupo peligroso, que vive en regiones de escualidos deseos y malvada mi-
seria. Esta pobreza transita entre el abandono y la inferioridad de una so-
ciedad que se averglienza de sus origenes y condicion, por lo cual quieren
vivir como europeos; por ello miran a los pobres como aquellos que no los
quieren, pero los necesita, asi que estan ahi, pero son negados; son mante-
nidos en miseria y con migajas como perrillos, para que nunca se
independicen, aunque lo quieran no pueden, porque el patrén esamoy ley
en la fabrica. El pentecostal se presenta como el obrero religioso que no
viene a mandar, sino a servir al pueblo para su redencién.

La “cuestidn pentecostal” fue un precio muy alto que pag6 el
pentecostalismo criollo y posteriormente el pentecostalismo misionero, ante
el largo periodo de marginacion y discriminacion religiosa. Esto afecté pro-
fundamente su identidad religiosa y que so6lo la concepcion milenarista y
mesianica le fortalecio para superar dicha condicion sociocultural y juridi-
ca. Esta concepcion se constituy6 en un recurso psicoldgico, social, politi-
co, econémico y cultural, que permitié autopercibirse como “pueblo es-
cogido” y a los deméas como una “sociedad descarriada” y de esta manera
construyeron una cultura religiosa propia que los distingui6 del protestan-
tismo y del catolicismo. Asi, el pentecostalismo que nace como cuestion
religiosa, fue mas que un grupo religioso, se transformé en una cultura
religiosa. Pero ésta fue rechazada desde un comienzo de distintas formas.
Por el lado del catolicismo se construyeron metaforas ignominiosas que se
puede considerar como una pentecosfobia, con las siguientes asignaciones
intolerantes:

Metafora del desvio. Una de las asignaciones mas lapidarias y anti-
guas fue la palabra hereje. Esta palabra mas que una categorizacion es un
“rhemacidio”, una de las palabras que matan, que asignan una condicion
pesimista y extraviada de la persona, cuya Unica via de salvacion es la vuel-
ta al camino religioso, frente al cual siempre estara bajo la sospecha de
herejia. Como sefiala Monsivais, contra los herejes se utilizan el “humor de
exterminio”, la desconfianza agresiva y los ejercicios de la violencia, aun-
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que las clases medias suelan confinarse en el humor. Un chiste tipico: el
padre se entera de la profesion “non sancta” de la hija, se enfurece y la
amenaza con expulsarla de la casa. “jHija maldita!, jvergiienza de mi ho-
gar! Dime otra vez lo que eres para que maldiga mi destino”. Se hace un
breve silencio y la hija murmura: “Papa, soy pro...pro...pro...prostituta”.
Suspiro de alivio y el rostro paterno se dulcifica: “;Prostituta? Ah, bueno,
yo crei que habias dicho protestante (evangélica)”. Y el choteo infaltable:
“jAleluya, aleluya, que cada quien agarre la suya!” El chiste, que se repite
un millén de veces, se vuelve tradicion hogarefia, y hay rumor de que el
primero que lo dijo fue san Pedro®®. Los herejes son faciles de distinguir
por sus rostros horrendos, de ahi que “la necesidad tenga cara de hereje”.

La metafora quirdrgica. Aqui se utiliza la palabra secta, no desde
un punto de vista sociol6gico sino etimoldgico aludiendo a sectar, cortar o
separar. Esta metafora en manos del purpurado intolerante se vuelve una
lapida sepulcral para los evangélicos. Asi la palabra secta se transforma en
otro “rhemacidio” como judios, negros, indios, comunistas, etc., todas ex-
presiones que califican a tales sujetos como inferiores, peligrosos y terrori-
ficos; son como en la mitologia griega Phobos y Deimos, hijos gemelos de
Ares y Afrodita, quienes simbolizan el miedo. Phobos es el panico, Deimos,
el terror. Ambos acompafiaban a su padre, dios de la guerra, en todas sus
batallas y personifican sentimientos habituales en situaciones bélicas. El
miedo que causan las sectas es porque guerrean contra las iglesias, son
“roba feligreses”, de ahi que las iglesias y sus apo6logos y profetas sean
“sectofdbicos”. Por ello ante las sectas se crean toda especie de mitos que
dan a conocer su peligrosidad para la sociedad.

En una manera menos ideologizada, es la “metafora herbaria” vin-
culada a la palabra “canuto”, es mas tolerante. Si la palabra secta entrafia
panico y terror, la palabra canuto entrafia sentimientos contradictorios: re-
chazo, por su forma distinta, pero a la vez admiracién por su vida ejemplar
y su alegria. Mientras no hablen de religion, es posible convivir con ellos,
total, son locos. Incluso se inventaban ciertos mitos de que los pentecostales,
en sus cultos, pisaban el rostro de la virgen, los que los hacian mas execra-
bles a los ojos de los sectores populares. Pero bueno, es posible hostigarlos
siempre, ya que ellos no pelean ni beben. En el imaginario popular, la pala-
bra canuto alude a una hierba hueca. Asi esta metéfora alude a lo herbola-
rio, sujetos botarates, alocados y sin sesos.

16 Monsivais 2004.
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La “metafora dérmica” vinculada a la palabra “zamba y canuta”.
Los Zambos eran aquellas personas de padre negro y madre india (o vice-
versa). Posteriormente se clasifico asi a aquellas personas que tenian ante-
pasados indigenas y africanos, no necesariamente sus padres. Luego esta
palabra sale de su significado original y viene a significar “decir verdades
impudicas”. La expresion proviene de la historia de que una “canuta” de
origen zambo confesaba en publico sus mas fuertes pecados, motivadas
por la execracion de su pasado. Cuando las personas se convertian al
pentecostalismo, quedaban tan impresionadas con los cambios, sumado a
la escasa escolaridad, entonces recurrian al “testimonio publico” y conta-
ban su vida anterior sin ambages. En donde todos comentaban muy impre-
sionados la forma en que estos personajes relataban sus intimidades a viva
voz en las calles. Entonces, cuando se dice: “dijo zamba y canuta” lo que
realmente se manifiesta es que alguien dijo todas sus intimidades de una
forma muy expresiva. Y desde ahi en adelante, la expresion zamba y canuto
expresa desorden, descontrol, juergas, etc.

Otros utilizan “metéforas miasmaticas™: canceres sociales, bacilos,
etc. O bien “metéforas faunicas” como burros, chanchos o perros, 0 mas
especificamente, “metaforas dipteras”. Frente a lo Gltimo, dice Monsivais,
el nuncio papal mexicano Girolamo Prigione dijo: “Las sectas son como
las moscas y hay que acabarlas a periodicazos™’. Esto justifica la persecu-
cién, el odio y su muerte, porque estos, no €s que nieguen, sino que no
aceptan el orden; son acusados de desestructuradores del orden, la tradi-
cién y la cultura; y son visto como peligrosos.

Este fue el precio de la independencia del pentecostalismo chileno,
que se transformo en sus albores en una “cuestion pentecostal”, que estuvo
marcada por un verdadero periodo de estigmatizacion social, cultural y
econdmica. Fue una lucha por la diferencia que implic6 dos ambitos: por el
lado de “los otros”, el ser pentecostal se transformé en una “diferencia
indeseable” (evangélicos, pentecostales) y “diferencias ideoldgicas”
(heréticos). Se le aplica reglas o castigos que conducen a una suerte de
“identidad averiada” (“canutos”, “locos”, “fanaticos”) al individuo en cues-
tion. Por ello, muchos se preguntan por qué los pobres optaban por una
religién “marginal de los marginales”, “pobre entre los pobres”. Pero en
realidad éstos no tenian nada que perder: no tenian nada y nunca lo tuvie-
ron, por ello no importaba si a la categoria de pobre se le suma ser

pentecostal, evangélico o canuto, total la vida en esta tierra, aunque terri-

" Monsivais 2004.
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ble, es muy corta (considerando las expectativas de vida en esta época) y lo
importante es la vida eterna. Por el lado del “nosotros”, los pentecostales se
consideraban “la diferencia redimida”, los salvados del pecado y la inmo-
ralidad como el alcohol, el derroche y la sexualidad extramarital. Se conti-
nua en la pobreza y la miseria, pero se dice “somos pobres ricos: pobres
materialmente pero ricos en espiritu”; somos los “pobres con vida: muertos
en la carne pero vivos en espiritu”. Por ello era imperioso redimir a los
“otros pobres”, que todavia estaban muertos y en la doble pobreza, para
salvarlos de la condenacion eterna (“condenacion terrena” y “condenacion
postmorten”) y del doble infierno (la explotacion del patron y el fuego eter-
no de Satanas).

2. Las representaciones de la sociedad intolerante

Como las personas discriminadas tienden por lo general a minimi-
zar sus experiencias personales de discriminacion que ellos confrontan, ya
sea porque no ven esperanza de cambio social, por la majestuosidad y ubi-
cuidad de la discriminacidn y estigmatizacion, esta discriminacion se pro-
yectay se simboliza, asi se evita la violencia fisica y se construye una espe-
cie de “caparazon psicolégico” para evadir las saetas ignominiosas y dis-
minuir el dafo. Por ello desde el pentecostalismo se asumieron distintas
representaciones sociales para categorizar a la sociedad, pero las mas re-
presentativas de todas fueron “Egipto” y “Babilonia”. Egipto fue el simbo-
lo més frecuente porque se aludia al poder politico-militar, social, econd-
mico y cultural; mientras que Babilonia se referia a la religion oficial, es
decir, el catolicismo.

Egipto esta caracterizado por el “poder de Faraén”, que significa
“Casa Grande”, que en este caso simboliza la “Casa de Gobierno”. Es un
rechazo al Estado confesional que a pesar de la separacion Estado-lglesia
en 1925, las reformas contenidas en la Constitucién promulgada, en ese
entonces por el gobierno de Alessandri, significaron un reconocimiento
desigual y discriminatorio entre la religion catdlica y los no catélicos. Se
entendio6 que la Iglesia Cat6lica quedaba amparada por una personalidad
juridica de derecho publico, mientras que las otras iglesias debian acogerse
a una personalidad juridica de derecho privado. La Iglesia Catolica sigui6
manteniendo su poder intacto. El poder es ubicuo y se encuentra en
distintas interacciones, ain en las minimas relaciones. Uno de los me-
nos conocidos, pero el mas efectivo, es el poder simbdlico. Este se ex-
presa en formas tan simples como los monopolios institucionales en las

39



nominaciones de las calles y festividades, que implica el enmarafiado
poder simbélico.

La calle es un espacio publico, pero se privatiza y particulariza con
sus bautizos y apodos. Se dice que no existen reglas para poner los nom-
bres a calles y avenidas. Existen algunas creencias, con excepciones a la
regla, que una persona debe haber fallecido para que una via lleve su patro-
nimico, o que transcurra un tiempo minimo desde ocurrido un hecho histé-
rico. Sin embargo, cuando observamos en Chile la historia de las calles y
sus nombres, vemos que las nominaciones callejeras han tenido cuatro ca-
racteristicas, que son: metropolitana, castrense, catolicistay masculino. Esto
demuestra que los valores catélicos siguieron y siguen monopolizando la
cultura nacional. La nominacién de las calles es uno de los grandes bastio-
nes del tradicionalismo ultramontano en el que se reproduce el poder sin
representar la diversidad religiosa. Los nombres de calles, avenidas y pasa-
jes deberian ser espacios manifiestos de la pluralidad, diversidad y toleran-
cia generando una redistribucion del poder simbélico. Otras manifestacio-
nes de este poder son las festividades, que en Chile tienen dos caracteristi-
cas: son catolicas y castrenses. Las festividades nacionales resultan intere-
santes porque permiten una relativa identificacion con valores fundamenta-
les, aparentemente compartidos, como las fiestas patrias, navidad y afio
nuevo, pero pertenecen al pantedn catolico.

Por ello los pentecostales manifestaban un rechazo al Sefior Estado.
En este sistema politico, los grandes protagonista eran los sacerdotes y los
militares, respaldados y protegidos por el Sefior Estado y ademas porque
eran gobernados, aunque indirectamente, por ellos. Este sistema se presen-
taba a si mismo como el “Estado providencialista”, pero dicha providencia
no llegaba a todos, especialmente a los campesinos que inmigraban a la
ciudad, en vista de la crisis agricola, y en la ciudad no eran integrados. Los
sistemas faradnicos son sistemas centralizados, jerarquizados y estableci-
dos en la ciudad; los constituyen aquellos que son mucho mas que hom-
bres; no se sientan en una silla comun y corriente sino en un trono; no pisan
latierra, sino que lo hacen a través de alfombras puarpuras, que se apellidan
los “purpurados”, aunque generalmente son llevados por los esclavos para
que los demas se inclinen ante ellos y le besen los pies o el anillo. No usan
gorro o sombrero, sino coronas; no viven en casas corrientes, sino en pala-
cios; no usan ojotas, sino vestimentas y atuendos revestidos de joyas, ani-
llos, baculos y diademas de oro con figuras de estrellas, sol y luna, repre-
sentando su divinidad y reflejan su verdadero poder sobre el universo. No
se parecen al hombre, sino que son llamados nuncios de Dios, representan-
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tes de Dios. Es imposible ver sus rostros excepto en tiempos de ceremo-
nias; ellos no mueren, sino que son inmortalizados con pompas fnebres o
le esculpen imagenes y sus nombres son sindnimos de milagros y poder'®
que se inmortalizan en la memoria publica.

El sistema faradnico tiene sus propias divinidades, cuya sede esta en
la ciudad en medio de las plazas y son los patrones y patronas del sistema
sociopolitico vigente. En donde la religion oficial es parte de la ideologia
del Estado, conveniente para mantener y reactualizar el Mito constitucio-
nal. S6lo asi es posible resolver la permanente crisis del aparato estatal,
con un sistema politicamente represivo y culturalmente excluyente, que se
torna organicista y homogeneizador. En este sistema politico- religioso existe
una planta sacerdotal que es parte del sefiorio del poder, que juntos cons-
truyen grandes y colosales piramides, sin reparar en los costos sociales.

3. La identidad peregrinal

En el sistema politico egipcio-babildnico existe la religion de Esta-
do, no hay lugar para el pluralismo y la tolerancia religiosa. Aqui no hay
esperanza inmediata, toda accion politica y social desde abajo es vista como
insurreccion, se hacen dignos de torturas ejemplares o de muertes sociales
como la estigmatizacidn, para que queden como ejemplos de aprendizaje
social. Por otro lado, también se hace dificil el cuestionamiento porque
muy pocos estan dispuestos a cuestionar dicho y Unico universo conocido,
por lo cual la Unica esperanza para romper con esta sociedad es el éxodo.
La migracién siempre ocurre cuando existe crisis y no se ven posibilidades
de salir de ella. La salida se hace porque ya no es posible seguir viviendo
como antes, ya no es posible respirar, y los que deciden el éxodo sufren
mucho por dejar aquella vida a la que estan habituados: por la incertidum-
bre que implica dicha diaspora, por los riesgo del viaje, la meta es una
promesa desconocida, porque nadie ha vuelto de alla, asi que hay que ini-
ciar dicho viaje por la fe. Pero como no hay nada que perder, porque ya se
ha perdido todo, sélo queda la esperanza en el viaje hacia el lugar proyec-
tado. Los peligros de la salida y del viaje son atenuados por el sentido de
comunidad y la concepcidn de la Divina providencia.

Ante esta desesperanza ante un sistema politico egipcio-babil6nico
inexorable, el pentecostal se transformé en un homo viator, es decir, al-

8 De Witt 1988: 170.
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guien que peregrina a lo largo de su vida. La experiencia se simboliza me-
diante el constante caminar por un itinerario trazado por la escatologia. La
peregrinacion no necesariamente acontece en compafiia, pero los peligros
del viaje se alivian en comunidad?®.

La identidad peregrinal es una vida errante, es decir, la expresion de
una relacion diferente con los otros y con el mundo, menos ofensiva, mas
suave, algo ludicay, claro, tragica, pues se apoya en la intuicion de lo efi-
mero de las cosas, de los seres y de sus relaciones. Es un nomadismo espi-
ritual que alivia la pesadez mortifera de lo instituido. Es la nostalgia por
“otro lugar”, el recuerdo del paraiso perdido producto de la insatisfaccion
del mundo actual. EI hombre errante emprende una serie de experiencias,
muchas veces peligrosas, que pueden hacerle perder la plenitud, pero el
huir del letargo de una ciudad demasiado aséptica, el furioso cortejo de
bacantes recobra la verdadera “animacion”: la efervescencia natural, le da
vitalismo para continuar por el desconocido camino, pero conociendo el
final y sus futuras recompensas® .

El pentecostalismo emprendié el nomadismo espiritual, su éxodo
simbolico, teniendo como modelo a Israel en el desierto. Era preferible el
desierto que quedarse en el mundo-sociedad apellidado como egipcio-ba-
bilonico, en el que se mezclan los poderes politico, econémico y religioso,
donde las autoridades son dioses inamovibles y las clases populares son
vistas como verdaderos esclavos destinados desde antes de nacer a una
vida misérrima. El pentecostalismo asume el éxodo hebreo como éxodo
simbolico, en donde la vida no consiste en vivir 0 arraigarse, sino en huir.
No hay esperanza inmediata, la Unica esperanza para romper con esta so-
ciedad es el éxodo. ¢Por qué el pentecostalismo llegé a tal desesperanza?
Primero fue porque el protestantismo oblig6 a los pentecostales a irse y no
tuvieron mas remedio que transformar la calle en un espacio de permanen-
cia. Luego recorriendo las calles para predicar, vieron las condiciones
misérrimas del pueblo, que necesitaba ser redimido. Pero este pueblo no
aceptaba la propuesta salvifica del pentecostalismo, mas bien respondia
con violencia fisica y verbal contra los predicadores y las predicadoras
pentecostales que ofrecian una sociedad igualitaria en el mas alla. Asi la
predicacion pentecostal movilizé la utopia en el més alla, transformandose
enunacritica a la realidad del mas aca. La promesa del cielo era una critica
a la tierra, vista como un infierno para los pobres.

19Diez 2004: 19-26.
20 Maffesoli 2005.

42



Optar por el nomadismo es a la vez optar contra la ciudad, es un
rechazo a la urbanizacién; optar por el anacoretismo es por el “asco que
sienten por el mundo-sociedad que los rechazé”, y por lo cual se vieron
obligados a vivir como “monjes sin propiedades”, no porque lo hayan ele-
gido, sino porque antes de ser monjes ya carecian de propiedad. Ante tal
ausencia, sélo la “utopia compensatoria” y la “Divina Providencia” los pro-
yectd y en el camino fueron construyendo una “ética del trabajo” porque
tenian que laborar ante cualquier condicién del trabajo y cualquiera sea la
remuneracion, total, la Divina Providencia suplia lo que les faltaba. Lo que
significo que “la fatiga del sol” les guiaba al trabajo y “laluz de la lunay las
estrella los incentivaba a asistir al templo”. El asistir al templo se convertia
en una verdadera fiesta, que les significaba recuperar las fuerzas y el valor
suficiente par enfrentar el “sol fatigoso y abrasador” que dificultaba el tra-
bajo y que los constituia en una concepcion de castigo. En este éxodo, el
pentecostalismo sufrié “criticas religiosas internas” por el lado del protes-
tantismo, especialmente de los protestantes liberales, quienes dudan de si
los pentecostales son dignos de ser llamados protestantes; mas bien po-
drian ser considerados como una especie de “samaritanos tercermundistas”
por su hibridez y religiosidad bricolage, que no representa el racionalismo
y la sociedad de ideas del “hermano rubio protestante”. Pero en realidad el
pentecostalismo se expresaba? como “el suspiro de la criatura agobiada, el
estado de animo de un mundo sin corazon, el espiritu de los estados de las
cosas carentes de espiritu”?,

Interpretando los hechos, no es que el pentecostalismo haya recha-
zado al mundo-sociedad, sino que el mundo-sociedad rechazd (primero) a
los pentecostales; asi nacié la “pentecosfobia”. Este rechazo por parte de la
sociedad se dio porque este grupo religioso era “pobre entre los pobres” y
“pentecostales entre los evangélicos”. Y luego el pentecostalismo repre-
sentd en su discurso a la “sociedad como suciedad” y al mundo como “go-
bierno de Satanas”, como mecanismo de defensa y protesta. Sin embargd
primo el rechazo de la sociedad, en su doble condicion de marginalidad,
que marcaron la cultura pentecostal, que sélo a condicién de saberse
“pueblo elegido de Dios, especial tesoro e hijos de Dios”, los ayudo ha
abrirse espacio, primero agazapados luego, de rodillas y por fin levan-
tados, aun enclenque, como una opcidn religiosa en Chile, ya no sélo de
los pobres de entre los pobres, sino de los pobres transformados en po-
bres decentes, pero también de los sectores medios bajo, a quienes le

2L alive d’ Epinay 1968; Tennekes 1985.
22 Marx y Engels 1967: 3.
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inyecté la “ética pentecostal” una especie de “ética protestante

latinoamericanizada”.

4. La invisibilizacién

La discriminacion y la indiferencia perseguian a los pentecostales
aun en la escuela, en donde ellos eran los “otros despreciables”, por lo cual
también se construyen mecanismos de defensa y de legitimacion para la
desercion escolar. La “letra mata” o bien las metaforas culinarias hacia la
educacion como “hambre y sed de conocimiento de Dios”, “gordo de cono-
cimiento”, etc. No legitimaban mucho la educacién como una posibilidad
de movilidad social, incluso hasta el “trabajo material” eran sospechosos
de impedimentos para el fortalecimiento del alma; sélo el “trabajo religio-
s0” era significativo, lo Unico importante era predicar y orar, lo demas s6lo
era un “mal necesario”. Incluso la Biblia no habia que estudiarla mucho ya
que no era necesario, porque el Espiritu Santo trabaja con el corazén y no
con la mente. Ademas el conocimiento siempre trae como consecuencia el
orgullo espiritual, asi lo mas importante era la oracion y la predicacion, y
en tanto se comience a predicar el Espiritu Santo dara palabras, porque de
El viene la sabiduria, el conocimiento y la inteligencia.

Los pentecostales no fueron vistos por los historiadores durante todo
el siglo XX, ni siquiera hay un espacio de “hojas para disidentes” en los
anales de la historia oficial o en la historia social chilena. A través de la
historia muchos grupos han sido invisibilizados, pero varios han salido de
ese sordido y espeluznante mundo de las sombras donde han sido arrojados
y silenciados por ser considerados inferiores o irrelevantes para la historia.
Los héroes y heroinas que han lidiado por tal condicion lo han pagado con
carcel, ignominiay ostracismo, pero luego son transformados en Cides que
pasan a engrosar los anales y epitafios de la hagiografia nacional. Sin em-
bargo, los pentecostales hagan lo que hagan nunca son vistos, sus héroes
son desdefiados y execrados por el algido mundo del silencio y la indife-
rencia. Incluso los sabios honorables que escriben sobre los olvidados pa-
recen no ver sus hazafias, porque el velo del prejuicio y la neblina de la
indiferencia confabulan para ser confinados en las mazmorras de la ausen-
cia en los libros de historias nacionales. En otras oportunidades, cuando
son vistos es para realzar su anormalidad, construyendo un baluarte de lodo,
que solo profundiza la invisibilizacién y la estigmatizacion.

La invisibilizacidn es otro tipo de violencia, tan cruel y perniciosa
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como las otras, porque esta vinculada al latigo y al hielo de la indiferencia
que huellan la identidad de los grupos olvidados y excluidos. En esta lucha
por el reconocimiento, algunos optan por la violencia, el terrorismo o el
boicot, la desobediencia civil o la “no violencia”. Ante un mundo donde el
mas violento se hace escuchar y es mas visible, el “no violento” parece un
héroe que lucha con la iconografia herculea, pero como dice el proverbio,
“hay caminos (la violencia) que al hombre le parecen derechos pero su fin
es lamuerte”. Por lo cual se hace necesario declarar en silencio la guerra a
la invisibilizacion e indiferencia, aunque se haga uso de “caminos que pa-
rezcan derecho”. No importa lo pequefio que parezca el comienzo de una
manifestacion: lo que se hace bien una vez, esta hecho para siempre.

Los pentecostales para poder enfrentar esta invisibilizacion y ante
el destino de comer pan en las cavernas, y de ser siempre los “abanderados
en derrotas”, las revistas Chile Pentecostal y Fuego de Pentecostés se trans-
formaron en voces en el desierto en donde se erigieron escritores andni-
mos, siguieron las pisadas de otros grupos invisibilizados y oprimidos de la
historia. Asi han salido de entre ellos relatos que han permitido quitar el
yugo de la cerviz de su pueblo, luchando contra el baculo y el cetro de
opresores, indiferentes y arrojadores al silencio.
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Capitulo 2

Despreciados y desechados.
Itinerario de la canutofobia en Chile
en la primera mitad del siglo XX

1. Las revistas Fuego de Pentecostés y Pentecostal de Chile.

Se ha transformado en una regla general que el pentecostalismo
nace en Chile en 1909, sin embargo las investigaciones comienzan a
finales de la década del 60*. Por lo cual antes de esa fecha dichos estu-
dios son inexistentes o de muy reciente data?. Es la época menos docu-
mentada del pentecosta-lismo, producto de ser considerado irrelevante
como movimiento popular religioso, protesta politica o propuesta so-
cial. Aunque encontramos algunas excepciones en la literatura chilena
que ha incorporado al movimiento pentecostal como parte de la diversi-
dad popular®. Sin embargo es posible hacer una reconstruccién histéri-
ca y sociocultural del pentecostalismo chileno recurriendo a los testi-
monios impresos en las revistas institucionales que comienzan a editar-
se en 1910 y 1928 respectivamente. Estas revistas dejan huellas indele-
bles sobre la concepcion que la sociedad chilena tenia sobre los
pentecostales desde sus comienzos. Fue un movimiento religioso popu-
lar que estuvo marcado por la estigmatizacion, o mas especificamente,
por la muerte social que se manifestaba en el trabajo, la educacion, la
calle y el barrio. Las armas discriminativas mas utilizadas fueron el
humor, el ostracismo familiar y la violencia fisica. Por el lado del
pentecostalismo los espacios de lucha y de cruzada moral fueron los
bares y las tabernas; mientras que las calles, los cites y los conventillos
fueron los espacios en donde se ubicaron los templos y lugares de culto
que resultaron tan irreverentes para la naciente clase media.

*Lalive d"Epinay 1968.
2Donoso 1996; Orellana 2006.
3Guzman 1942; Rivera 1996.
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Las distintas investigaciones que se han hecho sobre el
pentecostalismo chileno no han considerado como fuente de informaciény
de analisis las revistas de publicacion institucional, con excepcién de algu-
nos autores*, aunque sélo en un tiempo reducido y vinculado a la salud.

El 11 de septiembre de 1909, en Concepcidn salié a luz el primer
namero de una revista titulada Chile Evangélico, naciendo como érgano de
la Iglesia Presbiteriana de Concepcion. Esta revista se hizo cargo de difun-
dir las naticias del avivamiento de 1909, dando cabida a la corresponden-
cia enviada por los mismos pentecostales. Incluia testimonios laicos, que
no eran aceptados por la Revista El Cristiano, 6rgano oficial de la Iglesia
Metodista Episcopal. EI 24 de noviembre de 1910, la revista es traspasada
al movimiento pentecostal y pasa a llamarse El Chile Pentecostal, y se
publica en Concepcion hasta el afio 1915, para luego ser editada en
Valparaiso, bajo la directa supervisién y redaccion del Superintendente
General, Rev. W. C. Hoover.

Esta revista fue muy importante para el movimiento pentecostal y
de alto consumo. Hasta el afio 1927 las revistas eran de tres mil nameros al
mes, que llegaban a Per, Bolivia y Argentina, en donde dicho movimiento
se habia extendido. Pero lo pronto, la revista comenzo a ser criticada por su
nombre chileno, sobre todo en Boliviay Peru. Se acepta el cambio de nom-
bre, y a partir de enero de 1928 pasa a llamarse Fuego de Pentecostés. Es
una revista excepcional en América Latina, por su continuidad, mes a mes,
logrando sortear todas las dificultades econdémicas que el mismo movimiento
pentecostal tuvo.

El Pastor Hoover, quien en su calidad de Superintendente, paulati-
namente le impuso una linea editorial orientada a perfilar la identidad
institucional del movimiento, la revista poseia ocho paginas, teniauna cir-
culacién mensual y sus tres mil ejemplares se distribuian en mas de 150
comunidades pentecostales. En ella Hoover incorpord diversas secciones
tales como articulos doctrinales, testimonios, noticias de las iglesias loca-
les, notas de las Conferencias Anuales y el listado con las direcciones de
los lugares de reunidn. Esta Ultima seccién constituia un verdadero mapa
que permitia al fiel ubicar con facilidad una comunidad pentecostal en cual-
quier ciudad o pueblo del pais. Hoy, gracias a esta seccion se puede consta-
tar la presencia pentecostal en la sociedad chilena. Ademas incluia articu-
los seleccionados de revistas y publicaciones del pentecostalismo norte-

“Guerrero 2000.

48



americano. Estos escritos preferentemente fueron tomados de las siguien-
tes publicaciones: “Revista Homilética”, “El Mensajero Biblico”, “La Luz
Apostdlica”, “Sunday School Times”, “Word and Work”, “Pentecostal
Evangel”, “Moody Monthly”, “North Westerm Advocate”, “The Witness
of God”, “S. S. Times” y “Letter Rain Evangel”. También, y como una
forma de afianzar la identidad eclesiastica de las comunidades esparcidas
por el pais, entre 1926 y 1930 incluy6 una seccion especial donde el mismo
Hoover narraba el origen y la historia de los inicios del movimiento en
Chile®.

Las revistas Fuego de Pentecostés y La Voz Pentecostal® pueden ser
consideradas como parte de la memoria y el patrimonio pentecostal chile-
no. Son fuentes Unicas para encontrar testimonios y relatos pentecostales
de antafio y llenar el vacio histérico que hoy existe sobre el pentecostalismo
chileno. Estas revistas hoy resultan ser la voz de un pasado silenciado.

2. El pentecostalismo chileno
en la primera mitad del siglo XX

Entre los afios 1909 y 1950, el pentecostalismo chileno pasé por dos
etapas. Segin Donoso’ serian dos etapas que cumplieron dos funciones:
Entre 1909 y 1925, el pentecostalismo desempefio la funcién de asegurar
su supervivencia institucional. Ello fue facilitado por el desarrollo de fuer-
tes patrones de comunitarizacién capaces de enfrentar la intolerancia del
entorno, fundamentalmente protagonizada por la Iglesia Catolicay las igle-
sias protestantes «historicas» ya asentadas en el pais. Entre 1925-1950, la

°Orellana 2006: 136.

® Frente a la separacién de la Iglesia Evangélica Pentecostal de la Iglesia Metodista
Pentecostal, esta Gltima continGia con el nombre inicial de la revista, asi ambas revistas
tienen una raiz comdn. La revista Chile Pentecostal, cuya impresion y origen fue en la
ciudad de Concepcion, fundada en 1910, y cambiara de nombre a partir de 1928, pero
reeditada en 1933, se empieza a editar en la ciudad de Rancagua y en 1936 en la ciudad de
Chillan, pasando en 1937 y hasta 1964 a publicarse en la ciudad de Santiago, bajo la direc-
cion del Superintendente General y luego Obispo, Rev. Manuel Umafa Salinas. Luego de
asumir el Rev. Mamerto Mancilla Tapia, segundo Obispo de la Iglesia, la revista se edita en
la ciudad de Temuco. Posteriormente se nombra un administrador especial que la edite en la
ciudad de Santiago, lo que se mantiene hasta hoy. Con el correr del tiempo, y debido a la
expansion de la Iglesia Metodista Pentecostal a los paises vecinos, la revista cambia de
nombre en el afio 1979, ya que por intemacionalizarse la Obra hacia aconsejable que tuviera
un nombre que representase a todas las iglesias filiales, constituyéndose con el nombre La
Voz Pentecostal.

"Donoso 1996
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funcidn del crecimiento se explay6 en torno a la factibilizacién de su con-
solidacion institucional. En gran medida se vio facilitado gracias a la he-
rencia misionera proveniente de la Iglesia Metodista, a partir de la cual
llegd a extender su presencia a todas las provincias del pais. No obstante,
no toda la herencia metodista fue reproducida en el seno de esta nueva
iglesia: asi por ejemplo, la exigencia de una preparacién seminarial para
asumir dosis de poder intraeclesial. Constituia una barrera para la puesta en
practica de una competitividad interna por el poder respecto de individuos
provenientes de sectores rurales y urbano-marginales con un bajo nivel de
escolaridad, quienes constituian -y constituyen- la mayoria de su membresia.
Es asi como en 1932 la Iglesia Metodista Pentecostal habra de experimen-
tar el mayor cisma de su historia, a partir del cual habra de surgir su indeseada
hermana, la Iglesia Evangélica Pentecostal. Esta division cismatica
incrementd no sélo la competitividad intereclesial por el crecimiento esta-
distico dentro del campo religioso chileno, sino también la competitividad
intraeclesial por la consecucion de dosis de poder en su seno, abriendo con
ello el riesgo latente de nuevos cismas.

En cuanto a la formacion de las iglesias locales, el movimiento pudo
llegar a los principales centros urbanos del pais, y dar vida a pequefias
comunidades de creyentes. Su estrategia misionera por establecer la obra
pentecostal dio lugar a las primeras normas no escritas, que vinieron a faci-
litar, orientar y estimular la accion, tanto de los nuevos como de los anti-
guos convertidos, rutina que inconscientemente vino a objetivizar el caris-
ma de los laicos y pastores. A esto contribuyeron las limitaciones de tipo
material, el caracter de las acciones que se debian organizar y que reque-
rian una participacion disciplinada y bien organizada de sus fieles. De tal
manera, el movimiento hacia 1932 termin6 por definir la estructura interna
de la iglesia local. Por excelencia, este espacio se constituy6 en la matriz
del movimiento por su capacidad de movilizar grupos altamente motivados
y obedientes, y por sobre todo, dar vida a un modelo de iglesia popular
participativa y creadora®.

La primera mitad del siglo XX, el pentecostalismo chileno estuvo
marcado por un profundo periodo de estigmatizacion.

El estigma como un atributo “significativamente descalificativo”
que posee una persona con una “diferencia no deseada”, es un medio
poderoso de control social aplicado mediante la marginacion, la exclu-

8Qrellana 2006: 151.
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sion y el ejercicio de poder sobre personas que presentan caracteristi-
cas determinadas. Es una reaccion comun ante una posible amenaza
cuando escapar de ella, o eliminarla, es imposible. Existen tres tipos de
estigmas: las deformaciones fisicas; los defectos del caracter que se
perciben como falta de voluntad, pasiones antinaturales, deshonestidad,
etc.; y estigmas tribales de raza, nacidn, religion, susceptibles de ser
transmitidos por herencia y contaminar a los miembros de una familia.
De este modo, la etiqueta del estigma, entendido como un atributo ne-
gativo, se les coloca a las personas porque, en este caso pertenecen a un
grupo social determinado, quienes a su vez y en virtud de su diferencia
son valorados negativamente por la sociedad®.

La nocion de estigma como “atributo desacreditador” nos lleva a
ocuparnos de él como si se tratara de un valor cultural, incluso indivi-
dual, un rasgo o una caracteristica relativamente estatica, ya que ha-
gan lo que hagan seguirdn siendo lo mismo. Es un “disgusto ante lo
distinto”, es la intolerancia y la heterofobia, la que se concentro en pa-
trones de dominio y opresion, vistos como expresiones de una lucha
por el poder y el privilegio cultural y politico. El estigma juega un
papel esencial en la produccién y reproduccidn de relaciones de poder
y control en todos los sistemas sociales. Hace que unos grupos sean
devaluados y otros se sientan de algiin modo superiores. Se vincula
asi al funcionamiento de la desigualdad social. Asi la estigmatizacion
se transforma en un poder que persiste y reproduce por generaciones las
significaciones y préacticas culturales que lo representan y lo diferen-
ciany alos grupos que lo favorecen le interesa y se ocupan en promo-
ver estas distinciones sociales entre individuos, grupos e instituciones.
El poder se sitia entonces en el centro de la vida social, y a ello se
acostumbra, pero se despliega con mayor claridad para legitimar las
desigualdades de estatus dentro de la estructura social. La
estigmatizacion cumple un rol capital en la transformacion de la dife-
rencia en desigualdad. Algo mas, alin méas importante: la estigmatizacién
no se da simplemente de una manera abstracta, sino que se transmite en
el lenguaje, conceptualizado que se traslinea en las “metéaforas ignomi-
niosas”1°.

Una de las formas de materializar el estigma hacia los pentecostales
chilenos fue con las metaforas ignominiosas utilizadas: canuto y locos.

9 Goffman 1998.
10 Bonfil 2003.

51



3. Los canutos

La palabra “canuto” se vincula estrechamente a la figura de Juan
Canut de Bon, hombre de ascendencia espafiola y que fue hermano lego en
la Compaiiia de JesUs. Canut de Bon se hizo presbiteriano, luego regresé
brevemente al catolicismo y finalmente se incorporo6 a la Iglesia Metodista.
Se le conoce como médico naturista. Recorre Chile predicando desde
Copiap0, luego en la Serena (1890), es por un tiempo pastor y continda
hasta Concepcion predicando por las esquinas de las calles. Sus sermones
fuertemente emotivos entusiasman y le abren el mundo popular al protes-
tantismo chileno. Los templos son deshordados por los conversos. Se pro-
ducen los primeros choques violentos con el catolicismo, lo que represen-
tan la respuesta de la intolerancia. Su espiritu misionero es el antecedente
de la predicacién callejera y de las procesiones que caracterizaran poste-
riormente el estilo de los “canutos”, término habitualmente empleado en
Chile para designar a los evangélicos. Sin embargo, en el siglo XX la pala-
bra canuto se desprende de su connotacion inicial, y es ligada a una “rama
hueca” e, incluso, algunos los ligan a los fideos llamados, también, “canutos”.

Esta palabra se transforma en una metafora ignominiosa para los
pentecostales chilenos, sera la lapida con la cual se cincela la canutofobia
en Chile, y posteriormente la contrasefia para burlarse o violentar a un
pentecostal, incluso apellidando la palabra canuto con otros apelativos. Asi
la palabra canuto sera la sélida hebra del dogal que inexorablemente se
cifi6 alrededor de miles de pentecostales chilenos. Esto lo evidencian algu-
nos relatos:

No hace mucho algunos voluntarios que volvian de Casablanca a
Valparaiso (1928) a pie, tuvieron algun alivio del viaje en un ca-
mion por la bondad del chofer. Al saberlo después el duefio del ca-
mion, se enfaddé mucho e hizo alguna cosa para limpiar y librar el
camion de semejante contaminacion. A los pocos dias el duefio hizo
viaje a Casablanca en su camion, el que en el camino dio vuelta y
pasd sobre sus piernas, lastimandole gravemente. Fue llevado al
hospital y alli grito, “El Dios de los canutos me ha castigado. El
Dios de los canutos me ha castigado Ilamelos para pedirles perdon™t.

El hecho de incentivar la limpieza del camion en este contexto im-
plica dos metéforas: la “metafora del excreto”, en que los pentecostales

1R.F.P. No. 6, junio de 1928, p. 6.
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sean considerados estiércol. Por ello una de las palabras que mas permane-
ce en lamemoria colectiva chilena cuando se molestan con algun pentecostal
es decirle “canuto de mierda”, también porque se aplica la “metéafora
faunica”, ellos son los cerdos que excrementan y exhalan hedor, contami-
nando el espacio, s6lo con la limpieza del agua como rito de purificacion se
puede lograr.

Nos pusimos a orar por una mujer loca en Valparaiso; pero sucedi6
algo curioso, mientras orabamos, se enfurecia y mas gritaba. Pero
nosotros como somos algo porfiados, mas orabamos. Hacia como
un mes y estaba peor y la gente principiaba a murmurar diciendo el
Dios de los canutos no tiene poder y asi en muchas direcciones la
gente se burlaba de nosotros...*2.

Aqui encontramos el humor satirico. Son apodos y expresiones mor-
daces que tienen como finalidad el reirse a costo del desprecio de otros.
Estas no son meras palabras, sino que traen un acerbo mortuorio para las
victimas. Para las personas que pertenecen a estos grupos no hay redento-
res que defiendan su causa, incluso la educacién actuaba con una complici-
dad tacita. Fueron tiempos en que el “morirse de la risa” era una dura rea-
lidad para aquellas personas, porque siempre dieron la otra mejilla, en don-
de la escuela y el trabajo significaban espacios criptico y sepulcrales.

La existencia de la canutofobia en Chile no es s6lo testimonio
autobiografico de los pentecostales, sino también periddicos y escritores
seculares lo manifiestan. Entre ello aparece la cronica de un periodico de la
octava region, y es muy llamativo que un periodico en esa época dijera algo
elogioso a los pentecostales, cuando la prensa que se percataba de la exis-
tencia de los pentecostales era para desacreditarlos y estigmatizarlos.

Miramos alrededor de nosotros. Estdbamos frente a una cantina. Un
borracho dijo estipidamente: compafiero canuto, venga a tomar un
trago porque tiene seca la garganta... Lo miramos irritados, y ellos
lo miraron compasivamente y como una respuesta entonaron este
himno que aun resuena en nuestros oidos: “Trabajad, trabajad, so-
mos hijos de Dios, seguiremos la senda que el maestro trazé...” Aun-
que no tenemos creencias determinadas, creemos un deber decir que
estos hombres con su fe estdn haciendo un verdadero beneficio a
nuestra clase trabajadora porque la prédica anti-alcohdlica que ha-

12R.F.P. No. 92, mayo de 1936, p. 11.
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cen es de alta conveniencia para ella. Debe respetarse a esos
“canutos” -como se les llama despectivamente- porque con su fe
estan haciendo una verdadera obra social entre sus semejantes®®.

Entre ellos La sangre y la esperanza de Nicomedes Guzman, consi-
derada una novela emblematica de la lamada Generacion del 38. Su autor
mostré como nadie antes la vida de los chilenos mas pobres. A través de la
mirada de un nifio, Enrique Quilodran, aparecen los viejos conventillos del
Barrio Mapocho (Santiago), la grandeza humanay la sordidez material de
sus habitantes, la conciencia de la necesidad de transformar la sociedad y
conquistar una vida digna de seres humanos en una sociedad de verdadera
democracia. Entre esos paisaje de sangre y esperanza aparecen los
pentecostales, quienes frente a una sociedad irredenta y desesperanzada
cantaban al interior de los cités y conventillos que sélo Cristo salva, pero a
su vez, al igual que en el mito de la Caverna, no todos aceptaban tal salva-
cién y la mayoria preferia responder con violencia.

-jCanutos, canutos malditos!- rumoreaban alguien a sus espaldas-.
jCanutos farsantes! Pero ellos no oian. La légica de una lucha en
que tenian puesto todo su corazén y toda su conciencia los hacia
enteros. Cumplian con una funcién en la vida: luchaban y su lucha
era inutil, eran felices. -jNo, no es posible, sacrilegios! jNo es posi-
ble! ;Ustedes mienten, bandidos, ustedes traicionan a Dios! Enco-
gido bajo los cobertores de mi lecho, oia los gritos histéricos de
Rita...- Ustedes, canutos, mienten... Cristo tiene si iglesia y es la
iglesia catolica... jNo mas, no mientan mas, por favor salvajes!...-
iNo mientan, no mientan, pues no mientan!- aullaba Rita, hundien-
do su animo en las aguas espesas de la histeria. Estaba frente al
cuarto de los evangélicos. Era un habito suyo de detenerse a vocife-
rar contra ellos en las noches de culto. Ellos sin embargo no la aten-
dian. — Farsantes, canutos, tienen el demonio adentro! jTienen el
demonio en el corazén!- Chillaba Rita, como retorciendo las pala-
bras...- jFarsantes, farsantes! jLocos, locos!... Los evangélicos, como
si nada hubieran oido, depositaban toda su fe, como en una alcancia
musical, en los versos del himno...%.

La novela el Himno del angel parado en una pata, de Hernan Rive-

13 Instantanea. El Ideal. Mulchen. 1 de diciembre de 1928. Ver también en: Revista Fuego
de Pentecostés No. 14, p. 6, febrero de 1929; y Orellana 2006: 114.
1 Guzman 1944/1999: 68- 83.
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ra Letelier, al igual que Sangre y esperanza, esta contado a partir de la
mirada de un adolescente, de su dura pero exultante lucha por la supervi-
vencia, su aprendizaje del amor, la cita en los suefios y en la vigilia con una
tenaz fantasmagoria: los angeles innumerables del selvéatico repertorio bi-
blico familiar, ya que pertenecen al mundo pentecostal. En esta novela tam-
bién el autor muestra, a través de los testimonios de los personajes, el re-
chazo que generaban los pentecostales en la poblacién de las oficinas salitreras,
en donde los pentecostales llegaron a comienzo de la década de 1930.

En una noche de testimonio la hermana Sixta Montoya contaba lo
gran pecadora que habia sido ella, antes de entrar a los caminos del
Sefior. Decia que, entonces, ella era tan mala, de corazén tan avieso,
que cada vez que los hermanos de la iglesia se paraban a predicar la
Palabra de Dios cerca de su casa, les encendia la musica de la radio
atodo volumeny, luego, si no se daban por aludidos, blasfemando e
insultando a gritos a esos canutos locos que no tenia nada mejor que
hacer que ir a gritar al frente de su casa.

La presencia del pentecostalismo en las Oficinas Salitreras también
fue objeto de sospecha por las caracteristicas marciales en sus salidas a las
calles a predicar, lo que le valié la comparacidn con el comunismo. Aungue
ambos movimiento de protesta eran complementarios, pero mutuamente
intolerantes el uno del otro.

El martes 20 de octubre (1936) en la Oficina Bellavista... iban va-
rios hermanos a una reunién con un grupo de nifios que cantaban de
corazon alabanzas al Sefior. Tenian que pasar al frente de la casa del
Subdelegado y lo hicieron cantando himnos. Le pareciéo muy mal y
habl6 por teléfono a los carabineros, diciéndoles: “que un grupo de
comunistas habian pasado por su casa cantando la Marsellesa”. Lle-
garon los carabineros y se dieron cuenta que no eran “comunistas”,
sino cristianos evangélicos, llevandose algunos testamentos e
himnarios para comprobar el asunto ante delegado. Un caballero,
Jefe de la Tenencia para defender a los hermanos®®.

No resulta extrafio que el pentecostalismo sea acusado como movi-
miento de protesta politico y lo confundan con los comunistas. Al respecto
Sabella® en su libro escrito en 1959 sefala:

B R.F.P. No. 98, noviembre de 1936, p. 7.
16 Sabella 1997: 229.
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Estos comunistas son como los canutos... margina alguno. — Los
canutos se lo pasan cantando, compafiero... jvan a entrar al cielo,
con una guitarra a cuesta! Los comunistas se preocupan de la tierra.
No sacamos nada con fijar los ojos en el cielo, cuando los ricos los
fijan en nuestros pulmones... jEs muy facil rezar de rodillas sobre
un cojin de seda, cuando la barriga suena contental...

4. El pentecostalismo como locura

Los locos siempre fueron personas despreciadas y despreciables.
En ocasiones eran azotados publicamente, y como una especie de juego,
los ciudadanos los perseguian simulando una carrera, y los expulsaban de
la ciudad golpeéandolos con varas. Obligando a los locos a los exilios ritua-
les, su exclusion debe recluirlo; si no puede ni debe tener como prision mas
que el mismo umbral, se le retiene en los lugares de paso. Es puesto en el
interior del exterior, e inversamente. Posicion altamente simbolica, que se-
guiréa siendo suya hasta nuestros dias, con sélo que admitamos que la forta-
leza de antafio se ha convertido en el castillo de nuestra conciencia’. La
locura siempre es una cualidad de los pobres, pero los mismos actos en
personas adineradas, no son locos, sino excéntricos.

En el pentecostalismo la locura tenia una doble connotacién: el
mundo inverso y la encarnacién del mal.

La locura era, para los pentecostales, el mundo inverso. Es el elogio
a la locura, al igual que Erasmo de Rotterdam reservada a los hombres del
saber: Gramaticos, Poetas, Rectores, Escritores, Jurisconsultos, Fil6sofos
y Tedlogos, hombres de barba y toga®®. Los pentecostales se autopercibian
como los ultimos del eslabon de la locura. Pero a diferencia de los sabios
anteriores, esta sabiduria es revelada por la fe, sabiduria despreciada por
otros como locura, pero una “bendita locura” para ellos.

La locura es aqui como lo sefiala Foucault'® la renuncia al mundo, el
abandono total a la voluntad oscura de Dios, busqueda de la que se desco-
noce el fin, en el que la razén del ser humano es la verdadera locura frente
a la sabiduria de Dios. Esta es la locura paulina: “porque si estamos locos,

7 Foucault 2006: 24.
18 De Rotterdam 1982.
19 Foucault 2006: 55.
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es para Dios...”; “porque la palabra de la cruz es locura a los que se pier-
den... Pues ya que en la sabiduria de Dios, el mundo no conocié a Dios,
agrado a Dios salvar a los creyentes por la locura de la predicacion”; “como
si estuviera loco hablo...”. De esta manera para los pentecostales que les
trataran de locos no hacia mas que confirmar sus propias creencias de si
mismos.

Que a un pentecostal le dijeran loco era la confirmacién de una pro-
fecia autocumplida de la Biblia, en que cualquiera que predicara seria con-
siderado como tal, por ello era un motivo de alegria porque era concebido
como alguien distinto y diferente tal como en un momento lo fueron Jesus
o Pablo, otros sujetos de locuras.

En este afio (1918) Dios ha visitado la misma iglesia con otros
avivamientos. En el mes de enero, durante una reunion en que se
manifestaba toda actividad y bullicio que suelen acompafiar un avi-
vamiento semejante, lleg6 a la puerta un joven espafiol que comen-
z6 a interrumpir el servicio en alta voz, increpando a la iglesia, tra-
tandola de una banda de locos, desafiando a discutir, lanzando bur-
las e insultos por largo rato?®.

La locura sera el instrumento de la liberacion asi como Don Quijote
es considerado el Caballero de la Locura. Por lo tanto para la locura no es
s6lo absurdo lo que ve, sino también lo que dice.

La locura como encarnacién del mal era una etiquetacion de la socie-
dad chilena expresada en los cultos pentecostales al interior de los templos.

5. Los templos pentecostales como “casa de locos”

Los templos eran concebidos por los visitantes como “nave de los
locos”, lo que determina la existencia errante de los locos. Dicha nave era
como territorio inhospito en el cual estos seres molestos se autoguardaban
para no poner en riesgo el orden de los ciudadanos.

Fui una mujer mala. Fui tres veces a la Iglesia Evangélica, pero para
burlar y reirme; decia que era unos locos?.

2R.F.P. No. 78, marzo de 1935, p. 11.
2 R.F.P. No. 4, septiembre de 1928, p. 6.
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Un dia fui a Quilpue y alli hice burla de los evangélicos; y en el mismo
instante vino mi castigo con fuerte dolor de oido... el Sefior mandé dos
siervos suyos a mi lecho de dolor y me ungieron con aceite en el nom-
bre del Sefior. Me arrepenti y me entregué de todo corazén al Sefior con
gozo, y el mundo me cuenta entre los locos y fanaticos?.

Los hombres dejaron anclada la lancha en aguas tranquilas y acu-
dieron al culto, quedando fuera de la puerta ocupandose de burlas 'y
vituperios. Adentro estaban alabando la sangre de Jesus, y uno afue-
ra gritd: “jla sangre de Jesucristo es buena para prietas® 1

En Casablanca habia un hombre que por algunos afios habia hallado
su diversion en burlarse de los evangélicos y en molestarles en sus
reuniones. Frecuentaba las reuniones pentecostales, pero no con otro
fin sino de divertirse y a otros burlones que lo acompafiaban, ain
haciéndose que le tomaba el Espiritu en danza...®.

Las personas no estaban habituadas a las caracteristicas culticas, la

simbologia y la liturgia de los pentecostales; ademas los templos eran tan
precarios que no inspiraban ninguna reverencia en comparacién con los
templos catolicos e incluso con los templos protestantes, ya que muchas
veces los templos eran las mismas casas de los feligreses pobres. Era una
locura, un templo en una casa de villa miseria.

En la noche del 26 mayo (1928) en una vigilia de amanecer, con una
asistencia de 160 personas. Como a las 2 de la mafiana entr6 un grupo
algo numeroso de personas extrafias al culto: que eran tres carabineros
y varios particulares. .. algunos entraron con sombrero puesto lo que no
se quitaron mientras permanecian alli, y algunos fumaban. Andaban por
los pasillos, frente al altar, por todas partes, conversaban entre si, y con
los hermanos, daban 6rdenes, retaban, criticaban, trataban con arrogan-
cia al pastor... después de mas de media hora se retiraron®.

2R.F.P. No. 9, septiembre de 1928, p. 3.

2 Las prietas, también llamado morcillas. Existen muchas diferencias, pero son embutido
elaborado con sangre cocida, principalmente, de cerdo condimentada con diversos aderezos
como cebollas, pimienta, arroz, comino y repollo; luego se hierve, para comérsele frio (fiam-
bre). Es por ello que esta es una burla, una humillacion, una ignominia para el pentecostalismo,
porque al no entender la simbologia pentecostal, comparaba a Cristo con un cerdo.
%R.F.P. No. 65, febrero de 1935, p. 5.

ZR.F.P. No. 72, septiembre de 1934, p. 8.

%R.F.P. No. 4, julio de 1928, p. 7.
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Para Chiquete?, los templos pentecostales tiene tres caracteristicas
arquitectonicas: predomina la linea recta como elemento de composicion;
los espacios, formas y superficies estdn determinados por la linealidad.
También son lineales los elementos constructivos mas visibles e importan-
tes como puertas, ventanas, escaleras y columnas; las formas cuadrangula-
res han sido la base de disefio y construccion durante la mayor parte de las
construcciones pentecostales; y el cuadro es la otra figura arquitectura
como uso principal a factores de orden practico, ya que las formas son no
s6lo las mas estables, sino también las mas faciles de construir y las mas
econdmicas.

El templo pentecostal se mimetiza con la calle, se erige como
una unidad semidtica y simbidtica con aquella, desde donde se grita, se
canta y se comparte, es un lugar propio, desacralizado y profanizado,
no sélo cdultico, sino también Iadico, convivencial y recreativo. Frente a
ello los periodistas podian entrar, acompafiados de la policia, a observar
los cultos pentecostales con la mayor irreverencia para tales espacios sa-
grados, nubados por el prejuicio y la estigmatizacion hacia estos grupos
religiosos, de los cuales nada reverente se podia desprender. Los templos

eran vistos como “establos”, “palenques”, “potreros” o “casas de Orates”,
pero jamas como templos.

En Quilpue un capitan retirado del ejército compr6 una casa que
esta al lado de la iglesia. En la puerta de la iglesia ultrajaba a la
gente, en la hora de reuniones, y alin entraba y se hacia firme insul-

tando y provocando, llamandoles de “fanaticos”, “imbéciles”, “sal-
vajes”%,

Estas “casas templos” eran lugares muy modestos en sus inicios,
que rompian con la estética sacra de los templos y catedrales de plazas
ajenas a la realidad callejera y popular. Muchas veces los templos eran la
misma casa del pastor o de algin hermano, construido con sus mismos
recursos, o bien con las donaciones y beneficios de los mismos hermanos,
todos participan. Se demoraban afios en terminar.

En Calera en 1927, desde una esquina al frente, el cantinero tiraba
balazos con rifle a la iglesia, rompiendo tres vidrios...?

27 Chiquete 2006: 82-83.
ZR.F.P. No. 4, septiembre de 1928, p. 6.
2 R.F.P. No. 4, septiembre de 1928, p. 6.
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So6lo la utopia compensatoria permitid a los pentecostales sufrir y
soportar la violencia hacia ellos; porque en realidad, qué importan las ca-

racteristicas de la “casa terrenal”, “calles polvorientas” y del “templo terre-
nal”, cuando el predicador ofrecia un hogar celestial como la “casa diferida”.

La concrecion de las metaforas ignominiosas sobre el pentecostalis-
mo se daba en espacios fisicos concretos, estos son el trabajo y la calle.

6. Trabajar para el mundo

Para los pentecostales de esta época habia una clara distincion entre
el “trabajo para el Sefior” y el “trabajo para el mundo”. El trabajo es visto
como castigo, similar a la concepcion grecorromana, entendiendo el traba-
jo como algo que se opone a los valores de libertad y de ciudadano; trabajo
y pobreza son sinénimos. El trabajo es considerado como una actividad
denigrante, embrutecedora y servil. En esta época se enfatiza el Génesis
biblico, en donde las condiciones de trabajo estan asociado a la desobe-
diencia, al pecado, la degeneracién y al castigo divino. Donde aparecen
imperativos como: “con el sudor de tu rostro comeras el pan”. Aqui el tra-
bajo tiene una concepcidn fatigosa y bregosa que sélo termina con la muerte.

Como dos meses atras, un joven de dieciocho afios estaba en el tra-
bajo y entreteniéndose con burlarse de sus compafieros converti-
dos... este joven sigue constantemente con las burlas, cantando
“Aleluya”, y burlandose del Evangelio...*

Como trabajo/obrero y pobreza eran sindnimos, por lo tanto la idea
que la actividad espiritual esté por encima de la actividad material no debe-
ria Ilamar la atencion, ya que no implicaba un rechazo al trabajo, sino a las
condiciones embrutecedoras e inhumanas del trabajo. Frente a ello aparece
la expresion tan notoria entre los pentecostales de “trabajo espiritual” /
“trabajo material”, “trabajar para el Sefior” / “trabajar para el mundo”. Esto
representa que el trabajo no implica realizacion, sino deber y necesidad,
dada la eclipsada situacion denigrante, fatigosa y esclavizada del trabajo.

Este era un tiempo y un espacio violento y agresivo para el pentecostal.

El que esta a cargo de la obra, naturalmente ha sido el blanco de las
burlas y persecuciones que han emanado no solamente de los cante-

R.F.P. No. 78, marzo de 1935, p. 9.
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ros, sino de la empresa del ferrocarril, donde esta empleado. Este
hermano se enferm0 y se le concedi6 15 dias de permiso para medi-
cinarse y vino a Chillan. Comenzé a correr la voz de que habia sido
despedido del empleo. Una mujer oyendo esto, celebré en su casa
un culto de burla una noche en la que daba gracias a Dios porque le
habian botado...3.

El trabajo bajo esas condiciones es un castigo de Dios, en donde el
creyente tiene que “cargar la cruz”, pero la ayuda del Espiritu Santo permi-
te que esa cruz sea mas liviana y ligera. Ante esto, el ir al culto implica
buscar nuevas fuerzas para seguir el destino cotidiano, en el cual el canto,
el hablar en lenguas y orar permiten levantar alas como las aguilas, para
remontarse hacia el cielo y renovarse, para salir a enfrentar otro dia de
trabajo, visto como prueba y castigo.

Un joven vino a la iglesia y permanecio por algin tiempo en el ser-
vicio del Sefior juntamente con su esposa que fue bautizada con el
Espiritu Santo. El se hizo el indiferente y se volvio al mundo, y en
compafiia con los mundanos se burlaba de los hermanos, invitando-
les al mal®.

Algunos no soportaban la presion social de los familiares y compa-
fieros de trabajo que desertaban de las filas del pentecostalismo y se trans-
formaban en los peores burladores, ya que utilizaban los mismo simbolos
pentecostales para la ignominia. Estos eran tiempo que convertirse al
pentecostalismo significaba una muerte social, porque cuando ellos decian
“morir al mundo” significaba algo real, porque tenian que alejarse de su
familia, vecinos y soportar a los compafieros de trabajo, debido al rechazo
social que generaban. Dichas conversiones significaba ostracismo y exclusion.

En cambio en Rio Blanco hay una fuerte persecucién. Amenazas y
prohibiciones para los hermanos de seguir en las reuniones. Roga-
mos las oraciones de las iglesias por este campo para que el Sefior
nos de la victoria®.

En la Caleta Horcon (Valparaiso), hubo una violenta persecucion,
instigada por el cura y algunos otros personajes que propusieron

3 R.F.P. No. 78, marzo de 1935, p. 10.
2 R.F.P. No. 4, septiembre de 1928, p. 6.
3R.F.P. No. 85, octubre de 1935, p. 11.
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echar fuera de la caleta a todos los evangélicos. Tuvo que intervenir
la justicia; pero después de algunos tramites y viajes trabajos del
Pastor Becerra, los dos principales malhechores, que instigaban,
pidieron perdodn al Pastor Becerra, en presencia de juez y ahora hay
tranquilidad, y los enemigos han visto fracasar su intento.

Los pentecostales se transformaban en los chivos expiatorios del
malestar de los obreros frente a su patron, visto como opresor y explotador.
En este contexto aparece el pentecostal como un sujeto que habia sido so-
cializado para la no violenciay su resistencia politica y social la canalizaba
a través de la protesta simbolica. El pentecostal creia en “dar la otra meji-
Ila” como una forma de protestar contra la violencia masculina y de Esta-
do; contra la violencia verbal respondia con bendicion verbal con un “que
el Sefior te bendiga”; y frente a la camaraderia masculina en donde era
vinculado al alcohol, los juegos y el despilfarro del dinero y las posteriores
consecuencias en la familia, se proponia la camaraderia pentecostal, como
cuando después del trabajo va directo a su casa a estar con su familia, luego
asista en familia al templo o salga a predicar. Frente a la cultura machista el
hombre pentecostal era “un pollerudo”, “un maricén”, “un faldero”, “un
mandoneado”, etc.

En la ciudad de Salamanca en el invierno de 1928... fui donde los
evangélicos y ellos me ensefiaron a clamar a Dios. Y El me san6. La
gente decia, pero esa religion es mala, porque dicen que azotan a
Cristo y aborrecen a la virgen, le respondian: si es mala yo no lo sé,
pero una cosa sé que cuando fui donde esos hombres evangélicos,
ellos me ayudaron a creer en Jests y El me san6. Los enemigos del
Evangelio emprendieron una tenaz campafia en su contra. Sus veci-
nos le apedreaban su casa, poniendo en peligro su vida, la de su
esposa e hijos®.

Varios relatos sefialan que el rechazo y la persecucion hacia los
pentecostales no sélo se daba en el trabajo, la calle y en los templos, sino
también se extendia a los hogares de los pentecostales conversos, en donde
sus casas eran apedreadas o ellos insultados.

Los pocos hermanos que recibieron el Espiritu Santo desde un prin-
cipio, se les vejaba, como malhechores, dandoles el apodo de “Pro-

3 R.F.P. No. 60, septiembre de 1933, p. 6.
®R.F.P. No. 58, julio de 1933, p. 5.
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feta”, “Los santificados”, etc. Como otros le llaman, no hemos teni-
do templo, y nos hemos reunidos por cuatro largos meses y estre-
chan pero el Dios de los cielos, ha mirado con misericordia dando-
nos. En menos de cuatro meses el Espiritu Santo ha tomado la len-
gua a varios hermanos, y entre ellos el pastor, y cuando esto ha suce-
dido, muchos de sus amigos han perdido la esperanza que volviera
al rebafio y no pocos cristianos sinceros nos toda, viendo que las
vidas transformadas recibisteis®.

El rechazo hacia los pentecostales, no sélo venia del lado del catoli-
cismo, sino también del protestantismo histérico y misionero, aunque su
rechazo era menor, sin embargo los apodos no dejaban de ser violentos

como “profetas”, “los santificados”, “los iluminados”, “hermanos desorde-
nados”, etc.

Ante tal situacion qué mas se podia decir frente al mundo: la escuela
signo de muerte y locura (la letra mata el espiritu), pero obligatoria; el
trabajo, el “diablo acecha”, que se materializa en los compafieros de traba-
jo; la politica, es un lugar de perdicion, y el catolicismo concebido como la
Babilonia y la Gran Ramera religiosa. Este rechazo a la sociedad se mani-
fiesta justamente porque la sociedad y sus instituciones rechazaban a los
pentecostales.

jHoy cuenta con 25 afios de vida! (la obra pentecostal). Una mirada
retrospectiva y cuantas lecciones encontramos en el camino recio...
imuchas! Sus enemigos fueron numerosos y fuertes. Los habia den-
tro de sus filas y fueras de ellas. Persecuciones, vejamenes, despre-
cios, carceles, etc., fue su pan cotidiano. Pero era necesario sufrir,
porque el llamado espiritual que recibi6 tenia ese sello... ;no eran
suficientes esos sufrimientos que le daba el enemigo de fuera? No.
Esos servian para afianzar mas la vida espiritual de la obra. Pero
habia que recibir la prueba de fuego y por eso Satanas, al ver la obra
poderosa, promovié la guerra adentro, la que ha sido mas cruel® .

Unos pocos dias después que se habia bautizado en un rio a algunas
personas, un joven tomoé a una oveja y llevandola al mismo sitio,
con violentas maldiciones, dijo que él también podia bautizar tan
bien como el predicador... tres de sus compafieros estaban parados

% R.F.P. No. 48, diciembre de 1931, p. 4.
S"R.F.P. No. 72, septiembre de 1934, p. 2.
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en lariberay eran testigos de su blasfemia. Llevando la oveja dentro
del rio, la tom6 por las manos y pronunciando sobre ella palabras
biblicas para este sacramento, se inclin6 para meter la oveja debajo
del agua®.

Pero los pentecostales, tal como ellos lo reconocen, no sélo han
sido victimas de estigmatizacion, sino que también han luchado entre ellos
mismo producto de la lucha de poder en la pregunta constante sobre quién
mantiene mas puro el carisma original. En 1923 y 1925 se desprende un
grupo de feligreses de Valparaiso y Santiago consecutivamente, dando ori-
gen a la Iglesia Evangélica de los Hermanos, y en 1932 la Misién Evangé-
lica Nacional®.

En este contexto el discurso pentecostal es de “opcién eran los po-
bres”. ;Le quedo otra, cuando ellos mismo lo eran? “El hambre de pan” se
tradujo en “hambre de vida eterna” y la pobreza, econdémica e intelectual,
resultaba ser una herramienta y un medio para que las personas llegaran a
conocer a Dios: en donde los pobres resultaban ser los “bienaventurados
porque de ellos eran el reino de los cielos”, pero el reino de los cielos no
s6lo les pertenecia por tener hambre de pan, sino también sed de justicia. Y
ante el énfasis individual de la lectura biblica y la Escuela Dominical (here-
dada del Metodismo), aprendian a leer sin conocer las letras, sélo como
“milagro de Dios”. (Asi quién necesitaba la escuela?, donde el ser
pentecostal era “peor que nada”. Por ello por mucho tiempo los pentecostales
sefialaban en sus predicaciones “la letra mata” y el “conocimiento enloque-
ce”. Esta es una protesta simbdlica contra la escuela excluyente y
discriminadora.

7. El barrio

El catolicismo tradicional, que al principio ignor6 al movimiento
pentecostal por su espontaneidad y tamafio, posteriormente en los afios veinte
desato contra él una fuerte critica y oposicién. A su vez, el pentecostalismo
asumio una postura antagoénica frente a las fiestas de religiosidad popular
catdlicas, porque a su parecer éstas mantenian un caracter idolatrico y da-
ban lugar a desordenes en la via publica e ingesta desmedida de alcohol.
Ademas, cierta prensa escrita vinculada a sectores tradicionales tuvo una

% R.F.P. No. 78, marzo de 1935, p. 8.
39 QOrellana 2006: 94.
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actitud despectiva y tendiente a ridiculizar el movimiento. En consecuen-
cia, y para afianzar su identidad, las comunidades pentecostales se vieron
obligadas a promover y estimular una practica disciplinada en torno a sus
carismaticos lideres. EI medio religioso era hostil. Predominaba sin con-
trapeso en la sociedad el catolicismo tradicional y en un grado menor el
protestantismo. Por esa razén, los pentecostales que se caracterizaban
por su espontaneidad religiosa y ética fueron vistos en forma despecti-
va y estigmatizados. No obstante, cada ataque hizo mas fuerte y aleccio-
nado al movimiento y por ende aumentar su insercién en la marginalidad
urbanay rural.

La forma de los pentecostales de insertarse en los sectores margina-
les fue demonizando el alcohol*. El pasado de un pentecostal converso
estaba en los bares y tabernas, por lo tanto esos eran los molinos de viento
que tenia que derribar; le recordaban su pasado infeliz y los denunciaba
como “antro de Satanas y puerta del infierno” en donde dejaba los escasos
recursos que ganaba en el trabajo, y en vez de llevarlo al hogar los entrega-
ba en los bares. Sin embargo un dia salid de alli, gracias a que escuché el
mensaje de algun predicador callejero, pero en ese lugar se encuentran otros
al igual que él, a los que hay que liberar.

...un domingo de Julio de este afio (1934), unos hermanos estaban
predicando frente al restaurant y cantina que es de su familia, cuan-
do un hombre salié con ademanes de amenaza al que predicaba,
renegando y diciendo: “;De donde conoces td a Dios?™#.

Para lo pentecostales esta fue una lucha cosmolégica entre el bien y
el mal, entre Dios y Satanas, que habia que confrontar directamente con el
poder de la Biblia y las mas solicitas en esta lucha fueron las mujeres que
como heroinas quijotescas confrontaban el alcohol en las plazas, calles y

“0En relacion al alcohol se sefiala: “Una revista dice que el alcohol quitara las manchas de
ropa de verano. Esto es cierto. Pero también sirve para quitar: la ropa de invierno, la ropa de
la primavera, la ropa de otofio, de la persona no tan s6lo del hombre que lo bebe, sino
también de su esposa y sus hijos. El alcohol quitara: los muebles de la casa, alfombras del
piso, comida de la mesa, el forro d el interior del estomago, el higado del costado, pelo de la
cabeza, y la vista de los ojos. El alcohol quitard: una buena reputacion, el negocio del hom-
bre, sus amigos, la alegria del rostro de los nifios, la prosperidad del hombre y le colocara en
una tumba de caridad, quitard un hombre de la alta sociedad a la penitenciaria, y del camino
que lleva a infierno. Y volveré a un ciudadano inocente y respetable en una fiera salvaje.
Como elemento para quitar cosas el alcohol no tiene igual”(RFP, N° 75. Diciembre de 1934,
pp 6).

“R.F.P. No. 72, septiembre de 1934, p. 8.
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bares. En esta lucha redentora, mas bien recibieron el odio de los sectores
populares.

En 1918, estabamos en el cerro Mariposa un grupo de voluntarias
predicando en la calle. Un hombre empez6 a protestar, y se cubria
con las manos como impidiendo que la Palabra de Dios le alcanza-
se. Como no podia impedir la predicacion, fue a su casa y trajo un
recipiente con orines y otras inmundicias y lo lanzé sobre las herma-
nas. Las hermanas no se movieron, ni se sacudieron, sino que si-
guieron la predicacién. Cuando terminé de predicar, una hermana
se volvid hacia el hombre y en presencia de todos le amonest6 de
que se arrepintiese, o que la mano de Dios vendria sobre él, y el
grupo se retird para predicar en otra parte*?.

Las cantinas son para los pentecostales como el mito de la caverna
de Platén, en el que se relata la existencia de unos hombres cautivos desde
su nacimiento en el interior de una oscura caverna. Son prisioneros de las
sombras oscuras propias de los habitaculos subterraneos; ademas, atados
de piernas y cuello, de manera que tienen que mirar siempre adelante debi-
do a las cadenas, sin poder nunca girar la cabeza.

Hasta 1934 la situacion sobre el alcohol no se modifico en lo mas
minimo, al contrario, las elecciones siguieron siendo motivo de critica por
el hecho de que al participar de ellas, el comdn de los votantes lo hacia en
estado de ebriedad, o al menos bajo la promesa de poder embriagarse tras
haber sufragado a favor de tal o cual candidato. El alcohol era, entonces, el
mas terrible enemigo de la educacion civica de la masa ciudadana: de entre
los degenerados por el licor sale el ejército de ciudadanos venales que de-
cide las contiendas politicas y encumbra al poder, no a los mas aptos, sino
a aquellos que van a defender intereses creados y que para ello pueden
hacer fuertes desembolsos. Pero, junto a estos grandes intereses econémi-
cos, los que efectivamente ejercian el poder electoral, la convocatoria, la
reunion, la suma de electores, eran los taberneros, que por medio de mdlti-
ples tacticas podian contar con un “mercado electoral” que ponian a dispo-
sicion de quienes pudieran pagar mejor por él. Segun sus palabras, no ha-
bia casi parlamentario que no se preocupase, antes de su eleccidn, de si
contaba o no con el apoyo de alguna parte del gremio de cantineros de su
distrito, pues estos controlaban grupos de votantes a través de su conoci-
miento simpatico de estos (por ser la taberna el club del obrero), o por las

“2R.F.P. No. 12, septiembre de 1928, p. 5.
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deudas que amarraban a los trabajadores con los duefios de expendios, que
vendian al fiado, actuaban como casas de empefio y prometian
condonaciones o aplazamientos de estas deudas en recompensa por un de-
terminado comportamiento electoral. Asimismo, y dadas las influencias y
capitales que manejaban, los cantineros se habian convertido en los princi-
pales prestamistas de los pequefios almacenes de las localidades menores,
asegurando de ese modo un nuevo conjunto de electores. A cambio de estos
servicios, los elegidos se comprometian a no fiscalizar el cumplimiento de
las ordenanzas y leyes que limitaban a las tabernas*®.

Asi la comparacion de la cantina con el mito de la caverna de Platén
resulta significativa: cuando uno de estos cautivos era liberado por el mun-
do pentecostal, tenia graves dificultades en adaptarse a la luz deslumbradora
del sol del evangelio; de entrada, para no quedar cegado, buscaba las som-
bras de la comunidad y las cosas reflejadas de la cantina en la Santa Cena'y
la experiencia del Espiritu Santo como simbolo del “nuevo vino” y el éxta-
sis pentecostal como la “nueva borrachera”. Pero de manera gradual se
acostumbraba a mirar las cantinas y el vino mismo, pero desde lejos. Final-
mente, descubriria toda la estética del cosmos pentecostal. Asombrado, se
daria cuenta de que puede contemplar con nitidez las cosas, apreciarlas con
toda la riqueza y en el esplendor de sus figuras. Sin embargo ahora tiene
una nueva mision: rescatar a los prisioneros al interior de la taberna-caver-
na para que de la buena noticia a aquella gente prisionera de la oscuridad y
esclavizada, haciéndoles participes del gran descubrimiento que acaba de
hacer, a la vez que debe procurar convencerles de que viven en un engafio,
en lamas abrumadora falsedad. Infructuoso intento, aquellos pobres enaje-
nados desde la infancia le toman por un loco y se rien de él. Incluso el
pentecostal liberado de la “taberna-caverna” corre dos riesgos al ir a predi-
car a esos lugares: mientras intenta desatar a estos prisioneros del alcohol e
intenta hacerlos subir por la empinada ascension del mensaje pentecostal,
los prisioneros (tanto los consumidores como el duefio de la taberna-caver-
na) pudieran prenderle con sus propias manos y violentarlo porque los pri-
sioneros son ignorantes, incultos y violentos. Pero esta el segundo riesgo:
quedar atrapado por los espectros del pasado, pues los fantasmas del vino
pueden incitarle a probar un poco del “bocado de la muerte”.

Frente a este gran riesgo que corren los hombres, son las mujeres las
que estan dispuestas a ir y “dar las buenas nuevas a estos encarcelados” por
tres motivos: ellas son las méas contentas y alegres de la liberacidn de sus

“Fernandez 2006.
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hombres de esta “antesala del infierno”, porque los hombres al ser prisio-
neros de este baquico lugar, gastaban todo el dinero de su trabajo dejando
sin comer a sus hijos y ademas de la violencia fisica que los prisioneros
ejercian sobre sus mujeres e hijos. Pero lo mas terrible era que los hijos
varones serian los proximos prisioneros. Sin embargo el mensaje salvador,
redentor y liberador del pentecostalismo fue concreto y efectivo, las muje-
res estaban dispuestas a ir a esta quijotesca batalla; lo segundo era que las
mujeres no corrian el riesgo del hechizo del alcohol, de ser atrapadas por
las larga y delgadas hebras del vino, porque una esposa y madre no fre-
cuentaba esos lugares; y lo tercero porque no corrian riegos de ser violen-
tadas fisicamente, porque los prisioneros sélo podian castigar a su propias
mujeres, no a las mujeres de otros hombres, eso seria una cosa de “poco
hombre” porque los prisioneros igual tenian sus cédigos de honor. En rea-
lidad igual eran agredidas, pero la respuesta por parte de los hombres era
tirarles orines y estiércol humano, porque consideraban a estas personas
como letrinas o sitio eriazos que podian enlodar.

En el afio 1925 en Villa Alemana, en una ocasién que se predicaba al
aire libre, un hombre entr6 en medio del grupo para interrumpir.
Traia un litro de vino y queria obligar a los hermanos a que tomaran
el vino. Como se negaran de hacerlo les amenaz6 de tirar el vino por
la cabeza. Como no le hicieran caso, cumpli6 su amenaza tirando el
vino por la cabezay por laropay se fue. Después volvié y quedando
fuera del grupo hizo lo mismo otra vez, y al fin se retird, y entré en
una cantina cercana*.

El vino era el ofrecimiento mas ignominioso para un pentecostal
converso; era para ellos lo que es la porcofobia para los judios*® o la Madre

“R.F.P. No. 4, abril de 1928, p. 4.

4 Marvin Harris sefiala que: Dentro de este complejo mixto de agricultura y pastoreo, la
prohibicién divina de la carne de cerdo constituyd una estrategia ecoldgica acertada. Los
israelitas ndbmadas no podian criar cerdos en sus habitats aridos, mientras que los cerdos
constituian mas una amenaza que una ventaja para las poblaciones agricolas aldeanas y
semi-sedentarias. Los animales domésticos mejor adaptados a estas zonas son los rumian-
tes: ganado vacuno, ovejas y cabras (1998: 46). Sin embargo, el cerdo es ante todo una
criatura de los bosques y de las riberas umbrosas de los rios. Aunque es omnivoro, se nutre
perfectamente de alimentos pobres en celulosa, como nueces, frutas, tubérculos y sobre
todo granos, lo que le convierte en un competidor directo del hombre. No puede subsistir
s6lo a base de hierba, y en ningln lugar del mundo los pastores totalmente némadas crian
cerdos en cantidades importantes. Ademas el cerdo tiene el inconveniente de no ser una
fuente practica de leche y es muy dificil conducirle a largas distancias. El Oriente Medio es
un lugar inadecuado para criar cerdos, pero su carne constituye un placer suculento. La
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Vaca para los hindues. Al igual que Maria (Madre de JesUs) es para los
cristianos catolicos, la vaca es para los hindles la madre de la vida. Asi, no
hay mayor sacrilegio para un hindl que matar a una vaca. Ni siquiera el
homicidio tiene ese significado simbélico de profanacion indecible que
evoca el sacrificio de las vacas.

El vino para el pentecostal significaba el pasado mortifero. El
pentecostalismo prohibié el vino concebido como “bebida maléfica”, como
un espiritu baquico que representaba el nacimiento original de la vid en el
mito griego la alegria, la fuerza y la estupidez pasajera, pero con dafios
permanentes en la familia, que instaba a los hombres a gastar todo el dinero
ganado para el sustento de su familia, momentos en que el hombre era el
anico proveedor del hogar.

El vino fue excluido de los ritos religioso como la Santa Cena (pan
y vino), en el que el vino es suplantado por agua o jugo; en los hogares no
debia haber ninguna gota de vino, ni siquiera en las festividades importante
como Fiestas Patrias 0 Afio Nuevo, asi el vino fue demonizado y satanizado
como la fuente de todos los males. Algunas predicaciones evidencian que
Dios creo la uva y Satanas el vino, de esta manera el vino era el “cordén
umbilical del infierno” y los bares eran sus antesalas. Para los pentecostales
convertidos esto no era sdlo una metéfora sino una realidad, sus testimo-
nios sefialan que el alcohol transform6 su hogar en un infierno: miseria,
hambre, desnudez, enfermedad, desempleo, etc., todo como causa el alco-
holismo. La conversién implicaba todo o nada, vida o muerte, taberna o
templo, es decir, Salvacion del alcoholismo.

En otra ocasion, en 1925, predicamos en Quilpue en un crucero donde
un carnicero tenia un puesto en la esquina. El carnicero dijo a un
guardian: “lleve preso a esos burros que estan rebuznando™; y el
guardian nos impidi6 seguir predicando*.

Burro viene a ser sindbnimo de la ignorancia y la brutalidad que im-
plicaba el desprecio que despertaba a los oyentes. Aunque la asignacién de

metaforas faunicas (“chanchos”, “burros” o “llamos” también eran asigna-

gente siempre encuentra dificil resistir por si sola a estas tentaciones. Por eso se oy6 decir a
Yahvéh que tanto comer el cerdo como tocarlo era fuente de impureza. Se oy repetir a Ala
el mismo mensaje y por la misma razon: tratar de criar cerdos en cantidades importantes era
una mala adaptacion ecoldgica. Los cerdos eran sabrosos, pero resultaba demasiado costoso
alimentarlos y refrigerarlos (1998: 117).

“R.F.P. No. 4, septiembre de 1928, p. 4.
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dos a los indigenas), siempre han sido utilizadas como ofensas a grupos
despreciados y despreciables.

En Septiembre, en Piftrufquén se estaba predicando la Palabra de
Dios al aire libre. Un hombre, tal vez instado por otros, vino amena-
zando a toda costa castigar a los que predicaban, y hablando con
violencia contra ellos. Era un hombre grande y recio en su trato y
tenia en temor a todos los que estaban en esos contornos®’ .

Estaba ocupado haciendo unas compras en cierto lugar cuando un
hombre grande y robusto me atacé sin motivo y me dejé con un ojo
morado. El sabia que yo era cristiano (evangélico) y no me defende-
ria. Cuando mi esposa lo supo quiso buscar la venganza; pero, acon-
sejada por un hermano resolvié dejar la causa en manos del Se-
fior...*,

Los pentecostales son vistos y tenidos como los “ilotas*® latinos”,
aldeanos que vivian en cabafias miserables y vestian malamente; ciudada-
nos de tercera clase, pobres entre los pobres. Los trataban con menospre-
cio, le prohibian entonar cantos bélicos. Muchas veces les pegaban sin
motivos, en ocasiones les obligaban a beber sélo para divertirse. Los com-
paraban con los burros que se doblegaban a palos.

8. Conclusién

La intolerancia hacia los pentecostales en la primera mitad del siglo
XX en Chile, que se puede considerar como “canutofobia” o “pentecosfobia”
(un fendmeno mucho mas global) se manifiesta en marcas y lapidadas con
metaforas ignominiosas, evidenciando una sociedad que no soporta la exis-
tencia de la gente diferente. Durante el siglo XX fueron vistos como ciuda-

“"R.F.P. No. 4, septiembre de 1928, p. 6.

“R.F.P. No. 12, septiembre de 1928, p. 5.

49 os ilotas eran los esclavos de los lacedemonios espartanos, desposeidos de los derechos
de ciudadano, a quienes los espartanos le incentivaban todo tipo de vicios, como el uso del
alcohol. Los ilotas vivian borrachos, en la més abyecta promiscuidad sexual, etc., incentivado
todo esto por los espartanos esclavistas para envilecerlos e inhabilitarlos, de tal manera que
no pudiesen organizarse y luchar; y a la vez que se esforzaban por mantener a los esclavos
en la sumision y el embrutecimiento mediante el terror y la embriaguez, los ponian de ejem-
plo a sus jévenes ciudadanos para que rechazaran todas esas practicas, pues esos vicios los
habian privado a tal grado de la dignidad humana, que el sélo verlos provocaba repulsion.
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danos de segunda clase, aunque en la escuela se cantaba “ que tus libres
coronen las artes, la industria y la paz, y de triunfos... y que la patria seria
la tumba de los libres”, pero estas promesas no han sido reales para los
pentecostales, porque el estigma de pobres, locos, canutos y fanaticos se
hizo parte de la sociedad chilena y ha permanecido hasta hoy.

Los ilotas era la clase social mas baja. Sin ser esclavos, por no tener un duefio particular, lo
que les impedia ser objeto de intercambio comercial, pertenecian al estado, sin contar con
derechos, revistiendo la calidad de siervos publicos. El estado entregaba a los ilotas a los
ciudadanos para utilizarlos como mano de obra en sus campos, recibiendo éstos una infima
compensacion. Esta precaria condicion social se adquiria por pertenecer a comunidades
conquistadas por los espartanos, que se opusieron a la dominacion.
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Capitulo 3

Palabra de un “hombre de Dios”.
La construccién de la masculinidad
en el pentecostalismo chileno

1. Introduccion

La principal atribucion del hombre latino, segln las investigacio-
nes, ha sido el machismo. EI machismo designa una obsesién del vardn por
el predominio de la virilidad que se manifiesta en la conquista sexual de la
mujer. Ello se expresa en la posesividad respecto a la propia mujer, espe-
cialmente en lo que se refiere a los avances de otros varones y en los actos
de agresion y jactancia con relacion a otros hombres. ElI macho seria el
varon hipersexuado que se afirma como tal a través del dominio y ejercicio
irrefrenado de su sexualidad sobre las mujeres pero sin asumir su rol de
jefe de familia y padre proveedor?; es un padre ausente cuando deja el
hogar por ser un proveedor?; es un ser violento, disfrutante, alegre, pero al
transmutarse en padre 0 marido se convierte en borracho, abandonador o
infeliz®; disfruta de ser “lacho”, machismo que es legitimado por las mis-
mas mujeres*; implica valentia, conduccién, penetracion y osadia®.

El pentecostalismo es una religion que ha sido bastante estudiada en
Chile (a partir de 1968), sin embargo, tematicas como la masculinidad s6lo
encuentran un espacio marginal en las investigaciones®. Las investigacio-
nes sobre el género y la masculinidad en particular comenzaron a comienzo
de los afios noventa’ . Estos estudios sefialan que el pentecostalismo genera

1Gilmore 1996; Fuller 1997.

2De la Parra 1996.

3 Guzman 1996.

4Pinto 1996.

°Déves 1996.

¢ Lalive, d, "Epinay 1968; Polhnys 1972; Tennekes 1984; Martin 1990; Fonteine y Beyer 1991.
" Slootweg 1989; Brusco 1994; Montecinos y Hobach 2002; Robledo y Cruz 2005; Rocha 2008.
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una redefinicion de la masculinidad. La redefinicién de la masculinidad en
el pentecostalismo no implica sélo un “neomachismo™®, aludiendo a la idea
un “macho proveedor responsable”, sino que es una transformacion del ser
hombre, como sustentan varios autores.

Al respecto, Polhnys® sefiala que la conversién tiene efectos mas
radicales en el caso de los varones ya que es preciso decir que en los secto-
res populares chilenos esta profundamente arraigada la concepcion “ma-
chista”, que otorga al hombre, por el s6lo hecho de ser el sustento de la
familia, una serie de garantias y privilegios, y relega a la mujer a una con-
dicion de clara inferioridad y servidumbre. En efecto el hombre es el jefe
del hogar, el que toma las grandes decisiones y las impone tanto a la esposa
como a los hijos e hijas. Esta dominacion se basa en la dependencia econo-
mica de los miembros de la familiay, en no pocos casos, en la fuerza bruta.
En este esquema tradicional, el hombre es un extrafio en su hogar, entre sus
hijos. En efecto, pasa todo el dia trabajando. Y cuando sale de sus labores
habituales, en lugar de dirigirse a casa, se va “con los amigos” a un bar o
clandestino. Es mal visto que un hombre permanezca mucho junto a su
familia, porque en tal caso se le considera afeminado o dominado por la
esposa. Esto hace que el jefe de hogar no conozca mayormente los proble-
mas cotidianos del hogar ni asuma responsabilidad alguna en la educacion
y cuidado de los hijos. Ambas tareas recaen sobre la mujer.

El pentecostal varon es en su ambiente una “rara avis”. No bebe, no
fuma, no visita los clandestinos, los burdeles ni las canchas de futbol que
proliferan en cada barrio, y que constituyen el sitio de reunién obligada de
los hombres del sector; al contrario, permanece mucho mas tiempo en casa,
junto a su mujer y los nifios. Ademas hace algo que para los hombres lati-
noamericanos resulta bastante insélito: concurre asiduamente al templo y
considera que la religion es una cosa importante en su vida. ES un persona-
je que produce sentimientos contradictorios; se le critica como fanatico,
farsante y que hace el ridiculo, pero inspira respeto porque se le reconoce
como hombre honrado, laborioso, buen esposo y abstemio®.

Slootweg™ al respecto escribe varios testimonios, y en ellos una
mujer dice: “mi matrimonio no fue muy feliz. Mi esposo tomaba y fue como

& Montecinos 2002.

®Polhnys 1972, citado por Tennekes 1984.
10 Tennekes 1984: 92.

11 Slootweg 1989: 25.
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un nifio que no conocia responsabilidad. Me pegaba y gastaba todo el dine-
ro en trago y otras mujeres, hubo muchas peleas. Cada afio tenia un hijo...
sin embargo después de convertirme pedi al Sefior que cambiara a mi espo-
s0. Y ahora él se siente responsable de sus hijos, no gasta toda la plata, él se
preocupa mas de lo que falta en el hogar, no hay mas peleas, ahora hay mas
carifio en el hogar”.

La masculinidad pentecostal se caracteriza por la tematizacion de
una masculinidad que abandona el alcohol, la violencia, los garabatos y el
mal vestir. Supone el transito hacia un modelo de virilidad completamente
opuesto a lo que los hombres han conocido desde su infanciay en el cual se
han estructurado sus identidades previas al “caminar”. Este transito no es
facil y supone una resocializacién de las conductas y una mutacion de los
sentimientos y deseos, asi como el llenar de contenidos normas desconoci-
das y que generalmente se instalan como costumbres de otras clases socia-
les. El proceso por el cual atraviesan los sujetos es doble: por una parte es
ponerse una nueva piel, pero al mismo tiempo esa piel supone el logro de
un ascenso, imaginario y real, lo que la autora llama “blanqueo”. La opera-
cién seria entonces: soy un nuevo hombre, dejo atras los estigmas del pobre
(borracho, violento, roto y garabatero), me convierto en “otro”, en un mo-
delo cercano al que veo en los hombres de clase®?.

Por otro lado la “responsabilidad paternal” de la ensefianza a toda
la familia lleva a que el hombre se sienta con una misién dentro de ella,
como un “maestro”. El antes y el después paterno estan signados por el fin
de la violencia y por la entrada del “amor”. Sobre él esta Dios, el gran
padre que lo ilumina en este accionar. A estos elementos Montecinos les
Ilama “neomachismo evangélico”, ya que el hombre en tanto padre se atri-
buye el peso de la vida familiar, su presencia sera vital para el desenvolvi-
miento de ella, y los hijos y esposa quedan en un plano de discipulos. Este
es el nuevo poder del hombre, ya no legitimado en la violencia y en el
maltrato, sino en la ensefianza y discernimiento de lo bueno y lo malo. Los
hombres no pierden su poder en el plano de lo privado como tampoco en el
de lo publico. No esta la nocion de complementariedad entre masculino y
femenino, ni menos la idea de igualdad entre ambos. Asi, de un hombre que
basaba su poder en la identidad del macho agresivo, bebedor, camorrero,
abandonador, derrochador, se pasa a uno que se asume como el puntal de la
familia, el jefe, el lider. Sera a través de un nuevo lenguaje que instaure su
dominio, pero se trata al fin y al cabo de la potestad sobre los otros.

2Montecinos 2002.
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Estos estudios demuestran la transformacion que el pentecostalismo
genera en la masculinidad, sin embargo no sefialan cuales son los modelos
culturales y simbélicos que el pentecostalismo le presenta al hombre como
alternativa de cambio.

El pentecostalismo exhibe modelos masculinos extraidos de la Bi-
blia que se caracterizaban por austeridad, beatitud y cenobismo. Los mode-
los estaban centrado en Abraham, José, David, Daniel, Jesus y Pablo. De
estos modelos se resaltan las virtudes masculinas, conyugales, paternales,
fraternales y proselitistas. De esta forma se reconstruyen distintas repre-
sentaciones, construcciones binarias y opuestas entre si que definen la mas-
culinidad pentecostal: “hombre del mundo / hombre cristiano™; “hombre

carnal / hombre espiritual”; “hombre natural / hombre espiritual”, “hombre
nuevo / hombre viejo”, “el viejo Adan / el nuevo Adan”; “hombre del dia-
blo / hombre de Dios”. De estas distintas representaciones dos son las mas
significativas y reiteradas: “hombre mundano / hombre pentecostal”. La
propuesta pentecostal era hacer de la masculinidad un “hombre nuevo” en

contraposicién al “hombre viejo”.

2. El hombre mundano

Para el pentecostalismo esta concepcidn de hombre es considerada
como la antitesis del “deber ser hombre evangélico”, es el tipo de hombre
obsesionado por la conquista sexual de la “otra mujer”, es decir, aquella
que no es su hermana, esposa, hija o madre, de las cuales cuiday vela por la
dignidad, purezay apariencias. Sin embargo se constituye en un “conquis-
tador sexual”, por lo cual se gloria y se autodefine. Es un hipersexuado que
se afirma como tal a través del dominio sobre las mujeres. Este se manifies-
ta y es visto como un verdadero macho que domina, castiga y exige dere-
chos pero no permite la exigencia de deberes; es aquel que no se permite
llorar, ya que los “hombres no lloran”, pero reemplaza estas emociones con
el alcohol y las actividades violentas.

Esta es la concepcion clasica del hombre considerado como “ma-
chista”, es decir, la exacerbacién de la virilidad y el descuido de la figura
paterna, en donde se encuentran dos estilos y figuras masculinas: el “pa-
triarca” y el “patriarca ausente”. El primero edifica su dominio dentro de la
unidad doméstica, sobre la mujer y los hijos, en virtud de su capacidad de
acceder a los recursos sociales que circulan en la esfera de lo publico y
redistribuye lo necesario para la subsistencia y, eventualmente, para la acu-
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mulacion del patrimonio familiar. En el caso del patriarca ausente, el varén
actia como reproductor biolégico. En donde el acceso sexual sobre una o
mas mujeres le permite probar su virilidad y, en consecuencia,
experimentarse en sintonia con su género®3.

Es un tipo de masculinidad hegemonica a la sexualidad como
control y poder, es un tipo de masculinidad que renuncia a lo femenino;
valida la homosocialidad, ya que se esta en una constante observaciony
escrutinio de los otros hombres. Demuestra su hombria para la aproba-
cion de los otros hombres, pues son ellos quienes evallUan el desempe-
fio; de alli que toda manifestacion que pueda ser interpretada como fe-
menina en un hombre es rechazada y temida, y éste trata de que nadie lo
pueda confundir con un homosexual; este miedo a la homosexualidad lo
conlleva a la homofobia. EI miedo a ser confundido como un homosexual
presiona al varén a ejecutar todo tipo de conductas y actitudes
exageradamente masculinas para que nadie se forme una idea equivocada y
arebajar a las mujeres al nivel de “objeto de placer” o a descalificarlas. Las
mujeres y los gay se convierten en el otro contra los cuales estos hombres
proyectan sus identidades; a las mujeres como “objeto de placer” y a los
gay “como objeto de temor-odio”. En este sentido, los soportes determi-
nantes en la “subjetividad masculina” serian a un tipo de masculinidad opues-
ta a la feminidad: ser hombre es no ser femenino, es la basqueda del
autocontrol de las emociones “feminizadas”, realce de la racionalidad y
constante exposicién al riesgo. Es entonces un constante buscador del ries-
go para confirmar su identidad.

3. El trazado de la masculinidad pentecostal

La personalidad machista y el papel masculino son redefinidos por
el protestantismo evangélico casi diametralmente opuestos a la cultura en
general. El discurso pentecostal condena la agresién, violencia, orgullo y
autoindulgencia proporcionando refuerzo positivo para la buscar la paz,
humildad y dominio de si mismo. Esto se aplicaa miembros masculinos asi
como femeninos. Sobre todo para hombres, la conversién a menudo impli-
ca el reemplazo de una orientacion individualista en la esfera pablica a una
orientacién colectiva y la identidad en la iglesia y en la casa®®.

B Fuller 1997.
4 Olavarria, Benavente y Mellado 1998.
15 Brusco 1994; Robledo y Cruz 2005.
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El “hombre pentecostal” es aquel sujeto que abandona el éxtasis
hedonico para vivir la victoria de la accion religiosa; este tipo de hombre o
de masculinidad ha vivido en la etapa de la desesperacion, de la astenia
pasional y de la falta de decisién de la etapa mundana. Aqui el hombre
deviene en existencia, se ha elegido a si mismo para comenzar a vivir para
la eternidad. Esta eleccién marca el camino de la interioridad y disipa la
tendencia pusilanime y el enmascaramiento de un macho socialmente ex-
pectante. Esta expectativa de macho pesa sobre el hombre como la roca de
Sisifo. EI hombre pentecostal convertido mira su masculinidad anterior y la
interpreta como “el infierno de Sisifo”, en donde el hombre es obligado
empujar su “enorme responsabilidad de macho” cuesta arriba por una lade-
ra empinada, pero antes de que alcanzase la cima de la colina la piedra
siempre rodaba hacia abajo, y Sisifo tenia que empezar de nuevo desde el
principio. Este peso de la responsabilidad del ser macho era llevable solo a
partir del alcohol, la hipersexualidad, la violenciay la insensibilidad frente
a la familia.

En cambio, cuando el hombre se convierte al pentecostalismo
los valores masculinos son otros. Con los valores masculinos
pentecostales el hombre es aliviado del “peso del macho” para conver-
tirse en un “hombre de Dios” donde la responsabilidad masculina es
compartida: los aspectos maléficos del hombre son atribuido al Diablo
y los aspectos buenos son atribuidos al Espiritu Santo. El Diablo induce
al hombre a la taberna, lugar del alcohol y de las bacantes; mientras que
el Espiritu Santo induce al hombre al ascetismo, la beatitud y al
anacoretismo centrado en el templo (lugar donde estaba el pastor, la
profetisa y las dorcas). El poder que tenga uno u otro sobre el hombre
va a depender de las practicas que él mismo realiza: el Espiritu Santo
influird en la medida que el hombre se dedique a la oracién, la lectura
biblica, el ayuno, la predicacién callejeray la asistencia al templo. Pero
si el hombre “vuelve a los vicios” él no es completamente culpable sino
que es el Diablo que, al igual que la “serpiente en el Edén”, tienta al
hombre en sus debilidades. El Diablo siempre anda a la caza del hom-
bre y su objetivo mas importante es sacarlo del templo, la “b6veda ce-
leste” que le protegia de los “espectros del pasado” que habia trasfor-
mado su hogar en un baratro. Por ello el hombre de Dios debia escapar
constantemente de las ataduras invisibles de Satanas, que se hacian
manifiestas en el trabajo.

Luego, este hombre pentecostal convertido, ve su masculinidad
presente como una etapa de la transparencia, una suerte de veracidad
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interior que aflora en el trato humano, sinceramiento de la personali-
dad, la caida de la mascara de macho; y esta transparencia se verifica en
el acogimiento familiar y comunitario. Es una etapa en donde esta muy
presente el deber, pero ya no como una pesada roca que tiene que cargar
interminablemente, sino un trabajo que complementa con el trabajo con-
templativo de la oracién y la predicacion.

Debido a esto es posible hablar de un “salto de fe”, realizado por
la conciencia de pecaminosidad, este salto de fe implica también un
“salto en el tiempo” para ser contemporaneo de Cristo, para hacerse su
discipulo y adoptar sus valores, lo que significaba ruptura con los valo-
res culturales dominantes: de “macho hipersexuado y alcohélico” a “hom-
bre proveedor, responsable y presencial”. Segun Fontaine y Meyer¢, el
abandono del consumo de alcohol, por parte de los hombres, es el signo
mas evidente del inicio de la “nueva vida” del converso. En este sentido
la cultura masculina tradicional en los estratos populares esta intima-
mente ligada al alcohol, aunque esto puede parecer algo muy reiterado.
Pero para muchos jovenes el consumo del alcohol representa una suerte
de rito de iniciacion para el ingreso al mundo de los adultos y esto no
sélo va en aumento en la actualidad, sino que ademas la edad de ingreso
a tal rito es cada vez mas temprana. Por otro lado, actividades como el
fatbol son pasatiempos de los hombres, y de los cuales sigue, con fre-
cuencia, la cerveza, el vino y las fiestas fuera de casa.

Asi pasa de ser “hombre mundano” a “hombre pentecostal”, de
la masculinidad esperpéntica a la masculinidad tragica. El pentecostal
es un tipo de hombre que, por las circunstancias de la épocay la inter-
pretaciéon condicionada a la época de la Biblia, era apocado, con una
identidad contrastante: se reconstruye la masculinidad en la Biblia como
hijo de Dios, elegido y pueblo de Dios, pero socialmente se autopercibe
como discriminado, deteriorado y menoscabado, lo que le conducia a
“alejarse del mundo” y encerrarse en la iglesia. Asi tenia que optar por
lo uno o lo otro, pero no podia convivir con ambos mundos, con ambas
realidades, no podia vivir en la ambigledad sino en la demarcacion. Sin
embargo, el “alejarse del mundo” le permitia vivir su fe con intensidad,
pero mas bien sujeta al templo, con una visién intensamente
premileniarista, lo que lo hacia evadir las responsabilidades con su ciu-
dad, sociedad o pais.

6 Fontaine y Beyer 1991: 121.
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4. El trabajo como espacio masculino

Sea como “hombre mundano” o como “hombre pentecostal” ambos
compartian un destino inexorable, ineluctable e insoslayable: las condicio-
nes explotadoras del trabajo. Las fabricas eran, como lo sefialé Marx*’, una
antesala del sepulcro, los hombres eran verdaderos “esclavos blancos” lan-
zados a la tumba a fuerza de trabajo y agonizaban y morian en silencio. La
jornada de trabajo no conducia solamente al empobrecimiento de la fuerza
humana de trabajo, producia ademas la extenuacién y la muerte prematura
de la misma fuerza de trabajo. Los amos fabriles alargaban el tiempo de
produccidn del obrero durante cierto plazo a costa de acortar la duracién
de su vida.

El hombre era la fuerza de trabajo, y en ella se instauraba la muerte.
Hacia falta que un hombre muriera para llegar a ser fuerza de trabajo. Esta
muerte era lo que se cobraba en el salario; en realidad el salario era como
signo de muerte. De esta manera el salario y la fuerza de trabajo suponian
la muerte del obrero. Esta muerte no era violenta fisicamente, era la con-
mutacion indiferente de la vida y la muerte, la neutralizacion respectiva de
la vida y la muerte en la supervivencia y la muerte diferida. El trabajo era
una muerte lenta, esto se entendia generalmente en el sentido de la exte-
nuacion fisica, pero hay que entenderlo en otra forma: el trabajo se oponia,
como muerte diferida, a la muerte inmediata del sacrificio. Este se inspira-
ba por lo tanto, en todas partes en la muerte diferida. El que trabajaba era
aquél al que no se le ha habia dado muerte, al que le habia rehusado ese
honor. Y el trabajo era en primer lugar, el signo de esa abyeccion de no ser
juzgado digno de muerte. ¢ El capital explotaba a los trabajadores a muer-
te? Paradojalmente, lo peor que se les inflingia, a los hombres, era rehusar-
le la muerte. El diferir su muerte era lo que los hacian esclavos y los desti-
naba a la abyeccion indefinida de la vida en el trabajo. El poder del amo
provenia siempre, en primer lugar, de ese suspenso de muerte. EI poder no
eranunca, por tanto, a la inversa de la que nos imaginamos, el de dar muer-
te sino, todo lo contrario, el de dejar la vida; una vida que el esclavo no
tiene el derecho de devolver. EI amo confisca la muerte del otro, y con-
serva el derecho de arriesgar la suya. Por lo tanto al esclavo se le dejaba
sin expiacion posible. Al arrancarle la muerte, el amo arrancaba al es-
clavo de la circulacion de los bienes simbdlicos; es la violencia que le
hacia, y que aboca al otro a la fuerza de trabajo. Trabajo, explotacién,

" Marx 2006: 199-208.
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produccién, no eran mas que uno de los avatares posibles de esta es-
tructura de muerte?®.

Las condiciones en las que se desenvuelve todo ello conlleva que el
trabajo no ofrezca al obrero las posibilidades para que desarrolle libremen-
te sus energias fisicas y espirituales, no se realiza en el trabajo sino que se
niega, experimenta una sensacion de malestar mas que de bienestar, no
desarrolla libremente sus energias mentales y fisicas sino que se encuentra
fisicamente exhausto y mentalmente abatido. El trabajador sélo se siente a
sus anchas en sus horas de ocio, mientras que en el trabajo se siente abyec-
to. Su trabajo no es voluntario sino impuesto, es un trabajo forzado. Esto
conlleva que el trabajador®® solo realice en el trabajo sus capacidades ani-
males, es decir: comer, beber y engendrar. En este sentido lo animal se
convierte en lo humano y lo humano en lo animal. Por ello es que en el
trabajo muere su humanidad y vive su animalidad. EI animal por antono-
masia que representa estas condiciones son los topos.

A través del trabajo, el hombre adquiria su rol fundamental como
“macho proveedor” pero las malas condiciones de éste, se transformaban
en un esfuerzo indtil e incesante que consume su vida en fabricas y oficinas
sordidas y deshumanizadas. Asi la vida del hombre se torna insignificante
y no tienen mas valor que futilidad y el nadismo, por lo cual hace suya la
pregunta de Job. “;No es acaso brega la vida del hombre sobre la tierra, y
sus dias como los dias del jornalero? Como el esclavo suspira por la som-
bra, y como el jornalero espera el reposo de su trabajo, asi ha recibido afios
de calamidad, y noches de trabajo, éstas dan cuenta de su cansancio. Cuan-
do esta acostado, se pregunta: ;Cuando me levantaré? Mas la noche es
larga, y esta lleno de inquietudes hasta el alba”, para levantarse cansado al
otro dia nuevamente a un trabajo embrutecedor y deshumanizante. El resul-
tado es el hastio, lo Gnico que hacia llevadera la vida de este “macho provee-
dor” erael alcohol. Son los inicos momentos en que estos hombres experimen-
taban la libertad, aunque sea por un breve instante, aunque algunos alargaban
en demasia estos momentos hasta perder su trabajo, cuando ha terminado de
empujar el pefiasco y aln no tiene que comenzar de nuevo abajo. Obviamente
al ser un hombre que vive en el infierno de una vida cavernaria, es ciego y
sordo, por lo tanto no podia percibir el mensaje pentecostal hasta que alguien
tocaba su corazon, recién podia aceptar la oferta de la redencién de su mascu-
linidad y la remision de su culpabilidad existencial y social del ser macho.

18 Baudrillard 1993: 52- 53.
19 Marx 2006.
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El hombre como macho proveedor sélo era libre en sus horas de
ocio; pero el espacio de ocio y de libertad no era en cualquier parte. El
“hombre mundano” era libre, alegre y feliz solo en la taberna; el “hombre
pentecostal” era libre y alegre hasta el éxtasis solo en el templo pentecostal.
Eran los espacios edénicos y el regreso al tiempo mitico de la libertad y la
desnudez de sensibilidad humana donde se mostraban tal cual eran, podian
llorar, reir, abrazar y cantar con otros. Eran los espacios en que el Ser se
manifestaba como contradictorio, ambiguo y paradojal en el tiempo y el
espacio propios: el hombre mundano era su “animalidad social”; para el
hombre pentecostal “el hombre no debe estar solo”; para el hombre munda-
no el “hombre era el lobo del otro hombre” y para el hombre pentecostal
“no hay ningan hombre bueno, solo Dios”.

El hombre pentecostal trata de resignificar sus espacio de trabajo y
su condicion de vida, en la cual no ve posibilidades porque le es cerrado el
mundo con sus principales posibilidades, investida de “fatalismo neurdti-
co” producto de la dura vida que le ha tocado vivir y que él no eligid, ha
encubierto con escoria el libre albedrio: lo que hace que estas personas se
cierren a si mismos el camino hacia las posibilidades, producto de los valo-
res que se interponen entre si mismos, en el camino hacia su “poder ser”.
Con lo cual deformasu viday se sustrae a la realidad del devenir, en vez de
enfrentar, ve la vida como un “férreo estuche”, camina como a la ventura y
pelea la vida como quien golpea al aire; ya que la Unica realidad que le ha
tocado oir y ver es la masculinidad violenta, hipersexuada y ausente, pri-
sionera del pasado®. Al abandono de la familia, los amigos y los vecinos,
se suman el autoabandono frente a un destino inexorable. Significativo es
el imperioso deseo de la muerte: “muerte al mundo”, “muerte a los deseos”,
“muerte a la carne”, producto de los peligros y tentaciones que guardan y
rondan a su alrededor, ya sea en el vecindario, la familia o el trabajo en el
cual estan los espectros de Satanas.

5. El templo pentecostal y las tabernas

Para un pentecostal puede parecer herético comparar un templo con
un bar, sin embargo asi como existian grandes diferencias, también existian
similitudes. Esta delgada linea de la continuidad entre taberna y templo
pentecostal era lo que manifestaban tantos testimonios de hombres conver-
tidos, quienes sefialaban que entraron por primera vez a un templo

20 Frankl 1970
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pentecostal ebrios, y en vez de ser expulsados o excluidos, fueron llevados
al altar y se oraba por ellos. La taberna y el templo pentecostal son los
espacios de la emocionalidad. Se rie y se llora sin embozo, se baila libre-
mente en una simbdlica corporal donde se enmarafia la gestualidad y la
emocionalidad. Aqui no hay una oposicion esencial y determinante entre
Cuerpo y espiritu 0 emocién y cuerpo, sino que se unen en la libertad de la
expresion humana. En ambos espacios miticos y edénicos la musica era el
principal recurso que alegraba el corazén.

Para el caso de los templos pentecostales, la masica es un elemento
cultural entendido universalmente. En las iglesias pentecostales la musica
cumple varias funciones vitales. Primero, ayuda a socializar a los miem-
bros. Los himnos y “coritos” son faciles de aprender y agradables para
escuchar. Aquellos conversos que tienen dificultad para leer y escribir, van
a aprender primero las letras de los himnos y posteriormente podran leer
mas facilmente la Biblia. Antes de aprender a citar la Biblia, los nuevos
conversos y los nifios se aprenden los “coritos”. Ademas, las canciones
también pueden ilustrar de una manera sencilla los puntos doctrinales. Es
posible sentir una emocidn estética sin tener que estar convencido de la
veracidad del intérprete o compositor, ni pensar profundamente en el signi-
ficado de las letras de las canciones. La masica tiene muchas expresiones
simbolicas que provocan sentimientos. Por medio de la expresion musical
es posible llegar a sectores y grupos etareos muy distintos. La musica tiene
también entonces un papel altamente didactico. Los cantos le dan, a su vez,
un tono festivo a los servicios. La alegria que promueven se puede entender
como una recompensa a la vida sobria que se les exige a los conversos? .
La musica, en vez de la universalidad de una sensibilidad artistica, mani-
fiesta el sentido concreto de ésta a través de formas culturales particulares
que difieren notoriamente en los medios y simbolos utilizados, en los signi-
ficados atribuidos, en las distinciones sociales implicadas, y en las visiones
de mundo que proyectan?,

Pero la musica no s6lo genera alegria, sino también tristeza. El hom-
bre pentecostal se siente interpelado por la masica que apela a su vida des-
garrada y fatua que vivia en el pasado. La letra manifestaba el hastio de su
vida, y a través de la musica podia dar curso a su queja y hablar con la
amargura de su alma. La letra es luctuosa y permite exhalar el hastio de la
deshonra y la afliccion que se verbalizaba en los testimonios. Las letras,

2 Garmas 2000: 65.
2 Ferreira 2006: 145.
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construidas por ellos mismos, manifestaban el cansancio de la vida y el
deseo de la expiracion, en el cual el trabajo y el pasado son vistos como
tierra de tinieblas y de sombra de muerte; tierra de oscuridad, I6brega, como
sombra de muerte y sin orden, y cuya luz es como densas tinieblas. Estas
letras generaban en los hombres “un mar de llantos”, sus 0jos se deshacian
en lagrimas y fuentes de lagrimas. Mas aln cuando las practicas y ritos
pneumatoldgicos se individualizaban, el llanto, el éxtasis y la glosolalia
eran recursos que operacionalizaban la experiencia soterioldgica.

En la musica pentecostal el hombre era presentado como una victi-
ma del destino, en donde el gran culpable era Satanas. Ahora su vida esta
en manos de Jesus, pero guiada por el Espiritu Santo. A pesar de la espon-
taneidad podemos encontrar una clara experiencia romanticista en los con-
tenidos musicales de los coritos:

Preeminencia del subjetivismo, porque el hombre pentecostal vuel-
ca sus sentimientos en la musica y una profunda insatisfaccién ante un mundo
que limita'y frena el vuelo de sus ansias de libertad, igualdad y justicia. La
naturaleza se fusiona con la vida del hombre en metaforas para evidenciar
la explotacion y la injusticia social, manifiesta melancélica, tetricidad y
oscuridad; la sociedad es concebida como un gran cementerio mientras se
ve la muerte como rito de paso a la vida. Se evidencia una profunda atrac-
cién por lo luctuoso y fanebre, con expresion de sentimientos dolientes y
defraudados en lugares misteriosos 0 melancoélicos como “vasijas rotas”,
“barcas hundiéndose en medio del mar”, “heridos y abandonados”, etc.
Luego la transformacion es sobrenatural y milagrosa, se manifiestan cons-
tantes apariciones angélicas, visiones extaticas, experiencias diabdlicas y
un deseo de fuga del mundo que implica un rechazo a la sociedad imagi-
nando épocas pasadas y un futuro apocaliptico y mesianico.

Lamdsica en el bar tiene una connotacion similar, como el de socia-
bilidad. La musica también expresa desilusion y frustracion, pero no es
Satanas, sino que son los “otros” como el padre ausente o la esposa que
engafia o el “yo lobezno”, en el que el hombre auntoconcebido como un
hijo pernicioso, desobediente y malo que llevo a la muerte prematura de su
madre 0 un “mal esposo” que abandond a su familia. Como sea o quien sea,
esto insta a beber alcohol y llorar las muchas penas. Sélo el alcohol ahoga
las penas. EI mesdn se transforma en confesionario, donde el hombre unay
otra vez cuenta sus experiencias y confiesa sus fechorias.

El templo era también el espacio privilegiado en donde el hombre
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pentecostal confesaba y verbalizaba sus fechorias anteriores, pedia perdon
y prometia no volver a practicarlos. La religion pentecostal reconstruye
una imagen muy significativa y aliviadora para el “hombre pentecostal”. Es
la existencia de Satanas, un ser maligno que induce principalmente a los
hombres a caer en el mal, especializado en interiorizarse en las debilidades
masculinas para luego hacerlos tropezar, principalmente con las mujeres 'y
con el alcohol. Por ello aunque el hombre sea el responsable de sus actos y
practicas, sin embargo no es el absoluto culpable, sino una victima de la
malignidad de Satanas que anda como “ledn rugiente” buscando a sus vic-
timas, por ello se hace necesario que los hombres pasen mas tiempos juntos.

Asi la taberna, como el templo, implicaba el espacio de la libertad y
la alegria, el espacio de la verdad y del compartir juntos. Eran dos espacios
mutuamente excluyentes: o se asistia a la taberna o al templo pentecostal,
no habia posibilidad para ser parroquianos de ambos lugares. Ir a la taberna
implicaba ser derrochador, acudir al templo significaba ser austero; ir a la
taberna se hacia solo y sin familia, asistir al templo implicaba ir en familia
y pasar mas tiempo con la familia. La frecuencia a la taberna significaba
también el abandono laboral, mientras que el hombre pentecostal no sélo
no faltaba al trabajo, sino que ademas se transformaba en un ser mas traba-
jador y responsable. Pero ademéas ambos hombres transgredian el espacio
del trabajo, uno con el alcohol, por el cual se instaba siempre a la zona
seca, y otro con la predicacion del evangelio en el espacio del trabajo.
Ambos rechazaban y protestaban contra el trabajo por sus condiciones ex-
plotadoras y expoliadoras del ser humano?.

6. La domesticacion masculina

Esta era una de las propuestas mas significativas y contraculturales
del pentecostalismo: que el hombre se inserte al mundo doméstico y priva-
do, que sea buen esposo, buen padre y buena persona. El transito del hom-

ZEn la década de los afio de 1970 se pondra de moda, la interpretacion un corrido mexicano
evangélico que hace ver esta relacion, que la letra dice asi: “Lleg6 el borracho buscando a su
amigo el cantinero /Le dijo abre la taberna que quiero gastar el dinero/Que estoy de nuevo
en mi pueblo y que quiero gastar el dinero/Le contest6 el cantinero aqui ya no vendo vino/
Desde que oi el evangelio, Cristo cambi6 mi destino/Te invito que dejes el vicio y vente a la
iglesia conmigo/ Y borracho y cantinero a Cristo se convirtieron/ Uno cerré la taberna, y el
otro se ahorrd el dinero/Ahora los dos se dedican a predicar el evangelio/ Le platico el
taberna, estaba ciego y perdido/ Y desde ese ladron de vicio, y de alli me rescaté Cristo/Y
ahora siento en mi alma la paz que no me dio el vino/ Y Borracho y cantinero...”.
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bre desde ser del trabajo a la casa y de la casa al trabajo, y cuando corres-
ponda asistir, debe ir al templo.

6.1. El hombre pentecostal en el hogar

Abundan los testimonios en que los conversos dan cuenta de que no
han recibido nada de los grupos de sus pares con los cuales se emborracha-
ban, o bien que ya no los consideran sus amigos por su transformacion, lo
cual confirma que las relaciones establecidas con ellos eran “falsas”. Por
ello la prueba mas dura para los hombres sera dejar el alcohol, pues con él
se juegan un sinnimero de aspectos, que van desde la ansiedad corporal
hasta el abanico de practicas sociales y simbolicas asociadas que legitiman
la masculinidad. Pero esta “huida del mundo” de los vicios es un “regreso
al hogar” para asumir sus roles enfatizados por los modelos biblicos. En
cuanto a los roles domésticos, lo mas importante es el ser “esposo respon-
sable”, luego un “padre responsable”, ya que la paternidad se desarrolla
sobre la base conyugal, sin embargo la responsabilidad de ser esposo y de
ser padre son obligatorios, con la diferencia que el ser “ser esposo” es im-
portante no sélo por la base, sino que también porque se presentan ambos
modelos a los hijos, quienes los desarrollaran cuando ellos construyan su
propia familia, de la cual el padre sigue siendo responsable, pero ahora
ante la eternidad. Y por otro lado el “ser esposo” es algo que permanece y
se extiende hasta “el nido vacio”.

De estos relatos y lo que se escucha en los sermones se desprende
que el hombre retorna a la familia, para quedarse como alguien integrado,
responsable y esforzado por su hogar, tanto para sus hijos como para su
esposa. Los hombres se ven obligados a cambiar su comportamiento con su
mujer, tiene que respetar a su esposa, tiene que ser mas responsable como
padre, debe participar mas en la educacion de sus hijos y tomar la mayor
responsabilidad en el sostén del hogar, ya que “el que no provee para su
hogar es peor que un hombre del mundo, que conociendo la verdad y no lo
hace le es doblemente reprobada”. Pero esta doble responsabilidad de ser
“luz y sal” como esposo y padre no lo hace solo, sino con la ayuda del
Espiritu Santo, quien se presenta como simbolo de “paloma” y “aceite”,
paz y suavidad, haciendo alusién a la transformacion del caracter masculi-
no para criar y congregarse en su hogar. EI hombre es domesticado en la
figura del Padre Celestial (Dios): tierno/severo, proveedor/ sancionador,
presente/distante, responsable/autoritario.

La virilidad esta basada en la energia creativa, que implica la

86



fuerza volitiva para aprender el dominio de si, tanto en el control de la
comida, el alcohol y el sexo, propio de los “hombres mundanos”. Toda
esta fuerza libidinal es transportada al mundo laboral que se transforma
en un ethos del trabajo. Se valora la independencia, la competitividad y
la perseverancia. Los hombres deben insertarse en un mundo carac-
terizado por la pobreza, la miseria y la marginalidad, en donde los
recursos son escasos, por lo que se exige perseverancia, responsa-
bilidad, ahorro, trabajo duro y abnegacidn. Es por ello que se nece-
sita de un espiritu anacoreta, lejos de los “hombres mundanos”, para
sobreponerse a los efectos del sindrome de abstinencia con el “bau-
tismo del Espiritu Santo”.

Sin embargo, ni lo mas noble, como es el trabajo, reemplaza la fami-
lia, pero, jhay también del que no trabaje! La afirmacion siguiente esta
presente: “el que no quiere trabajar simplemente no coma”. Pero ello no
justifica que el trabajo se constituye en el fin Gltimo, sino que es el medio
que Dios da para mantener y velar por la familia, pero un medio que debe
ser valorado y respetado, porque Dios lo ha provisto. Dentro de la provi-
dencia no s6lo esta contemplado lo material, sino también lo afectivo, lo
moral y, por sobre todo, lo espiritual.

El hombre pentecostal asume una responsabilidad trascendental, se
transforma en la “cabeza del hogar”. Dicha responsabilidad significa una
doble “provision responsable”: la provision material y la provision espiri-
tual. Ser “cabeza del hogar” significa una nueva legitimidad del poder mas-
culino. La conversion del hombre al pentecostalismo significa que se inte-
gra a la familia para quedarse como alguien integrado, responsable y esfor-
zado por su familia, tanto por los hijos como por la esposa. La familia viene
aser la“pequefia congregacion” y la “manada pequefia” que construyd. La
familia es mas importante que la Iglesia. Los textos religiosos lo sefialan:
“el que no es capaz de cuidar su familia, ;cOmo sera capaz de cuidar la
Iglesia del Sefior?”. La familia es el “altar divino”, en donde Dios se mani-
fiesta.

Este tipo de hombre tiene una concepcion de Dios distante, aunque,
compasivo y perdonador, pero severo, poco afectivo y castigador, propio
de la concepcidn paternal de la época, por lo cual es un tipo de masculini-
dad que transmitia esta distancia afectiva, fisica y autoritaria con su fami-
lia. Lo que significaba que la “trinidad divina” la aplicaba a su hogar cons-
truyendo una “trinidad doméstica”: hombre-esposo-padre; mujer-esposa-
madre; y nifios-hijos-menores.

87



Esto se puede argumentar también que esto no implica necesaria-
mente que haya derivado en un cambio en relaciones igualitarias en cuanto
al acceso al poder, tanto en el “mundo privado” (el hombre es entendido
como la cabeza del hogar) como en el “mundo publico” (“proveedor res-
ponsable™). Sélo decimos que se evidencia una redefinicién de la masculi-
nidad, que no es producto de la influencia de un discurso externo, sino mas
bien es inherente al mismo discurso.

6.2. El hombre pentecostal en el templo

Una de las formas de evidenciar esta transformacion de la masculi-
nidad esta dada con el control de los cuerpos, que de manera enfatica debia
definir el ser hombre y el ser mujer. Los pentecostales realzaban el ayuno,
momentos en que el “morirse de hambre” no era una metafora sino una
realidad, debido a la pobreza y el desempleo, asi que los alimentos se ha-
cian mas eficientes para los nifios. Significa también alejar a los hombre de
los “espacios maternos” representados por la cocina, tiempos en que bus-
car una mujer como esposa implicaba buscar una buena cocinera, que haga
milagros con los precarios alimentos. En otro sentido, el duro trato con el
cuerpo implicaba hacer pensar a los hombres que si eran capaces de con-
trolar su apetito por los alimentos, una necesidad fundamental, ;,cuanto mas
se podia lograr con el control del alcohol? Encontramos relatos de
pentecostales que se abstenian de alimentos hasta por cuarenta dias.

Este espiritu penitente también conllevaba al realce de la vigilia,
sobre todo en los fines de semana, momentos en que el atractivo de los
bares se hacia mas intenso para los hombres. Estas noches sagradas signifi-
caban entregarse a la oracion individual y grupal, los cantos con contenidos
luctuosos y caliginosos, esperanzados en el milenarismo. También estos
momentos daban espacio a los testimonios y la posibilidad de expresar
cémo otros habian vencido y cambiado afios de vida disoluta, y, por Gltimo,
recomponer fuerzas para enfrentar el lunes, para ir a aquellos espacios de
trabajo fatigosos.

Se encuentra una fuerte demarcatoria entre los hombres y las muje-
res, y ninguno podia transgredir las fronteras. Las mujeres debian usar el
cabello largo, faldas largas, sin maquillajes, bisuterias ni depilados. Los
hombres debian usar el cabello corto, traje y corbata. Estas exigencias tam-
bién eran muy interesantes para esta época, en que el acceso a vestimenta
era restringido para los pobres. El dinero de los maquillajes, bisuterias y
alcohol se podia invertir en alimentos, mejorar la vivienda y vestimentas
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para la familia, sobre todo en esto Gltimo, en donde los varones debian lucir
terno y corbata desde la misma nifiez como sinénimo de cambio de vida.

El hombre pentecostal es resocializado en nuevos modelos masculi-
nos que se extraen del bagaje biblico, en modelos como Abraham, José,
Moisés, David o Daniel. Estos modelos masculinos implican una mascu-
linidad tragicay quijotesca que tuvieron que pelear contra modelos cul-
turales opresores y explotadores. Estos hombres fueron padres sacrifi-
cados, hombres ascéticos, hombres conquistadores, hombres guerreros,
hombres abstemios. Desde este haz de modelos masculinos los hombres
pentecostales lograron construir modelos masculinos contraculturales
al machismo latino.

Con esta garba de modelos masculinos extraidos de la Biblia, el
pentecostalismo también le permitié construir modelos de hombres que
expugnaban la discriminacion y la estigmatizacion hacia el pentecostalismo,
sobre todo al hombre pentecostal que era socializado como un “hombre de
Dios” pacifico, serenoy placido, para poder vencer la violencia de los “hom-
bres mundanos” y en vez de volver las agresiones fisicas y verbales, se
sefialaba que tales acciones no eran propias de tales hombres, sino una obra
de Satanas, quien inducia a estos hombres a violentar a los “hombres de
Dios”; asi los “hombre mundanos” son instrumentos de Satanas y los
“hombres pentecostales” son instrumentos de Dios; los hombres mun-
danos” son hombres violentos, mientras que los “hombres pentecostales”
son hombres de paz.

7. La feminizacion de la masculinidad

Esta idea puede parecer muy execrable para los pentecostales, pero
aludimos que “hombre pentecostal” significa un modelo cultural conside-
rado como un hombre nuevo. El “hombre nuevo” puede asumir valores que
tradicional y socialmente han pertenecido al mundo de lo femenino. En la
conversion y la practica pentecostal el hombre se vuelve pacifico, hogare-
fio y mas comprometido con su esposa e hijos.

El hombre debe ser imitador de Cristo, quien resalto las “virtudes
femeninas”. No debe ser violento sino “poner la otra mejilla”, “no debe
hacer a los demas lo que a él no quiere que le hagan”, debe amar al préjimo
y mucho mas al “préximo” como sus familiares e incluso al enemigo. Asi,

en lugar de las “virtudes masculinas” de rudeza, agresividad y dominacién,
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se deben valorar sobre todo la responsabilidad mutua, la compasion, la
dulzura y el amor, virtudes tradicionalmente femeninas. En las distintas
predicaciones se realzan otros simbolos femeninos como “virgen sensata”,
“virgen insensata”, “novia de Cristo”, “dolores de parto”, etc. También se
resaltan simbolos femeninos como “el dolor de parto”, que implica el amor
y preocupacion angustiosa, que tanto el hombre como la mujer deben sentir
por aquellos que adn no han sido redimidos. Este “dolor de parto” se debe
sentir y manifestar principalmente a través de la “oracion intercesora”, de-
rramando lagrimas, a través de la ayuda del Espiritu Santo, por la “gente
del mundo” que vive en pecado. EI hombre es feminizado en la figura de
Cristo.

El hombre debe pedir, buscar y evidenciar el “amor 4gape”: un amor
tierno, dulce, compasivo, sociable y sensible, resultado de la presencia del
Espiritu Santo, por sobre el reduccionismo del amor erdtico y sexualizado,
que va aparejado a la rudeza, la infidelidad, el alcoholismo, las peleas ca-
llejeras, etc., actitudes consideradas como constitutivas del “hombre vie-
jo”, pero el “hombre nuevo” debe imitar a Cristo y no al “mundo”. Este
“amor agape” debe ser un testimonio del “ser hijo de Dios”, diferente del
“amor romantico” (que realza la frialdad, inaccesibilidad y aires de con-
quistador del hombre) o el “amor confluente” del que nos habla®.

De esta manera se rompe con el “machismo” asociado a la violencia
y larudeza. Desestimando la superioridad del hombre por su violencia o
pendencia por culpa del alcohol, “farras” o “fatbol callejero”. Estos perte-
necen a la vida vieja, donde se rompe con la imagen del padre ausente,
borracho, hipererotizado y aventurero; mas bien construyen la imagen de
un padre afectivo, protector y recompensador, aunque sigue siendo autori-
tario. Esto conlleva a un reencuentro y una resignificacion con la figura
paterna (Dios) y masculina (Jesucristo) y un desplazamiento de los roles
del “hijo mayor”, el “hijo hombre”, “el compadre” y el “padrino” como
sustitutos del padre. Este reencuentro y reconciliacién con la figura paterna
y masculina resignificada con el “hijo descarriado” (en vez de un “padre
descarriado”) y de la “oveja negra” produce tal reencanto que permite rom-
per con la desesperanza aprendida y la virtuacion de la pobreza, lo que lo
hace ser un asiduo proselitista, agudo y persistente, principalmente entre
las mujeres, quienes son las mas favorecidas con esta resurreccion del pa-
dre y la redencion masculina.

2 Giddens 1992.
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8. La pentecosfobia

Asi, el pentecostalismo redime al hombre del machismo tradicional
y lo inserta en un modelo cultural propio extraido de la Biblia, aplicandolo
a un contexto nacional e histérico propio. Esta propuesta masculina contri-
buy6 a un rechazo abierto a la cultura pentecostal, tanto de la vision mascu-
lina como de la femenina en relacién al “hombre pentecostal”. Los “hom-
bres mundanos” rechazaban a los “hombres pentecostales” por su inape-
tenciay abstinencia al alcohol. Aln el mas minimo consumo de alcohol era
visto como una “obra de Satanés”.

Las mujeres “no pentecostales” también rechazaban a los “hombres
pentecostales” considerados como estlpidos y tontucios por su rechazo al
alcohol, por quedarse en casa y no frecuentar festividades y actividades
populares. Estos hombres eran considerados panfilos y desidiosos frente a
la comunidad.

Los hombres pentecostales eran reconocidos por su temperancia y
frugalidad. Incluso cuando algun evangélico recibia algun vaso de bebida
alcohdlica, decian: ;,como dicen que los canutos no toman?

A los hombres pentecostales se les exigia una vida sobria en el cual
se condenaban los bailes; cine y teatro, programas radiales, la misica secu-
lar, el fumar, etc. Incluso las festividades nacionales como las de fiestas
patrias y de fin de afio, consideradas como legitimas y propicias para el
consumo del alcohol. Todo esto era considerado como pernicioso y activi-
dades maléficas y satanicas. Esta negacion y rechazo por parte de los
pentecostales, considerados por la mayoria como normal y humano, signi-
ficé elaborar una cultura pentecostal alternativa y supletoria a las negacio-
nes en los cultos: musica, danza, éxtasis, suefios, visiones, testimonios, aplau-
S0s, vitoreos, etc.

Asi, los pentecostales constituian una demarcacién clara de oposi-
cién frente a la cultura popular y nacional. El pentecostalismo promulgaba
un hombre nuevo con conciencia religiosa que promueve la paz, el trabajo
digno, la responsabilidad familiar y la abstencién de los vicios.
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Capitulo 4

El vivir es Cristo y el morir
como ganancia.
Las actitudes ante la muerte
en el pentecostalismo criollo chileno
(1909- 1936)

1. Introduccion

En Chile la muerte ha sido un fenémeno notorio. En el siglo XIX,
Chile se describe como “una tierra de guerra™. Al igual que otros paises
latinoamericanos, durante un prolongado periodo de tiempo, constituyé el
asentamiento fisico de muchos conflictos bélicos. Es asi como se pueden
contabilizar un sinnimero de conspiraciones, revueltas y motines; tres gue-
rras civiles y dos guerras con Peru y Bolivia, con miles de muertos como
resultado?, y la masacre mapuche®.

En el siglo XX, entre 1902 y 1908, hubo 200 huelgas. La represién
cobro cientos de vidas: aproximadamente 100 muertos en Valparaiso en
1903, con ocasion de la huelga de los estibadores de la Pacific Steam
Navegation Company; 200 victimas en Santiago en 1905, con ocasién de la
Huelga de la Carne. Posteriormente, la represion seguiria contra los traba-
jadores de Antofagasta en 1906, en la Plaza Col6n; la Matanza en Santa
Maria (1907); en 1920, en la Federac de Magallanes, la represion dejaria
30 muertos; la matanza de San Gregorio (1921); la Matanza de Marusia
(1925); la matanza de Ranquil (1934); la matanza del Seguro Obrero en
1938; la huelga de la micro en 1957 y los mas de tres mil detenidos desapa-
recidos durante el gobierno militar (1973-1989).

1Goéngora 2003.
2Vitales 2000.
3Bengoa 2000.
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Parafraseando a Sabella*, quien dice que “la Pampa fue una fabrica
de fortuna y de muerte”, podemos decir que Chile ha sido una tierra de
sangre y de muerte, pero muerte del pueblo, del cual se habla y se escribe
poco, a diferencia de los muertos canonizados del catolicismo y las fuerzas
armadas.

La preocupacion moderna por la muerte en Chile es una tematica
que arranco en la época republicana. Esta preocupacion implicé algunos de
los siguientes cuestionamientos: ¢dénde enterramos a los muertos? ;Lo
seguimos haciendo al interior de los templos, practica mortuoria que intro-
dujeron los conquistadores espafioles, o aceptamos la reforma borboénica,
que consiste en sepultar a los muertos en los cementerios?

El gran reformador de los campos mortuorios en Chile, con una dura
oposicion del catolicismo, fue O’Higgins, en 1811. Durante su gobierno se
inaugura el primer cementerio publico, el 10 de diciembre de 1821. El 21
de julio de 1823 el Presidente de la Republica, Ramén Freire, dictd un
decreto segln el cual desde el 1 de noviembre de 1823 no podria sepultarse
cadaver alguno en los templos o cualquier otro lugar fuera de los cemente-
rios. En 1833 comienzan a instaurarse los cementerios catélicos®.

La muerte tiene sus ritos fanebres propios, siendo influenciada cul-
tural, social e histéricamente. Estos ritos también se pueden particularizar
geogréaficamente, como es el caso de la isla de Chiloé, donde las ritualidades
de la muerte son una instancia de sociabilidad para la comunidad, por lo
normal dispersa en un amplio territorio. Frente a ello, Ledn sefala que el
estudio de la cultura de la muerte constituye una via para el anélisis de la
vida cotidiana de un pueblo. Por ello, estudiar la muerte en una sociedad es
una manera de entender la vida y las actitudes o temores de los vivos frente al
inevitable fin de la persona; pero en la cultura chilota esto se da de manera
particular, ya que la vida y la muerte se encuentran inextricablemente unidas.
La celebracidn de velorios, practicas y funerales de novenarios confirman esta
idea, a la vez que transforman a los cementerios en ciudades del silencio®.

Los ritos mortuorios y funerarios andinos, especialmente los del
mundo aymara, han sido una fuente de estudio importante en los Gltimos
aflos. Los autores concuerdan en que la muerte en el mundo andino es con-

“Sabella 1997: 164.
5Barros Arana 1991; Le6n 1997.
61Ledn 1999.
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cebida como continuidad de la vida. Los aymaras no consideran la muerte
como un disloque o una ruptura, sino por el contrario, para ellos constituye
un paso mas que da el ser humano, en forma natural, de esta vida a la otra.
Es por ello que realizan rituales mortuorios tipicos de convivencia entre
vivos y muertos, que son verdaderas festividades mortuorias. La muerte es
considerada parte importante de la vida, porque es el retorno al principio,
por lo que los velorios se transforman en juegos alegres para divertir las
almas de cuerpo presente y para aliviar su pena por la despedida, se hacen
regalos a los muertos, como ajuares para el largo viaje, y se envian mensa-
jes para otras almas de sus familiares’.

Las investigaciones que han estudiado la muerte en Chile se han
centrado en la ritualidad mortuoria y del cadaver. Se interesan, principal-
mente, en las ritualidades, practicas y vivencias sobre el duelo, pero no
abordan las imagenes y simbolos con los cuales se representa social y
culturalmente la muerte. Tampoco se abordan los espacios simbélicos en
donde estos grupos sefialan que se dirigen los muertos. Como dice Hertz®,
no todo acaba con la muerte.

La sociedad comunica a los individuos que la componen su propio
caracter de perennidad, y dado que ésta se quiere y se siente inmortal, no
puede aceptar que sus miembros estén destinados a morir. La muerte no se
limita a poner fin a la existencia corporal de un vivo, sino que también
destruye al ser social inserto en la individualidad fisica, a quien la concien-
cia colectiva atribuia importancia y dignidad. A través de la institucion de
las dobles exequias y de los ritos funerarios se configuran el valor y el
sentido social que reviste la muerte, por ello el cuerpo muerto de un huma-
no no es como el de un animal, y hay que proporcionarle unos cuidados
concretos y una sepultura regular, no sélo como medida de higiene, sino
por obligacion moral. Ademas, la muerte abre para los sobrevivientes una
etapa lugubre, durante la cual se les imponen deberes especiales, ya que
cuales quiera sean sus sentimientos personales, se veran obligados, durante
cierto tiempo, a manifestar su dolor, cambiando el color de sus vestidos y
modificando su género de vida habitual®.

También resulta de suma importancia conocer los espacios de muer-
te, resaltados por los grupos. Estos espacios donde se dirigen los muertos

"Van Kessel 1999.
8Hertz 1979.
9Hertz 1979.
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se conocen a través de las iniciaciones mistéricas que ofrecen a los seres
humanos una esperanza de salvacion, la ilusién de que tras lo inevitable se
puede gozar de una vida dichosa en compaiiia de las divinidades o de un
estado privilegiado por el simple hecho de ser participes de una serie de
rituales y de la observancia de diversos tabues en vida.

Los seres humanos deben conocer la traumatica experiencia, que
supondria para ellos la contemplacion de los terrores del Hades. Para ello
se realizan ceremonias donde se dan a conocer los castigos que existen en
el Mas Alla para aquellos que no son iniciados, y qué premios esperan a
quienes completan la iniciacion y los ritos de vida exigidos por el grupo.
Asi mismo, también deben aprender qué es lo que van a encontrar en el
Hades tras su muerte y cémo sortear los numerosos peligros del viaje al
Allende®.

La conciencia no se adapta a pensar en la muerte como la nada abso-
luta, ya que la nada absoluta es impensable. Y cuando el peso de la vida
vuelve a caer sobre quien ha quedado, el estado del muerto puede facil-
mente aparecérsele como el mejor. La forma en que muchos reorganizan su
vida después de la muerte de un pariente, el culto minucioso del difunto o,
viceversa, el olvido justificado, como discrecion, son la version moderna
de los fantasmas?t. Los seres humanos le tenemos horror a la aniquilacion
en el més alla.

La muerte es horrible y a la vez fascinante, por lo tanto no puede
dejar a nadie indiferente. Se puede considerar horrible porque separa para
siempre a los que se aman; porque el chantaje de la muerte es el instrumen-
to privilegiado de todos los poderes; porque hace que nuestros cuerpos
terminen por desintegrarse en una podredumbre innoble, etc. Por estas y
otras razones el pensamiento humano nunca ha cesado de concebir siste-
mas de creencias que ayudan a soportar la muerte por medio de una deriva-
cién hacia lo imaginario?.

De todas las fuentes de la religion la crisis suprema y final de la
vida, esto es, la muerte, es la mas importante. La muerte provoca en los
sobrevivientes una respuesta dual de amor y aversion, una profunda
ambivalencia emocional de fascinacion y de miedo que amenaza los funda-

1 Eliade 1984.
*Horkheimer y Adorno 1970.
12Thomas 1991.
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mentos psicoldgicos y sociales de la existencia humana. Los sobrevivientes
se sienten atraidos hacia el muerto por el afecto que le tienen, y al mismo
tiempo lo rechazan por la espantosa transformacién provocada por la muerte.
Los ritos funerarios y las practicas de duelo, que siguen a aquellos, se con-
centran alrededor de este deseo paraddjico de mantener los lazos afectivos
frente a la muerte y de romper todo lazo de manera inmediata y definitiva,
para asegurar el dominio de la voluntad de vivir sobre la tendencia a la
desesperacion®®.

Asi el pentecostalismo criollo chileno'#, como sistema religioso, no
ha sido indiferente a la muerte. Ha construido actitudes particulares con
relacién al catolicismo, como religion mayoritaria, sobre la muerte. Encon-
tramos las revista El Chile Pentecostal y Fuego de Pentecostés transforma-
das en verdaderos “libros de los muertos”, en donde el “moribundo” dice
“conocer el mafiana, porque el ayer es la muerte y el futuro es la vida”.

2. Muertes piaculiarest®

Si bien la muerte es un fenémeno natural y para el pentecostalismo
un acontecimiento esperado, por lo que se ejercitaban para la muerte como
los fil6sofos socraticos'®, no dejan de existir muertes infaustas y ominosas
para el grupo. Estas pueden ser las muertes, una tras otra, de miembros de
una familia debido a una enfermedad, o la muerte precoz de un lider:

El dia 23 de diciembre de 1927, fallecio la hija de veinte afios, de
nuestro hermano y pastor de Curic6, y doce dias después, muere su
esposa, la hermana Victoria Apablaza, a la edad de cincuenta afios;

13 Malinowski 1974.

1 Aqui nos referiremos al pentecostalismo criollo chileno, el que se origin6 en Chile desde
1909 representado, principalmente, por las iglesias Metodista Pentecostal, Evangélica
Pentecostal y Pentecostal de Chile, para diferenciarlo del pentecostalismo misionero que
llega a Chile a partir de la década del treinta, integrado por iglesias como Asambleas de
Dios Auténoma (1937), Asambleas de Dios (1945), Evangélica Cuadrangular (1945) e Igle-
sias de Dios (1950). También encontramos el protestantismo historico (metodista, bautis-
tas, anglicanos, presbiterianos, luteranos, Alianza Misionera). Es por ello que hoy podemos
hablar de varios tipos de pentecostalismos: pentecostalismo criollo, pentecostalismo misio-
nero (que también es llamado pentecostalismo clésico) y neopentecostalismo.

15 a expresion piacular es utilizada por Durkheim (1992: 363) que se refiere a toda desgra-
cia, todo lo que es de mal augurio, todo lo que inspira sentimientos de angustia o de temor
que necesita un piaculum.

% Platén 2006: 25.
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las dos mueren de tuberculosis. Desde que parti6 la hija, la madre hizo
cama y no volvié a levantarse. Compartimos con nuestro hermano
Riquelme en su gran dolor que sélo el Sefior le puede mitigar?’ .

En la primera mitad del siglo XX, en Chile, la mortalidad por TBC*®
oscil6 entre 220 y 250 por 100.000 habitantes, representando alrededor de
un 10% de las muertes. En la década del 50 se produjo una caida espectacu-
lar, debido a la introduccién de la quimioterapia, mientras que en los ulti-
mos afios la mortalidad cay6 hasta cifras inferiores a 5 por 100.000. Como
las enfermedades también son fendmenos socioculturales, esta enfermedad
atacaba mas a los pobres, especialmente a aquellos cuyos mecanismos de-
fensivos celulares estaban deprimidos a causa de la desnutricién o el alco-
holismo, fendmenos muy frecuentes en Chile en esa época.

En Santiago, a las 7 de la mafiana del 20 de marzo de 1931, descan-
s6 en el Sefior la hermana Perpetua Ortiz de Pavez, esposa del Pas-
tor Victor Pavéz ... con una larga y penosa enfermedad, hasta que el
Sefior le dijo: Basta hija: entra al gozo de tu Sefior. Al esposo y los
cinco hijos que lamentan su partida les acompafiamos en el dolor de
tal separacion consolandolos al mismo tiempo con la dulce verdad
de que es solamente por “un poquito de tiempo” esta separacion, y
entonces vendré la gloriosa reunion, “y asi estaremos siempre con el
Sefior”... Los funerales se efectuaron el domingo 22. Se suprimid la
escuela dominical y desfilaron desde la iglesia de Sargento Aldea
hasta el cementerio, formando un cortejo de varias cuadras de ex-
tensién. Los nifios fueron adelante, seguidos por las hermanas, y
después los hombres, y al final el coche con la familia y otros mas
un grupo de San Bernardo vino a acompafiarlos. La iglesia de
Jotabeche, en acto de simpatia se unio al cortejo... por todo el cami-
no se iba cantando y dando mensajes de las Escrituras a los especta-
dores que se aglomeraban a lo largo del camino, asi se hacia enten-
der al publico el espiritu que anima a los hijos de Dios'®.

Los ritos de duelo van a depender del valor social del individuo, en
este caso es la esposa del pastor -patriarca-, por ello se expresan alegres

R.F.P. No. 4, abril de1928, p. 6.

BTBC. Es la tuberculosis, una enfermedad contagiosa que se propaga por el aire. La fuente
de infeccion son otras personas aquejadas de tuberculosis pulmonar. Cuando una persona
infecciosa tose, estornuda, habla o escupe, expulsa al aire bacilos de la tuberculosis. Basta
inhalar un pequefio nimero de esos gérmenes para resultar infectado.

¥ R.F.P. No. 39, marzo de1931, p. 3.
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danzas, cantos y representaciones dramaticas. De esta forma, una desgracia
comun tiene los mismos efectos que la cercania de un acontecimiento feliz:
aviva los sentimientos colectivos que, a su vez, llevan a que los individuos se
busquen y se aproximen. Una familia que tolere que uno de los suyos pueda
morir sin que se le llore, testimonia una falta de unidad moral y de cohesion:
abdica, renuncia a su ser®. El dolor une mas al grupo que la felicidad.

Asi, mientras la muerte de un jefe o de un hombre investido de alta
dignidad, a quienes se ama o de quienes se depende material o moralmen-
te, instaura un verdadero panico y una angustia general en el grupo?, la
muerte de un nifio pasa casi desapercibida, sin provocar mayor emocion y
con humildes ritos??. Esto se debe a los altos indices de natalidad y de
mortalidad infantil. Pero a pesar de todo, la muerte no mellaba los naci-
mientos porque igualmente las familias pobres eran numerosas, superando
con frecuencia la decena de hijos.

3. La muerte como suefo

El pentecostalismo toma la idea primigenia del cristianismo, consi-
derando el cementerio como un dormitorio. Esta concepcion nace de la
consideracion de que los muertos van a dormir al cementerio hasta el mo-
mento de la resurreccion. De ahi nace la expresion “que en paz descanse”
(Q.E.P.D.). Esta idea queda impresa en la Biblia y es tomada desde la cul-
tura griega, en donde encontramos ideas como: “Y cuando el almay la vida
le abandonen, ordena a la Muerte (Thanatos) y al dulce Suefio (Hypnos)
que lo lleven a la vasta Licia, para que sus hermanos y amigos le hagan
exequias y le erijan un tmulo y un cipo, que tales son los honores debidos
a los muertos”%.

Maria Cariman, muri6 el 24 de mayo de 1928. Era muy fiel, cons-
tante en asistencia... en una ocasién ésta fue atropellada por un tren
y perdi6 una parte de un pie. Estuvo en el hospital, donde conversa-
ba de su Sefior, dejando buen testimonio... hizo pocos dias de cama,
y durmio con el Sefior? .

2 Durkheim 1992: 372.

2 epp 1967: 66.

22 Hertz, 1979: 88

% Diez de Velasco 2004: 15.

#R.F.P. No. 8, agosto de1928, p. 11.
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La concepcidn de la muerte como suefio no obedece a la idea de letar-
go, sino de descanso. Quien muere, va a otra vida, un asueto; por ello también
se entiende esto como La Vida. Sin embargo, aunque se vaya a este lugar de
“eternas vacaciones”, de igual manera se genera lamento y dolor por la separacion.

En Santiago, el 20 de marzo de 1931, descanso con el Sefior la her-
mana Perpetua Ortiz... en su larga y penosa enfermedad, hasta que
el Sefior le dijo: Basta, hija: entra en el gozo de tu Sefior. Al esposo
y los cinco hijos que lamentan su partida les acompafiamos en el
dolor de tal separacidn, consolandolos al mismo tiempo con la dul-
ce verdad de que es solamente por un “poco, un poquito de tiempo”
esta separacion, y entonces vendréa la gloriosa reunién, “y asi estare-
mos para siempre con el Sefior”#,

El viaje al lugar de descanso también se puede entender como un
retorno a la tierra madre, la muerte se entiende como un viaje de reanuda-
cién ala matriz, ya sea como muerte simbolica o muerte real. EI cementerio
es la estadia del cuerpo en un hall a una mejor vida, mientras el alma esta en
el pais de los libres, en la eterna felicidad.

El 25 de abril del presente afio (1933) durmid con el Sefior la hermana
Laura Diaz... el Sefior que ya la ha coronado, consuele su esposo®.

Siempre fue un colaborador leal a Dios y a su Pastor en todos los
puestos en los que actud fue escalandolos periddicamente hasta lle-
gar al gran puesto que Jesls comprd con su sangre, pues en una
tarde de abril durmid en el Sefior, salvo en sus tiernos brazos? .

La esperanza de encontrar en una vida, mejor que la nuestra,
divinidades justas, buenas y amigables a los seres humanos, basta para obli-
gar al sabio a mirar la muerte con una sonrisa en los labios. Y en cuanto a
mirarla con miedo, debido a que tiene la potestad de acortar el término
natural de la vida, ningln ser humano, y la persona sabia menos, debe ha-
cerlo. El ser humano debe dar una prueba de valor, soportando con pacien-
cia los males de esta vida y considerar que es una cobardia abandonar el
puesto que le ha cabido en su suerte?.

B R.F.P. No. 39, marzo del1931, p. 2.
% R.F.P. No. 56, mayo de1933, p. 4.
’R.F.P. No. 58, julio de1933, p. 6.
% Platon, 2006
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Fiel hasta el Gltimo instante de su vida, este querido hermano traba-
j6 por dar a conocer a Aquel que lo salvé. EI 31 de julio fue llamado
a la presencia de su Salvador, descansando de una aflictiva enfer-
medad. Hoy esta con el Sefior, alli donde no hay mas dolor... bien-
aventurado los muertos que de aqui en adelante mueren en el Sefior.
Si, dice el Espiritu, que descansaran de sus trabajos, porque sus obras
siguen con ellos®.

El dormir significa descansar de la vida. ;Quién sabe si la vidano es
realmente la muerte y la muerte a su vez no sea la vida®, para el pentecostal
de esta época? La enfermedad, el dolor y las malas condiciones del trabajo
son variables que llevan a considerar a la muerte un mejor estado que la
vida: “bajo estas condiciones mejor le estaria estar muerto que vivir, pero
como no pueden adelantar tal beneficio por si mismos, tienen que esperar
las condiciones bienhechoras™.

El 10 de Julio (1936), después de una grave enfermedad, el joven
Manuel Lopez... descansé en esa esperanza y plugé a Dios llevarlo
asu presencia para aumentar el nimero de los redimidos por la San-
gre de su Hijo*.

La muerte es el tiempo de la libertad porque ya no existira dolor ni
enfermedad. El cielo resulta ser el espacio del ocio eterno donde todos
quieren ir, pero no se va cuando se quiere, sino cuando se es llamado. Antes
de ser llamado hay indicios, como lo son las largas enfermedades, donde el
enfermo anhela descansar. Estos momentos sirven, a la vez, para una pre-
paracion psicologica de la ausencia para la familia, en especial del hombre
que es padre y esposo, sobre todo en aquella época donde el hombre era el
anico proveedor del hogar.

El 4 de abril durmid en el Sefior el hermano Rosamel Plaza, después
de una rapida enfermedad... el Sefior consuele el corazon de su es-
posa e hijas en esta dura prueba®.

El 29 de abril, en Rio Bueno, durmid en el Sefior el amado hermano

2 R.F.P. No. 59, agosto de1933, p. 8.
30 Cassirer 2003: 63.

3L Plat6n, 2006: 14

32R.F.P. No. 95, agosto de 1936, p. 11.
3R.F.P. No. 67, abril de 1934, p. 8.
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Juan Moya, después de una corta enfermedad... deja una esposa y
tres hijos pequefios, por los cuales rogamos al Sefior les de consola-
cién y les enviamos nuestras condolencias y simpatias®.

Podemos apreciar esta voz divina que consuela nuestra fe, en medio
de la tristeza y el dolor que produce la partida de seres queridos,
como los son estos recordados hermanos que han dormido en el
Sefior... eran abnegados obreros unos, fieles servidores otros y bue-
nos cristianos todos, sus nombres estan escritos en el Libro de la
Vida y nos queda la esperanza consoladora que un dia no lejano nos
reuniremos con ellos en el cielo®.

En esta época en Chile las expectativas de vida al nacer en el afio en
el afio 1920 eran de 21 afios; en 1940 era de 42 afios; y en 1950 era de 49
afios y los mas afectados eran los hombres por las condiciones del trabajo,
por lo cual la muerte no podria ser considerada menos que un descanso.

Durmi6 en el Sefior el hermano Luis Contreras. Muchas moradas
hay en la mansién de Dios para los redimidos por la sangre de Cris-
to. Es el hogar de Cristo. El hogar de la fe. Esta dulce esperanza fue
la que tuvo el hermano Luis, en la larga prueba de su enfermedad...
vivié amando la Palabra de Vida, durmi6 para despertar en el Hogar
del cordero®.

El cielo es el lugar de las mansiones celestiales, un lugar donde de-
ben anhelar ir los “sin casas”, especialmente los que vivian en cités y
conventillos. Los conventillos eran viviendas colectivas instaladas en casas
unifamiliares adaptadas para tal fin, generalmente en mal estado, o0 cons-
trucciones levantadas o habilitadas precariamente. Su caracteristica princi-
pal era que cada familia disponia de una pieza que daba a un pasillo o aun
patio comun en el que ocasionalmente existia una fuente de agua y un ser-
vicio higiénico colectivo. El conventillo fue un espacio arquitectonico
netamente urbano y popular, que permitio, en parte, racionalizar el creci-
miento demografico de la ciudad y enriquecer a sus duefios® .

El 17 de enero de 1934 durmié con el Sefior la hermana Tegualda de

% R.F.P. No. 68, mayo de 1934, p. 8.
% R.F.P. No. 71, agosto de 1934, p. 8.
% R.F.P. No. 92, mayo de 1936, p. 10.
$7Urbina 2002.
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Rojas. Soport6 resignadamente una larga enfermedad que puso a
prueba su fe cristiana, permaneciendo fiel en la salvacion que Cristo
dio a su vida con lo cual nos dej6 un precioso testimonio de fideli-
dad. Su ultimo pedido fue que hiciéramos una vigilia en su casa y
alli en medio de las alabanzas fue llamada a mejor vida®.

El 10 de diciembre (de 1933) durmid con el Sefior nuestro hermano

Abraham Gémez, después de resistir con resignacion cristiana su
enfermedad. Durante su postracion recibié muchas visitas de her-
manos que iban para consolarle en su dolor, pero ellos salian forta-
lecidos por sus ardientes palabras de gracias en el Espiritu del Sefior
que colocaba en este fiel atalaya... que Dios consuele a sus deudos
queridos, su esposa y sus cinco hijos, a quienes enviamos nuestra
sincera condolencia y simpatia en la dura prueba®.

Aqui encontramos una concepcidn de la “muerte amaestrada”. Esto
implica que la espera de la muerte es en la cama, con una aceptacion y
simplicidad que se manifiestan en los ritos mortuorios de formas ceremo-
niosas y litdrgicas, pero sin dramatismo ni exceso de gestos emotivos. Esto
implica una austeridad, una cierta ascesis ante la muerte, entendida como
algo familiar, cercano y atenuado. La muerte es aqui una ceremonia publi-
ca, que es organizada por el propio agonizante, quien la preside y conoce
sus ritos. La habitacion de la casa donde reside el enfermo se convierte en
un espacio publico, donde la gente entra y sale libremente. Los parientes y
amigos se hallan presentes, y también los nifios son participes de tal emoti-
Vo acto*, donde dichos sujetos se convierten en verdaderos centinelas de
su propia tumba.

4. Muerte como viaje

Esta vigilancia de la muerte, este desvelo que vela sobre la muerte,
esta conciencia que mira a la muerte cara a cara, es otro nombre de la liber-
tad* . En esta libertad esta el viaje, sabiendo que es un viaje sin retorno que
lleva a los Campos Eliseos por las caracteristicas morales de la vida que se
ha vivido en la tierra.

% R.F.P. No. 88, enero de 1935, p. 12.
% R.F.P. No. 64, enero de 1934, p. 8.
“0 Aries 1982.

“ Derrida 2006: 27.
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El 13 de enero (de 1934) fue llamado por el Sefior, el hermano
Eulogio Seguel. Su partida ha sido muy sentida por su familia como
por los hermanos, que durante afios vivimos unidos trabajando en la
obra del Sefior. Deja una esposa y numerosos hijos que hemos enco-
mendados a Dios, Padre de huérfanos y viudas. jQue su paz sea con
ellos!... pocos dias después experimentamos otra pérdida la del her-
mano Pedro Calvanca, también llamado a la presencia de Dios. Nues-
tro buen Dios consuele a su familia... esta prueba que ha venido a
nuestra grey nos sirva para que despertemos a un mejor servicio al
Sefior para que a su llamado nos encuentre fieles trabajando en su
Vifia*.

El 25 de julio (de 1935) dejo este mundo para estar con el Sefior, el
hermano Gumersindo Romero... fiel a la consigna de confiar siem-
pre en Jesus, vivié la vida de fe y al término de ella pudo exclamar
como el apéstol Pablo: ¢ Dénde esta, Oh muerte, tu aguijon?, ;don-
de, Oh sepulcro tu victoria? Ya que el aguijon de la muerte es el
pecado, daba gracias a Dios, que le habia dado la victoria por el
Sefior nuestro Jesucristo. jEra su Salvador!*.

Para los pentecostales la muerte también es un viaje a las moradas

eternas, lo cual se refleja en expresiones como “viajé a la morada celes-

tial”,

fue recogido al reposo celestial”, “partié para estar con el Sefior”,

“fue llamado por el angel del Sefior”, “el Sefior lo llamé a su presencia”,
“partisteis al lugar de los salvados”, etc.

El 23 de agosto (de 1934), fue llamado nuestro antiguo hermano
Juan Illanes... en el mes de julio le acompafiamos en el dolor que
experimenté con la pérdida de su querida esposa y ahora le corres-
pondio a él partir para la mansidn celestial, donde estara participan-
do en el gozo de los redimidos por la Sangre del Cordero*.

Han partido a la mansién celestial los siguientes redimidos por la
Sangre del Cordero de Dios®.

Fue llamada para estar con el Sefior nuestra querida hermana Zunilda

“2R.FP.
“SR.EP.
“R.FP.
“SR.EP.

No. 67, abril de 1934, p. 8.

No. 83, agosto de 1935, p. 12.

No. 72, septiembre de 1934, p. 12.
No. 73, octubre de 1934, p. 8.
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Ceferina Erazo esta antigua luchadora cristiana parti6 para la man-
sion celestial... el 2 de enero durmi6 en el Sefior la hermana Dominga
de Gaete... conocio su fin estando en oracién con varios hermanos
y horas después descansé segura en los brazos de Jesus... el 8 de
enero (de 1935) pasé a estar con el sefior la hermana Maria de
Espindola, descansé fiel en la fe de su salvador®.

El viaje de la muerte, como cualquier largo viaje, genera dolor y
sentimiento de pérdida. Es un viaje en el que se quiere ir y se esta destinado
air (abajo o arriba), dependiendo de la eleccion hecha en vida. Se le consi-
dera un don, puesto que el hombre muere asumiendo la responsabilidad de
su propia muerte*’.

Julio Carrasco: las legiones de los redimidos han sido aumentadas.
El dia 4 de agosto (de 1936), el Sefior paso lista llamando el jo-
ven... en la noche del 3 de agosto él exhortaba a sus hermanos a
prepararse con mayor consagracion, pues, el Sefior esta a las puer-
tas. Yo, decia el hermano Carrasco, estoy listo, y el Sefior puede
Illamarme cuando sea su santa voluntad. Palabras proféticas, por
cuanto al dia siguiente a las 5 de la tarde entregaba su alma al Autor
y Consumador de nuestra vida®.

Los que predicaban en el mundo pentecostal, en esta época, ya esta-
ban moribundos, puesto que continuamente se les formaba y ejercitaba en
el morir, por ello eran personas a quienes no les resultaba dificil morir®®. La
vida se vivia como un constante morir.

5. La muerte como coronacién

La vida se ve como una constante lucha, conflicto y batalla, entre lo
corporal y lo espiritual, entre la antigua y la nueva vida. Por lo tanto, la
muerte es una salida permanente de la tierra y una entrada a la nueva vida,
donde se encuentra la inmortalidad, que constituye la liberacion del cuer-
po. La muerte no solo es entendida como hermana del suefio y final de la
jornada, sino como el lugar de la antorcha encendida y del laureo. Aqui no
hay lugar para lo terrible y lo tragico, no hay espacio para la guadafa, sino

“R.F.P. No. 77, febrero de 1935, p. 12.
47 Derrida 2006: 22.

“R.F.P. No. 95, agosto de 1936, p. 12.
4 Platon 2006: 25.
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para el galardon®, asi el pentecostal espera la muerte como condecoracién
a un “héroe andrajoso”.

El 23 de octubre (de 1933) Gltimo, termind su carrera este aguerrido
luchador cristiano. Durante veinte afios vivié sembrando la buena
simiente por las plazas, por las calles de la ciudad, por los caminos
y por los vallados, sin cesar, hasta que el viernes fue llamado a lista
en los cielosy por cierto, él que no habia faltado nunca a los puestos
de combate y de peligros en este mundo, tampoco podia faltar al
llamado del Angel, para que recibiera la corona, en la mansion ce-
lestial... joh, que brillen alli como estrellas de luz. Redimidos que
Cristo guie! Cuando alla la corona me entregue Jesus la corona que
Cristo me de. Fiel obrero, leal voluntario, decidido cristiano, llen6
todos sus deberes con dignidad, con abnegacién. No tuvo un minu-
to de vacilacion. Llamado a la luz en los instantes que la Segunda
Iglesia Pentecostal necesitaba testigos valientes para la extension
del Evangelio; respondié ampliamente. Fue varon prudente que edi-
ficd su casa sobre la roca, por eso también, no hubo tempestad, tri-
bulacion, persecucién, hambre, nada que lo moviera de Cristo Je-
sus... fue un oasis en medio de tanta maldad que palpamos, de tan-
tos cristianos falsos, desleales, sin fe, que vagan y vegetan aln en
las tinieblas. Sus funerales dieron motivo a que la Iglesia demostra-
ra un reconocimiento sincero a su labor. Una numerosa concurren-
cia entreg0 su cuerpo a la tierra, cuando su espiritu ya esta en la
mansion del Cordero?.

Aqui también vemos un paralelo griego: “Zeus dice querido Febo,
ve y después de sacar a Sarpeddn de entre los dardos, limpiale la negra
sangre; conducele a un sitio lejano y lavale en la corriente de un rio; ingele
con ambrosia, ponle vestiduras divinas y entrégalo a los veloces conducto-
res y hermanos gemelos: el Suefio y la Muerte. Y éstos, transportandolo
con presteza, lo dejaran en el rico territorio de la vasta Licia. Alli sus her-
manos y amigos le haran exequias y le erigiran un timulo y un cipo, que
tales son los honores debidos a los muertos™?. Es la condecoracion a un
héroe que ha luchado con la miseria de la vida, este soldado que espera que
le reciban en las “plazas eternas” con los aromas, vitoreo y la corona de oro
directa a su cabeza.

%0 Tamayo 1992: 225.
*1R.F.P. No. 61, octubre de1933, p. 5.
52 Diez de Velasco, 2004: 15.
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El Pastor Victor Pavés, se fue a ocupar el sitio preparado por Aquel
que lo llamoé a ser su discipulo y su siervo... jcuantas veces le 0imos
repetir: “porque para mi el vivir es Cristo y el morir es ganancia”!...
i“Bienaventurados los muertos que de aqui en adelante mueren en
el Sefior. Si, dice el Espiritu, que descansaran de sus trabajos, por-
que sus obras siguen con ellos™!... se fue a ocupar el sitio preparado
por Aquel que lo Ilamé a ser su Apéstol y su Siervo®.

Frente a la coronacion y recompensas, la muerte deja de ser una
pérdida y el morir se transforma en ganancia, porque los seres humanos
descansaran de su fatigoso trabajo y viviran en una mansion. La coronacion
es consecuencia del “buen vivir”, por lo cual implica la “buena muerte”, es
la verdadera vida.

Ahora Dios, él tiene en su morada. Recibié su corona incorruptible
por el abnegado trabajo de tantos afios en la obra evangélica de nues-
tro pais, y en especial en la Iglesia Pentecostal, Bien, buen siervo y
fiel, has entrado en el gozo de tu Sefior... después de una ferviente
oracién, varios hermanos nos dirigimos a la casa del Pastor. En el
camino, un hermano dijo: “Presiento que ésta sera la dltima noche
de su vida terrena...”. Alla, él estaba conversando con su nietecita
Julia, que siempre permanecio a su cabecera... en su semblante,
nada habia de tristeza ni de abatimiento... se durmid tranquilamen-
te. Al amanecer, desperté como a impulsos de un llamado. El Angel
Ilamé su nombre. Abri6 los brazos, exclamé Jesus y se fue con el
Sefior®,

El palacio donde van los conquistadores, principes que van a recibir
sus coronas ganadas, no por abolengos, sino hidalgos que luchan por el
servicio de otros. La vida es una constante lucha y una carrera sin descan-
s0: la muerte es premio y coronacion.

iSefior lo llevaste a tu preciosa morada y hoy se encuentra a tu lado,
victorioso y feliz; con vestidos muy blancos y cabeza adornadas de
perlas preciosas, de escogido matiz. jSefior, lo llevaste porque tiem-
po ya era que cesaran sus dias de constante luchar; y también era
justo que su larga carrera terminara de pronto y se fueraa gozar. Y a
pesar que sabemos que se encuentra a tu lado, en nosotros se alberga

s8R.F.P. No. 93, junio de 1936, p. 6.
s¢R.F.P. No. 93, junio de 1936, p. 9.
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un profundo dolor; jCuanto hemos sentido! jCuanto hemos llorado
al que fue nuestro amigo y amante Pastor!.

Morada, victoria, felicidad, vestidos blancos y adornos con perlas
preciosas son los premios de una vida dolorosa, que transformé la vida en
una larga carrera.

i Te fuiste a las mansiones luminosas Pastor Pavéz,
Tu grey ha llorado mucho, mucho, més otras vez.

Te vera en la Iglesia Universal en el cielo,

Cuando uno a uno tendamos al vuelo

Hacia Dios que nos llama al hogar celestial.

Y delante del Trino Excelso que en trono Real
Pulsemos nuestras liras, modulemos el nuevo canto,
Rindiendo nuestras coronas al Santo de los Santos!®¢ .

Debido a que la muerte es premiacion y coronacion, la muerte se
constituye en una ganancia, por ello es natural que un hombre que ha pasa-
do su vida entregado a la predicacion se muestre animoso cuando esta en
trance de morir, y tenga la esperanza de que en el otro mundo va a conse-
guir los mayores bienes, una vez que acabe sus dias® .

iQue lugar mas hermoso es el cielo!

El sitio donde Cristo esta; alli veremos

Su rostro y llevaremos su nombre escrito en nuestras frentes

En su presencia tendremos plenitud de gozo;

Nadie sentira alli el hambre ni sed;

El dolor habra desaparecido para siempre,

Y Dios haréa secar todas las lagrimas de nuestros ojos

Hay muchos que, por la gracia de Dios,

Saben que van a estar alli, y ain ahora estan deseando ir alla
Para ver el rostro de aquel Salvador vivo que muri6 por ellos
Bien podemos exclamar

joh, que hogar, que dulce hogar!

Cristo, en su amor, nos llevara

Para habitar la Gran Mansion

Que preparando esta

% R.F.P. No. 93, junio de 1936, p. 9.
% R.F.P. No. 63, diciembre de1933, p. 4.
5" Platén, 2006.
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Mas ni la falta del dolor

Ni la presencia de la paz

Podremos comparar con ver

iSefior Jesus! Tu faz.

Haga Dios que todos los que leen estas lineas
Se encuentren con nosotros en aquel

Hogar, y que juntos alli cantemos alabanzas a
Jesus durante el dia eterno sin cesar,

Pues que s6lo por EIl podemos

Llegar al hogar feliz®.

La mayor coronacion y premiacion para un grupo de personas po-
bres, habituadas al hambre, el desempleo, la miseria, las enfermedades y el
hacinamiento, es el cielo prometido como mansién, en donde no habra mas
hambre, dolor, ni lagrimas, solo felicidad y cada uno tendra su hogar.

No tenemos miedo al ver el crepusculo vespertino aungque sabemos
que lo seguira una noche obscura sin luz de luna ni estrella. Descansamos
de nuestros trabajos y con fe esperamos el amanecer de otro dia. Asi el
crepusculo de la vida, no hay temor para que sepan que amaneceran en la
Gloria, pueden cantar: “Y cruzaré la noche, lébrega sin temor, hasta que
venga el dia de perenal fulgor. jCuén placentero entonces con El serd mo-
rar, y en las mansiones de gloria con mi Jesus reinar! Salvo en los tiernos
brazos de mi JesUs seré; y en su amoroso pecho siempre reposaré® .

La vida del mé&s acé es considerada como “noches oscuras sin luz ni
estrella”, es una “vida de trabajo” y “noches I6bregas”, mientras que la
muerte es una vida de descanso, de amanecer, glorias, de cantos y perenal
fulgor. Es una vida en la que se disfruta en mansiones gloriosas y de repo-
S0s eternos.

6. Conclusién

La muerte para los pentecostales es un fendmeno muy significativo,
porque es “vida eterna”, “conciencia”, “libertad”, “premiacion”, “corona-
cién”y “meta suprema”. Sin embargo, a pesar de su importancia, la muerte

no es un fendmeno inmortalizado en obras monumentales y arquitectoni-

%Platén 2006.
*R.F.P. No 95, agosto de 1936, p. 7.
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cas, incluso ni siquiera el cementerio es un espacio significativo. Lo Unico
importante es la memoria oral y escrita, a través de estos métodos se cons-
truyen poesias, acrésticos, canciones ligubres, poemas, “odas a la muerte”
y “antologias de la muerte” como memoria de un pasado épico, producto
de la muerte social y simbolica que sufrieron en Chile a consecuencia del
estigma de ser pentecostales.

110



Capitulo 5

“Por su llaga fuimos sanados”
La salud y la enfermedad en el
discurso del pentecostalismo chileno
(1909- 1936)

1. Introduccion

Cuando Chile lleg6 a celebrar su primer centenario de la Indepen-
dencia, el analfabetismo era una de sus principales caracteristicas. Es la
época en que, producto del predominio conservador, se impidi6 que se es-
tablezca en el pais la instruccion primaria obligatoria y como consecuencia
la proporcion de analfabetos del pais es vergonzosa; en donde provincias
centrales como O’Higgins y Maule los analfabetos eran un 70% y en el
Departamento de Casablanca, de la provincia de Valparaiso, un 74%, en el
Departamento de Melipilla, de la provincia de Santiago, un 78%. El catoli-
cismo fue un enemigo tenaz de la instruccion popular, ya que en el cielo no
hay que redactar solicitudes, ni memoriales y, por lo tanto, para entrar al
cielo no es necesario saber leer ni escribir. Bien sabe que de cada cien
creyentes instruidos, noventa y cinco se alejan para siempre. Por ello se
oponia de manera tenaz, y cuando no puede alcanzarlo, da un simulacro de
instruccion, para dejar a las inteligencias en la penumbra y no las habilite
para emanciparset.

Esta época se caracteriz6 por la intensificacion de las manifestacio-
nes populares en reclamo a los derechos sociales y politicos, es la época de
la cuestién social. Son afios en que la prensa 'y en multiples libros y folletos
se abordan temas como el alcoholismo, la mortalidad infantil, la prostitu-
cién, la miseria en las viviendas y las condiciones insalubres de sectores
mayoritarios de la poblacién. Chile llegé al afio del Centenario con una

*Valdés 1998.
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poblacion recesiva -morian mas personas de las que nacian- con una morta-
lidad infantil de 306 por mil y una tasa de prostitucion que alcanzaba el 15
% de las mujeres adultas de la capital; en donde los trabajadores no tenian
derechos, sino s6lo deberes, que se traducia en un “neoesclavismo”, este es
el contexto social y econémico de la cuestion social en Chile?.

La tasa de mortalidad infantil por décadas fue la mas alta del globo:
promedid a nivel nacional 30,6 (por cada cien nacidos) entre 1906-1910,
para subir al 32,3% entre 1911 y 1915, teniendo la ciudad de Santiago
como centro, ya que marcé 37,0 y 42,5% para ambos periodos, teniendo
como récord en 1912 un 48,8 %. Los que lograban sobrevivir, su hogar era
la calle - lo que demuestra que los nifios de la calle no es un fenémeno
nuevo -, que vivian en la miseria, mendicidad, delincuencia; estos nifios
eran realmente expulsados de su hogar a la calle®.

Las enfermedades contagiosas abundaban: viruela, difteria, tos
convulsiva, meningitis y paperas diezmaban a los habitantes de las ciuda-
des, tal como previamente lo habia hecho la tifus. Las epidemias se habian
convertido en una de las pocas fuerzas de la vida de los chilenos que no
hacian diferencia de clases. El cOlera, la fiebre amarillay las pestes bubénicas
aniquilaron democraticamente aricos y pobres por igual. Entre 1909y 1914,
mas de 100.000 chilenos perecieron al afio por enfermedad. La viruela mat6
por si sola al afio 10.000 personas. Los hombres sucumbian mayormente
que las mujeres. Los nifios de un afio constituian entre el 33y el 40 % de la
tasa de mortalidad infantil, algunos por abandono (25.000 nifios sélo en
Santiago entre 1870 y 1910) y el infanticidio®*.

En este contexto social y econdmico aparece la oferta del
pentecostalismo chileno sobre la sanidad. Desde su aparicién el
pentecostalismo integra en su discurso religioso la oferta de la sanidad. Se
ofrecia sanidad, o por lo menos alivios, en la tierra y salud eterna en el
cielo. Existen pocos estudios sobre la concepcion de la salud, la enferme-
dad y la sanidad en el pentecostalismo chileno. Las investigaciones que
existen estan vinculadas al contexto étnico aymara.

Al respecto Van Kessel y Guerrero® dicen que la relacion que existe

2 Sebercasoux 1998.

3Salazar y Pinto 2002, Tomo V: 61.

“Soto 2003.

5Van Kessel y Guerrero 1987: 10; y Guerrero 1991 y 1992.
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entre la medicina andina y la medicina pentecostal es una relacion do-
ble, es decir, de continuidad y ruptura. De continuidad por cuanto posee
elementos extra-fisicos en la curacion de enfermedades. Es decir, que
en la curacion de la enfermedad concurren elementos miticos religiosos
derivados de una particular interpretacién de la Biblia. De ruptura, por
cuanto los actores que en ella participan lo hacen motivados por hori-
zontes culturales e ideoldgicos totalmente distintos. A nivel de los acto-
res, tanto el Yatiri -el médico andino- como el Pastor Pentecostal, son
los actores principales, pero ambos estan referidos a tradiciones dife-
rentes y hasta contradictorias entre si, a pesar de que ambos provienen
de una misma tradicion: la andina.

Este es el Unico trabajo existente sobre la tematica. Frente a ello
existen varios vacios: una época amplia no trabajada entre los afios 1909
a 1950, fecha que intentaremos cubrir parcialmente en este capitulo; las
revistas producidas por las mismas instituciones religiosas presentan
relatos sobre enfermedad-sanidad no trabajadas; y por altimo, la enfer-
medad, en los relatos pentecostales se concibe como causada por Sata-
nas, enemigo de Dios y por ello del ser humano. Entonces Satanas en-
ferma el cuerpo del hombre o de la mujer generando el caos en la perso-
na y la familia. De esta manera el cuerpo del ser humano se inserta
dentro de la lucha cosmolégica vinculado a los relatos miticos de la
cosmogonia, teofaniay hierofania. Sin embargo la comunidad pentecostal
se presenta como mediadores terapéuticos autorizados por Dios y le
ensefian al paciente a vencer el mundo caético e insertarse a lo sagrado
para adquirir su sanidad con los recursos neumatolégico y los ritos y
técnicas de sanidad. Sin embargo la sanidad somatica es el medio para
el fin altimo que es la soteriologia, entendida como la conversion reli-
giosa al pentecostalismo, que se relaciona en un universo simbdlico
tridimensional.

La hierofania. El hombre y la mujer pentecostal entran en conoci-
miento de lo sagrado porque se manifiesta a partir de la enfermedad. Los
anunciadores del discurso pentecostal muestran la enfermedad como algo
perteneciente a lo profano (hacia lo cual es arrojado Satanas) y la sanidad y
la salud perteneciente al mundo de lo sagrado. EI cuerpo es concebido
como un espacio sagrado, que se evidencia en su tridimensionalidad (cuer-
po, alma y espiritu), del cual el espiritu es concebido como el centro del
mundo y por el cual Satanas lucha para robarselo y frente a ello enferma al
cuerpo como un espacio terrenal. Asi la enfermedad se presenta como un
caos (econémico y familiar) que sélo Dios, a través de su Espiritu Santo,
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puede ordenar. Como dice Eliades®, “por medio de la hierofania se efectiia
la ruptura de niveles para que se produzca una abertura por lo alto (el mun-
do divino) y un control de lo bajo (el mundo infernal). Asi se da una comu-
nicacidn entre los tres niveles césmicos (cielo, tierra e infierno)”. Esta co-
municacion se da a través de la lectura de los pasajes biblicos recitados, la
oracién y los cantos religiosos, en los cuales se muestra que Jesus gano la
salud con su muerte sacrificial en la cruz y su resurreccion.

La teofania consagra el lugar por el hecho mismo de haberlo abierto
hacia lo alto, es decir, comunicante con el cielo, punto paraddjico, transito
de un modo de ser a otro. EI hombre religioso no puede vivir sino en una
atmosfera impregnada de lo sagrado. Es de esperar la existencia de multi-
tud de técnicas para consagrar el espacio. Lo sagrado debe ser concebido
como lo real por excelencia, y a la vez potencia, eficiencia, fuente de vida
y de fecundidad. El deseo del hombre religioso debe ser vivir en lo sagra-
do, es decir, un afan de situarse en la realidad objetiva, de no dejarse para-
lizar por la realidad sin fin de experiencias puramente subjetivas, de vivir
en un mundo real y eficiente y no en una ilusién’. En este espacio sagrado
que es el cuerpo, el paciente debe aprender a experimentar lo sagrado a
través de la vivencia del Espiritu Santo, que solo lo puede lograr el o ella,
sin intermediacion. La forma objetiva es la lectura biblica, en donde se
encuentran las promesas sanadoras, en conjunto con la oracion. Estas son
las técnicas mas eficientes de la recuperacion de la salud.

La cosmogonia. Se trata de un retorno al tiempo del origen, cuya
finalidad terapéutica es la de comenzar una vez mas la existencia, el nacer
simbolicamente de nuevo. La concepcidn subyacente en estos ritos de cu-
racion parece ser la siguiente: la vida no puede reparase, sino tan sélo re-
crearse por la repeticion simbélica de la cosmogonia®. Asi en la eficacia
terapéutica pentecostal, reside en el hecho de que: primero esta la exposi-
cién biblica por parte de los oferentes de la sanidad, sobre la victoria abso-
luta de Cristo sobre el mal; luego esta la imposicion de la manos por parte
de los especialista y oferentes de la salud; luego viene la responsabilidad
del paciente de ir pronunciando ritualmente los textos biblicos pertinentes
alaenfermedad y las promesas de salud; y por ultimo la oracidn interceso-
ra de la comunidad pentecostal para ayudar al paciente en la adquisicién de

Eliade 1998: 32.
"Eliade 1998.

8 Eliades 1998:64
9Weber 1969: 419.
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la fe suficiente para su recuperacion; asi como el reclamo de la intervencion
divina como una manifestacién de amor por el paciente y proximo converso.

El fin Gltimo de estas de estas manifestaciones sagradas es la salva-
cion del alma.

Soteriologia. El contenido especifico de la idea de salvacion por un
mas alla puede significar mas bien la liberacién de los sufrimientos fisicos,
psiquicos o sociales de la existencia terrestre, o la liberacién del absurdo
desasosiego y caducidad de la vida o la liberacién de la inevitable imper-
feccion personal, lo mismo si se entiende como mancha crénica o como
inclinacion aguda al pecado o, de un modo mas espiritual, como destierro
en la oscura confusién de la ignorancia terrenal. La esperanza de salvacion
tiene la mas amplias consecuencias para el estilo de vida cuando la salva-
cién proyecta ya de antemano en este mundo su sombra o transcurre como
acontecimiento interior dentro de este mundo. El proceso de santificacion
puede aparecer entonces como un proceso paulatino de purificacién o como
un stibito cambio del modo de sentir, como un Renacimiento®.

2. La enfermedad como medio soterioldgico

Diversos son los autores que sefialan la enfermedad como el medio
que lleva a las personas a convertirse al pentecostalismo, a pesar de tener
hacia ellos un rechazo, por sus practicas religiosas. De esta manera existen
cierta evolucién lineal en los relatos de los conversos: enfermedad, incom-
petencia de la medicina cientifica, crisis individual y familiar, oferta del
discurso pentecostal sobre la concepcién de las enfermedades, salud y téc-
nicas de sanidad, aceptacion de las ritualidades de iniciacion y aceptacion
de las ritualidades de conversion®®.

Las técnicas de sanacion del pentecostalismo estan asociadas a los
ritos de iniciacion pentecostal como el exorcismo al concebir la enferme-
dad como una obra satanica®*; la oracion y los circulos de oracion en el
hogar, el templo o el hospital*?; el ayuno®®; la imposicion de manos'* y las

10 Guerrero 1991 y 1992; Colangelo, Tamagno y Kuminski 1998; Otis 1998; Garma 2000;
Ullan de la Roza 2003; Sandoval 2005; Mena 2007.

1 UIIan de la Roza 2003; Sandoval 2005; Mena 2007

2 Colangelo, Tamagno y Kuminski 1998; Otis 1998; Garma 2000; Sandoval 2005.

13 Otis 1998.

14 Garma 2000; Mena 2007.
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vigilias. De esta manera la oferta de sanidad esta en el centro del discurso
pentecostal y se muestra como medio eficiente de conversion.

L de C, tuvo una nifia de dos afios de edad muy enferma de fiebre
gastrica, o catarro intestinal. Fue a varios doctores y alin a un espe-
cialista en Santiago, pero ninguno pudo mejorarla. Fue a casa de sus
padres en Curico, y creia que la nifia iba a morir. Los vecinos decian
que lo Unico, era llevarla a la casa, donde oran por los enfermos. La
madre consistid, aunque ella no fue, sino que las vecinas la llevaron.
La madre no sabia nada del evangelio, y cuando volvieron pregun-
taron qué era lo que hicieron. La respuesta es que rezaron. El dia
siguiente la nifiita estaba perfectamente sana, y ha permanecido sana
hasta ahora, que tiene mas de cuatro afos. Esta sanidad trajo toda
una familia al Sefior, constando de seis a siete personas?®.

El ofrecimiento de la sanidad milagrosa a través de la oracién era lo
que atraia a las personas, ya sea por una sanidad instantanea o paulatina. En
realidad era la muestra de preocupacién y atencion afectiva, tanto a los
enfermos como a los familiares, lo que cautivaba, ya que sin ser familiares
mostraban una preocupacién profunda que se manifestaba en los ritos de
oracién, circulos de oracion, visitas al hogar de los enfermos, etc. La sanacion
era 'y es un elemento que atrae y genera la conversion al pentecostalismo
que, en lenguaje de ellos, le dicen: “esta sanidad trajo toda una familia al
Sefior, constando de seis a siete personas”.

Como en el afio de 1913 cogi una afeccion de la vejiga, la cual me
postro de tal manera que los doctores me indicaron como Unico tra-
tamiento hospitalizarme para operarme. Pero una sefiora evangélica
me hablaba con insistencia que en su iglesia se hacian maravillas
con la imposicién de manos en el nombre de Jesus de Nazareth... el
dia sefialado fui, pero no pude llegar por lo grave de mi enfermedad,
y tuve que volver a la casa antes de llegar... e hice una segunda
tentativa; pero otra vez tuve que volver... la sefiora me dijo que era
el Diablo que no queria que fuera, y que tuviera valor; asi que por
tercera vez alcancé a llegar con mucha dificultad, y con dudas y
temor.

Una vez entrado en la iglesia no me di cuenta de como mi ser cam-
bio, pues no senti ningln dolor, pero me quedé extasiado ante el cuadro que

¥ R.F.P. No. 9, septiembre de 1928, p. 5.
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se me presentd, pues era la primera vez que habia visto manifestaciones tan
extrafias... luego de haber observado estas cosas el pastor Umafia, [lamé a
los que se sentian enfermos que se arrodillasen alrededor del altar. Yo fui
uno de ellos. Pasé y me coloqué el ultimo de todos, lleno de sobresalto y
vergiienza. Me conmovi6 la fervorosa oracién del pastor y mi cuerpo se
estremecid. Al terminar la oracidn el pastor se acerc6 a mi primero, que era el
altimo. Al extender sus manos sobre mi cabeza antes que tocaran, cayo sobre
mi cabeza como un hielo que penetraba en mi cabeza; y asi como el pastor iba
bajando las manos y cuando ya me tocaron, de sus manos se separaba ese
hielito y sigui6 bajando con lentitud por todo mi cuerpo, hasta llegar a las
rodillas. Pasé de las rodillas a la tierra, sin pasar a mis pies mas alla de las
rodillas... Después de sentir esa extrafia cosa, vino sobre mi un gran bochorno
en todo mi cuerpo y un sudor a mi frente, y a la parte enferma un gran ardor, el
que se fue disminuyendo paulatinamente hasta desaparecer por completo®®.

Los pentecostales creen que el Diablo no solamente causa las enfer-
medades, sino que ademas impide que la persona busque a Dios. En este
caso la persona relata los sentimientos de extrafieza que sienten los visitan-
tes al llegar a un culto pentecostal. Pero la necesidad de sanidad es mas
fuerte. Luego sefala que el sdlo hecho de asistir a la comunidad pentecostal
ya sintié bienestar fisico. Si bien es cierto no dice cual es el tema del men-
saje predicado, pero probablemente es de sanidad, porque al final el pastor
hace un Ilamado a orar por los necesitados. Un recurso fundamental para el
paciente es manifestar su estado de necesidad a través del arrodillarse en el
altar como evidencia de rendicion a los propoésitos divinos. Junto a la ora-
cién pastoral que es dirigida hacia el pablico en general que ha pasado, le
sigue la imposicion de manos.

En el templo pentecostal, cuando se encuentra presente el pastor, es
a quien se le asignan mayores poderes para transmitir las fuerzas curativas
del Espiritu Santo o para exorcizar los demonios. La imposicion de las
manos significa una transferencia de energia o potencia. También significa
hacer profesion de votos de consagracion, por ello, segun el relato, Satanas
impide que este hombre vaya a los cultos pentecostales aumentando el do-
lor. Pero Dios utiliza este mal para transformarlo en bien, pero depende de
la voluntad Unica de la persona.

Como si fuera poco mi cesantia, enfermé mi madre e hijos, y coron6
el mal con un terrible ataque de muerte a mi esposa, con paralisis,

®R.F.P. No. 39, marzo de1931, p. 4.
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quedandole muerto todo el lado izquierdo de su cuerpo. Esto era
desesperante, y se agravoé con la declaracion de algunos faculta-
tivos, en que se decia que su enfermedad era de seis 0 mas meses
de curacion; que habria que proceder a una larga serie de inyec-
ciones. Junto a lo largo de la curacién, el inmenso costo de los
medicamentos y la situacion imprevista en que me encontraba
por la cesantia, era para confundir al mas valiente. Por la angus-
tia que me produjo esta prueba, fui a la iglesia, en Tegualda, y
expuse mi situacion, y aquellos buenos y piadosos cristianos me
acompariaron a prosternarse y pedir al Dios de las Misericordias,
visitara mi hogar que volviera la sanidad de mi esposa; de esto
hay que tomar en cuenta que habian transcurrido unos cincos dias
y al volver de la Escuela Dominical, me advierte mi esposa que
le parece sentirse mejor, ya que tenia movimientos en sus dedos
de la mano paralizada. Empero su pierna seguia paralizada. Fui
el domingo préximo a la Escuela Dominical y les conté el mara-
villoso éxito de la oracion operado en mi esposa, y se resolvio
continuar orando y cual no seria mi grata sorpresa, cuando de
nuevo, al llegar a casa, me dice que se siente en su pierna fuerzas
nuevas y pudo también hacer movimientos, y el martes siguiente, se
podia levantar'’.

Este relato expresa el sentimiento de los sectores populares de la
primera mitad del siglo XX en Chile. Son dos fantasmas que azotan los
hogares: el desempleo y la enfermedad, que vienen a incrementar la mise-
ria ya existente. Por lo cual, a pesar del rechazo que generen las practicas
culticas del pentecostalismo, es lo Gnico disponible y préximo a la realidad
de los pobres. Los pentecostales estan siempre prestos a asistir a los enfer-
mos a través de la oracion, tanto en el templo como en el hogar del enfer-
mo. Por ello ante la desesperacién y necesidad de un hogar, la ayuda
pentecostal tiene como costo y requisito asistir a la iglesia, y en el intertanto
Dios producira el milagro, segun la constancia de la rogativa y de asisten-
cia, tanto del paciente como de la familia.

En efecto, en el mes de agosto del afio pasado (1933) fuimos como
30 hermanos y organizamos reuniones ahi. En la primera reunién
que tuvimos, una sefiorita enferma, Rosa Abaceta, que padecia del
estdmago como siete afios, nos contd que varios doctores le pronos-
ticaron que tenia apendicitis y la operaron sacandole este 6rgano,

R.F.P. No. 60, septiembre de1933, p. 7.
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pero quedo siempre enferma. Otros doctores opinaron que era tu-
mor el que teniay le hicieron una segunda operacion con resultados
negativos. Su enfermedad seguia agravando su organismo y consi-
deraba que la ciencia médica era impotente para volver la salud. En
esas circunstancias vino a la reunion oyendo la predicacion del Evan-
gelio. Nos pidi6 que oraramos por su salud y le ungiéramos. Con-
forme a su peticion lo hicimos y fue ungida en el nombre del Sefior.
En las reuniones siguientes fue ungida dos veces mas, recibiendo la
sanidad. jGloria a Dios! jAleluya! El se habia glorificado en esa
sanidad®®.

El ungir es un rito pentecostal en donde una 0 mas personas
ponen las manos sobre la cabeza de la persona enferma. Como en este caso
es una mujer, lo hace la esposa del pastor acompariada de un grupo de
mujeres, conocidas como Dorcas. El rito del ungimiento es una verdadera
teatralidad, implica un escenario, una puesta en escena paradigmatica que
cuenta con participantes en vivo, estructurada alrededor de un guién esque-
matico, con un fin preestablecido, aunque adaptable. Los escenarios obli-
gan a considerar la existencia corporal de todos los participantes. La teatra-
lidad hace de esa peripecia algo vivo y atrayente; no depende exclusiva-
mente del lenguaje para transmitir un patrén establecido de comportamien-
to 0 una accién, mas bien estan estructurados de manera predecible, res-
pondiendo a una férmula repetible. La teatralidad hace alarde de su artifi-
cio, de su ser construida, pugna por la eficacia, no por la autenticidad. Con-
nota una dimensién consciente, controlada y, de esa manera, siempre dra-
matica'®.

Esto implica una construccion histriénica en donde las mujeres po-
nen lamano en el cuerpo de la enferma, como si ellas fueran las enfermeras
guiadas por el Doctor Espiritu Santo. A veces es de un realismo impactante,
ya que la “enfermera jefa” pide los implementos respectivos como bisturis
y tijeras, simulando la operacidn respectiva. Este es un momento muy dra-
matico del culto, ya que las mujeres que oran lo hacen hablando en lenguas
(glosolalia), llorando como si ellas tuvieran la enfermedad y sintieran los
dolores de la “paciente pentecostal”. Una vez sucedida esta ritualidad mé-
dica, al igual que en el hospital, a la paciente se le recomienda guardar
camay seguir estrictamente los medicamentos: oracion, lectura de la Biblia
y cantos religiosos.

8R.F.P. No. 64, enero de1934, p. 8.
9 Taylor 2001.
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En el pueblo de Rucapequén, al interior... tenia sus piernas parali-
zadas debido al reumatismo. Habia buscado medicinas en diferen-
tes pueblos, consultado varios doctores, sin resultado alguno. La
enfermedad prevalecia en ella y cada dia su situacion era mas difi-
cil. Cierto dia oy6 decir que en el evangelio los enfermos eran sana-
dos. Hizo venir a su casa algunos mensajeros del Sefior y les pidi6
explicaciones como podia ser sana... ella escuché con atencién las
palabras de los hermanos y su corazon fue abierto por el Sefior para
recibirlas. Desde ese momento sintié un pequefio descanso en su
mal y siguid creyendo que pronto tendria sanidad. Efectivamente,
algunos dias después pudo asistir a la reunion en Bulnes, fue ungida en
el nombre de Jesus y recibi6 la sanidad de su alma'y de sus piernas®.

En Huanquilemu, en 1922, una sefiora estaba en cama habiendo es-
tado enferma por cinco afios sin poder levantarse. Fueron cuatro
hermanos y oraron por ella poniendo las manos encima. Ella no ha-
bia conocido el evangelio, pero al ponerle las manos la tomé el Es-
piritu y comenzd a gritar, alabando a Dios, de una manera admira-
ble. Por sus gritos una nifiita creia que le estaban pegando y fue
avisar a una vecina que vino y la comenz6 a examinar. Le dijo la
enferma: “Déjame; no tengo nada”. Después ella se sentd y dijo que
le habia comenzado un adormecimiento en los pies que iba subien-
do hasta la cabeza, y quedo sana?.

En este relato también encontramos los procesos que tuvo que pasar
una mujer para conocer y aceptar la oferta pentecostal: busqueda de medi-
cina cientifica; medicina popular; luego escucha hablar de la oferta de sani-
dad pentecostal y decide probar; Ilama a los intermediarios de esta oferta
salutifera, quienes como médicos practicantes asisten ante cualquier llama-
do de algln paciente. Asisten porque se presenta una nueva posibilidad de
ganar toda una familia para la comunidad pentecostal; luego se le predica
la Biblia, en lo respectivo a las promesas de sanidad; se ora por la paciente,
una vez que ella ha aceptado tal ritualidad; se aferra a las promesas de
sanidad ofertadas por la Biblia, las que le son dejadas marcadas en los
textos correspondientes, para que los lea cada vez que pueda, para que se
haga efectiva su sanidad, hasta que esté preparada para asistir al culto, en
donde se terminara con los ritos salutiferos integrales, sanidad somatica y
psiquica.

2R.F.P. No. 89, febrero de1935, p. 11.
2R.F.P. No. 6, junio de 1928, p. 6.
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Durante un afio y medio estuve enfermo sin que la atencion médica
del seguro y particulares lograra algln éxito, en lo cual inverti todas
mis economias, poniendo mi hogar en dificil situacién. Por ese mis-
mo tiempo cay6 gravemente enferma mi esposa lo que vino a dejar
mi hogar en una situacién de extrema desesperacion. En esas cir-
cunstancias fuimos visitados por una hermana evangélica que cono-
cia a mi esposa, quien le habl6 de JesUs y le mostré que era podero-
so para quitar toda enfermedad siempre que creyera en El, y le dijo
ademas que si se dejaba ungir por un grupo de hermanos seria sana.
Ella accediod y vinieron los hermanos a ungirla y fue sana de su en-
fermedad y acepté también al Sefior como su Salvador... un mes
después que mi esposa recibié sanidad, me senti una noche grave-
mente enfermo, lo que me obligd a clamar al Sefior con mas fervory
a permitir que los hermanos me ungieran, y pude apreciar con gozo
que la enfermedad desde ese momento fue desapareciendo poco a
poco de mi cuerpo, y ahora gracias al Sefior estoy sano y puedo
trabajar y ganar el sustento para mi y mi familia?.

Ante la efectividad de la oferta de sanacion, los pentecostales, espe-
cialmente las mujeres, siempre estaban atentos donde habia un enfermo
para ofrecer la oferta pentecostal de la sanidad. Sin embargo habia tipos de
enfermedades que requerian de expertos, cuando no bastaba la oracion de
una sola persona, sino que se necesita de un grupo. Pero la primera persona
era esencial, porque era la que habria la puerta para que entraran los
“impositores de manos”. Un elemento importante que predicaban los
pentecostales es que la sanidad dependia de la voluntad de Dios, El sabia el
tiempo que se habia de sanar la persona. Mientras tanto el paciente necesi-
taba practicar los ritos necesarios: oracion constante y lectura biblica de las
promesas sanadoras; luego una o dos veces eran visitados por un grupo de
hermanas (si la paciente era mujer) para seguir con la oracion intercesora'y
mientras tanto se anotaba el nombre de la persona y de la familia, para que
se orara en el templo por ellos, para que Dios se manifestara a través de la
sanidad somatica y luego psiquicay con esto la salvacion.

Hace mas de un afio enferm6 un joven de una familia indigena, que
vive como a tres leguas del pueblo. La enfermedad era muy rara,
segun la familia creian que seria brujeria (o calco como le llaman
ellos). Buscaron una médica (machi), para que lo sanara, pero el
joven seguia cada dia peor. Su mente se trastorné y huia a los mon-

2R.F.P. No. 99, diciembre de 1937, p. 8.
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tes, y tenian que amarrarlos para tenerlos en casa. Cerca de la fami-
lia vive un hermano de nuestra iglesia a quien fueron a buscar para
que orara por el enfermo. Vino a la casa con otros hermanos y en-
contro al joven amarrado y echando espumarajo por la boca. El her-
mano, ante ese cuadro, hablé a la familia y les dijo: que si ellos
creian a la promesa del Sefior y prometian servirle, el Sefior Jesus
sanaria al enfermo. Ellos respondieron que si el enfermo sanaba se-
guiran el Evangelio. Ante estas palabras les invit6 a orar, los que
hicieron todos los de la casa. Entonces el hermano ungio al enfermo
en el nombre del Padre, del Hijo y de Espiritu Santo y reprendid al
espiritu de enfermedad. En ese instante el joven dio un grito espan-
toso como especie de un valido y quedé como muerto. Luego siguid
riéndose mucho y pidié de comer. Desde ese momento fue reco-
brando sus fuerzas hasta quedar completamente sano. jJesus lo ha-
bia sanado! Gloria a Dios%.

En la etapa de preconversion, la enfermedad adquiere un caracter
diabdlico y pecaminoso. Satanas es el gran gestor de las enfermedades y el
sufrimiento humano y, por otro lado, la enfermedad resulta producto del
pecado, sobre todo el abuso del alcohol en el caso de los hombres. Esta
etapa conlleva al precreyente al desencanto total, debido a que no se po-
seen los recursos suficientes para acceder a una buena atencion médica.
Esta es una caracteristica inherente en el pentecostalismo, la que traspasa
los linderos nacionales e historicos. Esto se manifiesta en el caso de los
evangélicos huicholes (indigenas mexicanos). El protestantismo lleva va-
rias ventajas en cuanto a la salud. Ellos pueden obtener buena salud sin la
pesada tarea de realizar tantos rituales complejos. Las curaciones son gra-
tis entre los pentecostales, pues no hay intermediarios entre los humanos y
lo sobrenatural, y no hay mandas. El enfermo, y cualquiera que desea ayu-
darle, pueden orar directamente a Cristo para pedir la curacion. Y no es
peligroso, aun si la curacién no funciona?.

3. La enfermedad como metéfora

La metaforizacidn de la enfermedad (en cualquiera de sus formas)
entrafia un rasgo decisivo en la construccion identitaria de quien la padece.
La estigmatizacion que implica tanto a nivel social como individual no hace

BR.F.P. No. 61, octubre de 1933, p. 7.
2 Otis 1998: 58.
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mas que continuar el proceso de debilitamiento de la identidad y la acen-
tuacion de la vulnerabilidad del sujeto. Este queda inmerso en un mundo
fantastico que no representa de manera alguna la realidad de su estado:
factor esencial en la imposibilidad de resolver los temores y las angustias
que conlleva el sentirse enfermo y, al mismo tiempo, un extrafio en el pro-
pio relato®.

3.1. Metéfora de castigo

Desde la literatura presocratica hasta nuestros dias la enfermedad
ha sido considerada como pena o sancion: tanto en la forma de posesién
demoniaca o de accion de agentes naturales (en la antigliedad) como en la
de consecuencia de una vida malsana (en la actualidad cristiana: alcoholi-
cos, fumadores, promiscuos). En todos los casos, los comportamientos con-
siderados como “peligrosos” conllevan el “pago” posterior con la moneda
salud: la enfermedad es justa pena por la trasgresién cometida®.

Sr C. de Quilaco, enfermo de tuberculosis, desahuciado de los mé-
dicos (de Concepcidn, donde habia acudido para mejoria), testé y
arregl6 sus asuntos. En noviembre el pastor de Mulchen visito el
pueblo, y sabiendo por un hermano de la enfermedad del caballero,
fue con el hermano a visitarlo. Cuatro personas conversaron con él
del Sefior si le sanaba. El hombre se olvid6 de su promesa y siguio
su enfermedad. Resolvié ir nuevamente a Concepcion. En el camino
hacia Concepcion el Sefior le record6 la promesay alli mismo en su
corazon volvi6 a prometer al Sefior de su servicio si lo sanaba. En el
mismo camino notd mejoria y al llegar a Concepcion consulté al
doctor, y el doctor le declaré no tener tuberculosis. Regresé a su
hogar bueno y sano, y ofrecié un local para cultos, en sefia de gratitud? .

La conciencia de haber tenido una enfermedad y que ésta pueda
volver a desarrollarse si el creyente se aleja de Dios, conlleva a enfatizar
que la sanidad duradera depende del individuo. Por lo cual si el individuo
no sigue las ritualidades iniciales asignados por los pentecostales, que im-
plica una fuerte voluntad del paciente, Dios no esta comprometido a ejer-
cer la sanidad. Acéa este enfermo no siguio las ritualidades iniciales, mas
bien decidié poner su fe en la medicina cientifica, antes que en Dios. Sin

% Pérez 2007.
% Pérez 2007: 139.
2’R.F.P. No. 5, mayo de 1928, p. 7.
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embargo, los texto biblicos entregados por los pentecostales hicieron mella
en lamemoria del paciente, quien no sélo promete seguir los ritos de inicia-
cién, sino también los de transito (asistir al templo) y de consagracion (ofre-
cer su casa como lugar de culto producto de la lejania de un templo
pentecostal) y Dios obré milagrosamente.

Era yo un enfermo de asma bronquial crénica que la adquiri en mi
nifiez, a causa del mal cuidado de mi familia, y después los afios y
los vicios agravaron esta enfermedad a tal punto que, llevado al
Hospital de San Vicente de Paul, en enero de1929, los doctores fue-
ron impotentes para sanarme. Antes de ingresar al Hospital una her-
mana evangélica me dijo que clamara a Dios que EI me quitaria los
vicios y me sanaria de mi dolencia... un dia que estaba sumamente
grave, a los llantos de mis hijos, acudi6 la misma sierva de Dios que
ya me habia hablado antes del Sefior y me volvié a decir que clama-
ra a Dios, que era poderoso para sanarme. Entonces dobl6 sus rodi-
Ilas y oré juntamente con ella, y dije estas palabras: “Si es verdad
que tu vives, levantame que perezco”. En el acto senti en mi corazén
un golpe como de un martillazo y un gozo muy grande, mas no sabia
lo que era. Segui buscando mas de cerca a Dios, hasta que senti la
manifestacion del Espiritu Santo en un gozo tan grande que no me
importé morir. Como me fui esforzando en buscar al Sefior mas cer-
ca. EI me san6 completamente de mi enfermedad?®.

Al igual que siempre, primero esta el caos, esto es, la enfermedad y
sus consecuencias familiares, luego la oferta pentecostal por medio de una
mujer, quienes siempre estaban buscando enfermos para orar por ellos. Pero
en este caso, la enfermedad era producto de los vicios de un hombre que
debia estar dispuesto a la renuncia indubitable de sus vicios para ser sano 'y
salvo. La mujer ora como guia y ejemplo de como se debe hacer una
oracién, y luego la sigue el paciente. Ante su dolor y desesperacidn se
evidencia una manifestacion del poder del Espiritu Santo, con la meta-
fora de un martillazo interior, con la consecucién del gozo y de la pérdi-
da del temor a la muerte. Luego de proseguir con las ritualidades inicia-
les y de transito, vino la sanidad completa y de seguro la total conver-
sién de la familia.

Ya que en esos tiempo el hombre representaba el Gnico medio de
provisién, la muerte de un hombre significaba la pobreza méas grande del

ZR.F.P. No. 70, julio de1934, p. 7.
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hogar y luego la precoz iniciacion laboral del hijo mayor como “el hombre
de la casa”. La mujer tenia que salir a trabajar en labores domésticas muy
mal pagadas, lo que significaba que la hermana mayor o la hija se quedara
como responsable del hogar. Todo este proceso implicaba una desercion
escolar. Por ello la conversion de este hombre al pentecostalismo significa-
ba un cambio total del destino del hogar, porque ahora se transformaba en
un proveedor responsable del hogar. Es decir, dejaba el alcohol y todo el
dinero era canalizado al hogar y entregado a la mujer como administradora
del hogar.

Un matrimonio fue a pasear a Limache el 16 de enero (de 1932),
llevando a un hijito de cuatro afios. Durante el paseo se enfermé
gravemente el nifio disponiendo a los padres regresar inmediata-
mente a Valparaiso para buscar medicina que le salvara al hijo. Mien-
tras esperaban en la estacion dos hermanas que venden dulces alli,
viéndoles en afliccién ofrecieron a los padres que llevaran a su hijo
al culto para que alli el Sefior lo sane. Ellos aceptaron, llevaron al
nifo al local del culto, oraron por él y el Sefior lo sand. El nifio
volvié por sus pies a la estacion con sus padres para volver a su casa
a Valparaiso®.

Asi que la enfermedad, siendo algo malo se constituye en algo bue-
no: una herramienta para conocer a Dios y al mismo tiempo como “testimo-
nio de evangelizacion” a otros. En este caso son las mujeres las “heraldos
de esta clinica del alma”, ya que por la tradicional division del trabajo y el
rol doméstico, son ellas las que sufren, perciben y se desilusionan del siste-
ma. Ellas eran las auténticas gestoras de la salud de la familia. El rol de
madre, el rol femenino en general, es el que sabe el lugar apropiado para la
sanidad. Incluso si la persona no se sana encuentra un alivio para su carga:
el cielo, “la muerte como ganancia”, sumado a la importancia que adquiere
en este discurso la pronta venida de Jesucristo y la resurreccién, con un
cuerpo sano y glorificado.

3.2. Metéafora pedagdgica

Los pentecostales no estaban exentos de la enfermedad. Si bien el
Diablo podia enfermarlos, también era un medio muy propicio de la mani-
festacion del amor de Dios 'y luego generar un testimonio vivo de sanidad a
otros enfermos.

2R.F.P. No. 52, abril de1932, p. 7.
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La hermana de A. de C. en Puchoco Rojas se encontraba enferma de
un tumor que, segun el doctor, debia. Habia un grave inconveniente
para hacer la operacion por la suma debilidad de la paciente. Aln en
ese estado concurri6 a la reunion de la iglesia. Cuando llegé el mo-
mento de la oracion, ella también fue a la oracién, y pidié al Sefior
por su sanidad... ella le dijo al Sefior que no se levantaria de la
oracién hasta que fuera sanada. La sanidad vino enseguida y todo
paso en unos diez minutos, levantandose completamente sana. An-
tes de la sanidad no podia dormir hasta el grado de temer que pudie-
ra haber un trastorno mental pero después de la sanidad durmio bien®.

Aunque los pentecostales utilizan la sanidad divina como piedra
angular de sus dogmas, no prohiben a sus miembros buscar asesoramiento
médico. Cuando alguien va al médico también oran con anticipacidn, tanto
por el enfermo como por la capacidad del médico, al cual Dios puede usar
para mediar la sanidad, ya que Dios da la sabiduriay las habilidades, lo que
implica que no existe un dilema entre ir al médico y orar, porque se pueden
hacer ambas cosas. Ademas, de pronto la misma asistencia del “hermano
enfermo” o la “hermana enferma” es un medio de evangelizacion en un
lugar tan necesitado de esperanza. Sin embargo aqui la ciencia médica se
ve limitada y s6lo el sacrificio de oracién de una mujer es el Gnico medio
posible de sanidad, y se produce la total mejora.

Mi hijito de un afio y medio de repente se enferm6 de gravedad. El
doctor no conoci¢ la enfermedad y todos sus esfuerzos eran indtiles.
Siguié agravandose hasta que todos creian que iba a morir; sus 0jos
estaban entelados y no tomaba alimento. Pasé en esta condicion dos
dias y dos noches, y con un quejido lastimero. La segunda noche fui
despertado por los llantos de mi esposa, y vi a mi esposa con el nifio
en brazos semiagonizante. Pidiendo al Sefior pude decir a mi esposa
con paz que no llorara porque Dios sabe lo que hace. Senti una voz
en mi corazén que me dijo que me levantara y fuera a orar a una
pieza al fondo del sitio; eran las cuatro de la mafiana. Me levanté y
me fui al punto indicado; me arrodillé ante el sefior y dije: “Mi sefior
y Dios, tuyo es este nifio. Tu, Sefior lo trajiste al mundo, y cuando
quieras tu lo llevas. Pero, Sefior, no lo dejes sufrir. El es chico. Me-
jéralo, Sefior Jesus, recuerda que ta dijiste: “Dejad a los nifios venir
ami, no se lo estorbéis porque de ellos es el reino de los cielos”. Yo
tenia toda mi confianza en que el nifio seria sano desde ese momen-

9R.F.P. No. 43, julio de1931, p. 4.
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to, lo que mi Sefior confirmd. Cuando regresé al dormitorio el nifio
era sano, habia recibido pecho y dormia tranquilo. Desde esa mafia-
na el nifio sand y hoy estéa lleno de vida y muy gordito por la gracia
de mi Dios®.

Mis dos hijitos menores estaban por mas de un mes con la tos
convulsiva. Era una afliccion escucharlos toser en la noche y en
cualquier tiempo. Orabay no sanaban. Hice vigilia con ayuno; y una
noche me puse a clamar al Sefior con cargosidad, apelando a su
poder y su buena voluntad, y mi necesidad, en fin exponiendo todos
mis argumentos. Los nifios durmieron bien esa noche y no han tosi-
do desde entonces, completamente sanos. Gloria a Dios*?.

Era una noche fria de invierno, volviamos contentos a casa, después
de un culto familiar para entregarnos luego al reposo. Pero, de pron-
to una nifiita interrumpe nuestros deseos con gritos desesperados a
causa de un fuerte dolor de muelas. ;Qué hacer? ;Levantarnos e ir a
la boticay comprar un calmante? No, movido por un cierto disgusto
contra el dolor, (mensajero de Satanas) me levantd, y con toda con-
fianza en la promesa del Sefior, pongo mis manos sobre la enferma,
reprendo al dolor en el nombre del Jesus, y éste desaparece instanta-
neamente, quedandose la nifiita, profundamente dormida3.

Estos eran tiempos de alta mortalidad infantil, por lo tanto la enfer-
medad de un nifio implicaba su posible muerte; sumado a ello la falta de
especialistas en pediatria hacia que los nifios fueran muy propensos a la
muerte. Para lo cual, para un pentecostal, pobre entre los pobres, el Ginico
recurso que le quedaba era orar y esperar un milagro divino. Sin embargo
esta enfermedad se evidenciaba como una prueba divina que hacia buscar
la voluntad de Dios. Esta sanidad es una prueba superada, por lo tanto estos
padres podian predicar a otros padres que Dios es sanador. En una época de
altos indices de desnutricion infantil, la gordura de un nifio era concebida
como un manifiesto estado de salud. Asi la gordura era belleza infantil, un
don divino.

Pero cuando la oracion de por si sola no funcionaba existian otro
recursos complementarios, como el ayuno y la vigilia. Eran sacrificios com-

31 R.F.P. No. 54, junio de1932, p. 8.
32R.F.P. No. 3, marzo de 1928, p. 6.
#R.F.P. No. 84, septiembre de1935, p. 7.
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plementarios que implicaban el control del suefio y del alimento. Estos sa-
crificios ademas resultan significativos por dos aspectos: en primer lugar
en una época en donde los pobres no tenian al alcance para dormir bien, por
las camas de pobre calidad, y la escasez de alimentos, el ayuno y la vigilia
significaban dos sacrificios complementarios que podian transformar la
necesidad en virtud religiosa. En segundo lugar, estos sacrificios hechos
por la familia, luego se podian poner en practica al interior de la comuni-
dad pentecostal cuando fuera necesario orar, ayunar y vigilar por enfermos
que no han sido sanados. Esos sacrificios comunitarios eran muy Ilamati-
vos para los pacientes y familiares que pedian ayudas salutiferas a los
pentecostales. ;Cémo alguien podia hacer tales sacrificios por personas
que no eran ni familiares, ain mas, siendo completamente desconocidos?
Por ello aunque a veces los enfermos no eran sanados, los familiares se
convertian al pentecostalismo ante tales demostraciones sacrificiales de
afectos comunitarios.

Un dia me sorprendié una enfermedad que apareci6 en mis piernas
debajo de las rodillas. No le di mayor importancia porque pensé que
era cosa pasajera, sin embargo, no fue asi; el mal crecia de dia en dia
hasta no poder andar sola. Tuve que usar bastén y caminaba con
mucha dificultad. En esas condiciones me fui a Santiago, para medi-
cinarme; consulté los mejores doctores, pero todo era indtil. En vis-
ta del fracaso en la capital, regresé a mi pueblo y alcancé a Valparaiso
para ver otros medios de sanidad, también con los resultados nega-
tivos. Una noche me encontraba en la reunion, tenia gran desespera-
cién a causa de mi dolor. El Pastor invita a la oracion al altar, pasé
adelante, me arrodille y oré con mucho llanto. En la oracién oigo
una voz en mi corazén que me dice: jClama a Mi y te responderé!
Entonces dije: jSefior! No me levanto de aqui hasta que no me hayas
perdonado. Terminada la reunion me fui a mi casa, me acosté y dor-
mi toda la noche, cosa nueva para mi, a causa del dolor de mi enfer-
medad. Al despertar noté que el dolor me habia dejado®.

Hay que buscar el diagnostico del médico y ante la impotencia de
éstos, solo queda el médico divino. Para este médico el Unico recurso es la
oracién y el llanto. Frente a estos medios recurre el Espiritu Santo hablan-
do a la persona sobre lo que tiene que hacer para recibir su sanidad, en este
relato: orar con mayor intensidad y una voluntad dispuesta a seguir orando
con intensidad.

3R.F.P. No. 61, octubre de1933, p. 7.
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Desde pequefa tenia asma la nifia, que al crecer se agravabay sufria
mucho hasta el extremo de desesperar de la vida algunas veces. Un
dia estando sola con ella en la casa le conté las maravillas que Dios,
también habia hecho con ella un milagro. Ella se intereso y, sentan-
dose en la cama, comenzo a orar (tenia once afios). Al terminar de
orar dijo que mientras oraba sentia que Dios la habia ungido. Co-
menz6 a sudar y se bafid empapandose desde la cabeza. Desde ese
dia no tiene méas asma. Se lava los pies, lava la ropa, en fin hace todo
lo que quiere con libertad, sin ninguna sefia de que haya estado al-
guna vez enferma de asma. Esto sucedi6 hace dos afios®.

Aqui aparece una nueva manifestacion relatada por una nifia, que
“Dios la unge”. Es decir, que Dios pone sus manos sobre su cabeza, Dios la
toca. Una de las emociones mas grandes que siente un pentecostal es cuan-
do siente que Dios toca su cuerpo, en especial su cabeza, ya que el prop6-
sito de ello no era sélo la sanidad, sino también el Ilamado a una mision
religiosa en particular. Como evidencia queda la sanidad, por lo cual si esta
persona “tocada por Dios” no obedece o no busca cudl fue el propésito por
el cual Dios la toco, Dios puede retirar su proteccion, para que el diablo la
vuelva a enfermar.

El afio 1922, después de ataques de apendicitis, me vino una enfer-
medad que se iba agravando hasta hacer muy dura mi vida. Resultd
un bulto que apareci6 adentro, en el lado derecho cerca del higado,
y me venian ataques de diarrea y vomitos... una noche de invierno
del afio pasado (1927) no vino predicador, ni ninguna persona a la
reunién que se celebraba en mi casa, por causa de una fuerte lluvia.
Dije a mi esposo que aungue no vino nadie nosotros iremos al culto
para orar. Alli me quejé al sefior de mi inutilidad y mi malestar, que
no pude ni planchar un pantalén de mi esposo. Oré en son de queja
y lamento y le rogué al Sefior que me sanara o que me llevara. Esa
noche dormi como pocas veces; porque casi no podia acostarme por
un lado a causa del tumor y por el otro lado por el corazon... por la
mafiana tuve unos grandes dolores de manera que perdi mis senti-
dos. Al volver me hallé bafiada en sudor y luego me vino la necesi-
dad, y el resultado era que paso a la letrina todo el material de se
tumor (cosas como higado picado, hollejos amarillos y agua). De
manera que después de unas horas de grandes malestares, me senti
bien y con hambre. Desde ese momento comencé a recuperar y me

®R.F.P. No. 3, marzo de 1928, p. 2.
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sané perfectamente. Gozo ahora de buena salud capaz de hacer to-
dos mis trabajos. A Dios doy toda la gloria®.

La salud también se vinculaba a la bendicién de Dios y al testimonio
de su existencia: Dios existe porque EI me sand. La sanidad es evidencia
del amor divino. Dios me ama porque él me sand. Aparece otro dato signi-
ficativo de una mujer que dice: “saname o Ilévame”. Es decir la vida no
tiene sentido sin la salud, mejor es la muerte, que para un pentecostal es
vida eterna. Una vida de enfermedad, donde no se puede dormir y trabajar,
no tiene sentido, mejor es la muerte, ya que habian sido cinco afios de
sufrimiento. Este matrimonio habia prestado su casa como un lugar para
que se hicieran cultos, fecha en que la construccion de templos era muy
dificil para los pentecostales pobres que no recibian ayuda externa, como
los protestantes historicos, para construir templos. Nuevamente aparece la
mujer liderando la decision de buscar la voluntad y la sanidad divina.

Al proceso salud/enfermedad, atencién universal que opera en toda
sociedad y que consta no sélo de representaciones y practicas sino de saberes
particulares para hacer frente a las angustias y sufrimientos, como en el
caso pentecostal. La buena salud del hombre se asocia con la fuerzay la
virilidad (muy significativa para el trabajo), mientras para la mujer se aso-
cia a su fertilidad (madre), rol (esposa) y en menor medida, su estética
(estar gorda y no delgada)® .

El 19 de abril de 1926... ingresé al hospital estuve tan grave que
pensé en morir alli, pero mi peticion al Sefior era que me dejara
morir al lado del pastor. Alli tuve una revelacion que no moriria. A
los 23 dias me despidieron del hospital por incurable, dandome un
certificado que ya no servia para nada y que fuera a esperar la muer-
te a mi casa. Sali en estado grave y llegué a la casa del pastor Pavés.
La misma noche pedi que me ungieran los ancianos. El pastor los
cité la misma noche y tendido en una cama me ungieron en el nom-
bre del Sefior con aceite, y esa noche feliz y de eterna memoria pude
dormir bien. Al otro dia amaneci sano y me levanté a las 6 de la
mafiana. Sali a andar por las calles y de ese dia he ido recobrando
fuerzas y he trabajado desde ese entonces, ya mas de un afio. Los
doctores me dieron un mes para morir®,

¥ R.F.P. No. 3, marzo de 1928, p. 5.
37 Lagunas 1999.
% R.F.P. No. 3, marzo de 1928, p. 6.
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Los pentecostales no le tenian miedo a la muerte, la concebian como
un estado de felicidad eterna, de salud, descanso y viviendo en mansiones
celestiales. Por otro lado, el pastor para esta época era una figura mistica'y
generaba mucha atraccién entre la feligresia, todos buscaban su saludo,
estar a su lado y esperar una expresion de afecto por él. El pastor era gene-
ralmente un modelo de sacrificio, de afecto y de fe. El era quien habia
abierto el templo en el lugar, a costo de muchos sacrificios religioso (ora-
cién, ayuno, vigilias y predicacién callejera) y econémicos (pobrezay los
escasos alimentos que tenia generalmente los compartia con alguien que
llegaba a la congregacion y no tenia). Este seguramente era el caso de este
hombre que quiera morir al lado del pastor, que aparecia como “padre espi-
ritual”. Y nuevamente aparece el ungimiento, ya no como posibilidad de
ser sano, sino como preparacién para la muerte.

4. Recursos terapéuticos

En los relatos pentecostales aparecen otros recursos que se han reci-
bido mediante revelacidn o siguiendo un impulso espontaneo. Después que
han aplicado todas las técnicas terapéuticas conscientes como la oracion, la
imposiciéon de manos, el circulo de oracion, el ayuno y las vigilias, el cre-
yente sigue esperando el tiempo divino de la sanidad. En estos tiempos
divinos aparecen dos medios que se transforman en recursos sanadores, y
también legitimados para el pentecostalismo: el suefio y la vision. Esto
medios pueden cumplir distintas funciones: proféticas, sanadoras, telepati-
cas, imaginativas, etc. Pero en estos casos se presentan como sanadores.

4.1. El agua como simbolo curativo

La inmersién en agua es regeneradora, opera renacimiento, en el
sentido de que es a la vez muerte y vida. El agua borra la historia, pues
restablece el ser en un nuevo estado. La inmersion es comparable a la se-
pultura de Cristo: él resucita tras ese descenso a las entrafias de la tierra®.

Cuando nifio me apareci6 una enfermedad desconocida en la piel de
la pierna derecha, desde el tobillo hasta la rodilla. Me hacia muy
dolorosa mi existencia, sufriendo por 23 afios. Habia sido examina-
do por médicos de Regimiento y por muchos doctores de Santiago,
declarando ellos que mi enfermedad era incurable. Uno me dijo que

39 Chevalier y Gheerbrant 1986: 52-56.
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era lepra, y algunos opinaban cortarme la pierna. Resolvi volverme
a mi pueblo de Qilaco (Octava Regidn). Alli acepté el bendito Evan-
gelio de nuestro Sefior Jesucristo, y ahora soy salvo y sano. Recibi
mi sanidad obedeciendo una revelacion que me dio el Sefior. Estan-
do en la Cordillera acompafiando a un primo que habia ido a los
bafios (termales), una noche oi una voz que me dijo: “detén tu mar-
chay aplicate dos bafios”. Asi lo hice al dia siguiente y me volvi a
mi casa después de ocho dias de haberme bafiado, y me senti com-
pletamente sano hasta el dia de hoy*’. La gloria es para mi Sefior*.

El contacto con el agua implica siempre una regeneracion: no sélo

porque la disolucién va seguida de un nuevo nacimiento, sino también por-
que la inmersion fertiliza y multiplica el potencial de la vida*?. Entre los
pentecostales el agua es uno de los principales simbolos del Espiritu Santo
y que en este caso supera la interpretacion de la hidroterapia.

Mi hermana Luisa enfermd de apendicitis y fue operada. Ocho dias
después fue a San Felipe, para reestablecerse... llamaron al doctor y
dijo que la herida de la operacion se habia descompuesto interior-
mente y se habia producido una infeccion muy poderosa; era indis-
pensable una nueva operacion, y sefial6 el dia siguiente, viernes para
hospitalizarla. Toda la familia estabamos afligidos casi de duelo por
su grave y amenazante estado de salud. Yo me acordé que los her-
manos de la iglesia en sus predicaciones aseguraban que el Sefior
sana los enfermos y propuse a mi esposo que fuéramos a donde una
hermana para pedirle que orara al Sefior por este caso, pidiendo la
sanidad de nuestra hermana. Eran la nueves p.m. Fuimos y la her-
mana prometid orar y me dijo que yo pidiera también y que Dios iba
hacer la sanidad. Por el camino de regreso dudé mucho que la her-
mana hiciera la oracién prometida... en todo caso pensé, pediré yo
misma al Sefior este milagro, y cuando Ilegué a mi casa, prometi a
mi familia que el Sefior sanaria a mi hermana, y fui y pedi al Sefior
como la hermana me dijo. Al dia siguiente la enferma fue llevada al
hospital en camilla... todos creyendo que no volveria mas al ho-

“0Esto nos hace recordar a la diosa Termona (thermés = caliente) y a la diosa Termantia /
Thermantia (de thermes “bafios de agua caliente”) y la diosa Artemisa, Thermia, Protectora
de las Aguas termales, de donde el nombre de thermas / termas, “establecimientos de bafios
calientes termales curativas”.

“R.F.P. No. 6, junio de 1928, p. 5.

“2Eliade 1998: 96.
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gar... laenferma empeoraba todo el dia, pero yo segui esperando en
el Sefior y consolando a los demas. Cerca de la moche el doctor
practic6 un lavado con agua sola. Luego después la enferma tuvo
una pequefa lucidez y pidié caldo... llegé el dia sdbado sefialado
para la operacién. Y esa mafiana mientras llegaba la hora de la ope-
racion la nifia comenzé a mejorar con la admiracion del doctor y de
todos los que conocian sus estado de suma gravedad, y tomando en
cuenta que no habia tenido otra medicina que el lavado de agua el
dia anterior; que en ninguna manera, al decir del médico, era alguna
curacion para la creciente infeccién de que era victima. Y a las 10
a.m. hora en que debia ser operada era el momento en que dejé el
hospital para volver al hogar acompafiada del papa, y andando con
sus pies. Y cuando esperabamos en casa las noticias de la operacion
la vimos acercarse sanada completamente. Entonces yo pude gritar
alabado es el Sefior, y decir a mi familia: jvean ustedes el Sefior la
sand! Y estremeciéndome de gozo daba gloria a Dios. Hay muchos
vecinos que conocen esta historia®®.

Un elemento significativo aparece aqui pues no sélo la presencia de
la comunidad, el pastor, un laico, sino cualquier persona que pone su fe en
Jesus, a través de la oracion puede lograr sanidad. Lo que significa que el
acceso a lo sagrado no es jerarquizado, sélo mediado por la fe. Luego Dios
puede utilizar cualquier medio de sanidad, aunque aqui nuevamente apare-
ce el agua como recurso sanador. Otro elemento importante es la presencia
de la mujer como buscadora de la sanidad y la que se dispone a la ruptura
de las fronteras religiosas para la buisqueda de ofertas de sanidad eficiente;
la que a su vez no se queda en la quietud, sino que ella misma accede a la
divinidad, sin necesidad de intermediarios.

En 1921, en Talca, la sefiora | de C, estaba enferma, mala de la
cabeza algunas semanas. Oraron por ella y mejor6 por unos dias y
volvié a empeorarse. Pasaba dias sin comer, como es el capricho de
los locos. Por creer que su marido la iba a matar se quedaba en otras
casas. Llegaron los hermanos C.M y J.M., para verla. La hallaron
muy mal y oraron por ella, pero no sané. Entonces los dos hicieron
una vigilia con ayunos solos, pidiendo mas gracia. Esto erael 11 de
agosto (de 1921). El dia 12 a las 7 a.m., al terminar la vigilia pasa-
ron donde ella para acordar que estarian con ella en la noche y se

“R.F.P. No. 33, septiembre de 1930, pags. 6-7.
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fueron. Como a las 8 a.m., falleci6. EI marido escribi6 a las hijas en
Santiago que la mama habia muerto y que vinieran. En la noche los
dos hermanos vinieron conforme al convenio y la hallaron muerta.
El hermano J.M., sinti6 de ungirlay lavarla los pies con agua calien-
te. J.N., puso las manos sobre la cabeza y C.N., lavé los pies. En
esto J.M., vié una vision y una luz, y entendid que era el espiritu de
ella que el Sefior se la devolvia. La luz abajé y bajd, y ellaresollé y
volvié. Se sentd y comi6 un huevo crudo con sal, y después se le-
vantd sana*.

4.2. Los suefios como medio de sanidad

La concepcion de la salud en el pentecostalismo esta marcada por el
acto de la salud o de la vida plena y la consecucién de ella acontece en un
ambiente de comunidad, signada por la presencia desnuda, en el sentido de
anti-estructura, del creyente frente a Dios, ocurrido en momentos no socia-
les, como el suefio®.

Los suefios nocturnos se clasifican en proféticos, iniciaticos, telepa-
ticos, visionarios, presentimientos y mitologicos. Para el caso de los relatos
pentecostales sobre la sanidad encontramos los suefios proféticos y visio-
narios*.

Los suefios proféticos son advertencias mas o menos disfrazadas
sobre un acontecimiento critico, pasado, presente o futuro. El origen de
estos suefios se atribuye a una fuerza celeste, que en este caso es Jesucristo.
Los suefios visionarios son los que transportan a un mundo imaginado y
que presupone en el ser humano un cierto grado de conciencia, poderes que
nuestra civilizacion occidental ha atrofiado o paralizado. No se trata aqui
de presagios ni de viajes, sino de vision.

Mas 0 menos en agosto de 1928 tuve una larga enfermedad. Estaba
mejorando cuando tuve una recaida. En esa recaida me desalenté y
clamé a Dios que me hiciera misericordia y me llevara a mi hogar
eterno, o que me diera fuerzas para trabajar en su vifia. Estaba en
cama enferma. En la noche tuve un suefio. Estaba sentada en una
silla baja cerca de la puerta del jardin. De la otra pieza entr6 un

“R.F.P. No. 6, junio de 1928, p. 4.
4 Guerrero 1992.
4 Chevalier y Gheerbrant 1986: 960.
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viejito vestido con ropa muy parchada, pero muy blanca. Se senté a
la cabeza de la mesa, cruzé los brazos frente de si mismo sobre la
mesa y comenz0 a reir. Agachaba la cabeza sobre sus brazos y se
reia. Dijo: “jTan pobres que somos! jPero tan pobres! Y se reia: “ja,
ja, ja, ja”. Tres veces hizo asi. Entonces, riéndose siempre, dijo: “jY
tan ricos que somos!, y jtan ricos!”, levantando la cabeza y
agachandola otra vez sobre los brazos en la mesa. Luego dijo que
era necesario trabajar en la vifia de Cristo para recibir la recompen-
sa; que el Sefior muchas veces habia tomado mi boca para hablar
cosas que yo no entendia; que habia de buscar poder de Dios, por-
que era el poder de Dios que hacia toda la obra; que si yo olvidaba
los que habia dicho Pablo, “Habite Cristo por la fe en vuestros cora-
zones”, que la obra que hizo Pablo, no la hizo él, sino Jesus; cuando
ese poder llegaba, iba a haber multitudes salvadas y yo iba a reir
como él. Llegaran a hacer repleta esta casa y las multitudes edifica-
ran un templo para Dios* .

La tardanza de Dios en dar la sanidad prometida indica también la

enfermedad como un proceso pedagdgico, en donde Dios quiere formar y
comunicar el caracter del paciente para una misién mucho mas significati-
va del que hasta ahora ha llevado. Y una de las formas mas clara es hacerlo
a través de la experiencia onirica. Si bien el relato no evidencia la sanidad,
el hecho de expresarle un futuro de hilaridad expresa su sanidad.

En Locopangue un hermano anciano estaba enfermo mucho tiempo
de pulmonia. Su hija, una sefiora ya de afios tuvo un suefio, o revela-
cién, en la que vio a un hombre que no conocia, que ponia las manos
sobre su padre que estaba arrodillado. Alguna voz la hizo entender
que esto era ungir. Algunos dias después de ese suefio el pastor de
Mulchén hizo una visita a Loncopangue. Esa sefiora, al verle dijo:
“Yo le he visto antes”, y le contd el suefio. Entendié que era una
manifestacion de la voluntad de Dios para sanar al hermano. El pas-
tor le ungiod y desde entonces fue sano*.

Los suefios cumplen una funcion comunicativa que revela una nue-

va arista al actuar, como un instrumento de llegada a las personas mas reti-
centes. Donde el evangelio y los hombres fracasan se fortalece la dimen-
sién onirica. Se trata de un espacio ajeno a las confusiones y a las resisten-

“"R.F.P. No. 27, febrero de 1930, p. 7.
“R.F.P. No. 5, mayo de 1928, p. 6.
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cias de los valores mundanos, que es poseedor de un estatuto de realidad
equivalente al estado de vela. Para un pentecostal Dios es real, por lo tanto
los suefios sagrados no son invenciones de la mente sino la expresion pal-
pable y efectiva de los acontecimientos pasados y futuros*.

La E de R estaba enferma por tres afios con fuertes dolores de cabe-
za. El marido hacia cuanto le fue posible para su alivio. Los docto-
res, el baticario, los vecinos, y aln el cura sabian los esfuerzos del
marido en bien de su esposa, para que se sanara. Llegd un dia un
hermano evangélico a la casa y les contaba de que habian sanidades
sin remedio, y les dijo que mandaran a buscar algunos hermanos a
que viniesen a orar. El hombre mand6 una nota, pidiendo que vivie-
ran para orar. Antes que los Ilamara él mismo oré ocho dias y ella
mejord: dejo de orar y empeord. Vinieron y oraron, ungiéndoles
con aceite y san6 al momento y nunca mas volvié. Todos estaban
admirados, atn el mismo cura, que dice que lo cree. La madre de
esta sefiora sufria por muchos afios de ataques. En vista de la sani-
dad de la hija ella crey6 pero siempre los ataques seguian. Ella ha-
bia aprendido una estrofa “alma mia no delires”, y se llevaba can-
tando esa estrofa y esto le traia paz a su corazén. Una tarde salid
andando y vio en una nube un personaje con barba blanca vestido de
fuego. De ese dia no tuvo mas ataques®™.

Este relato continda la estructura tipica del testimonio de sanidad
del convertido al pentecostalismo: enfermedad, incompetencia de la cien-
ciamédica, gastos econdémicos, oferta y aceptacion del discurso pentecostal
sobre la concepciédn de la enfermedad, la salud y las técnicas de sanidad.
Pero se agrega un nuevo dato que también es parte del discurso pentecostal,
esto es la vision. La vision de un hombre con barba blanca y vestido de
fuego es la referencia a Jests y como consecuencia la sanidad completa.
Esto fue producto del canto como parte de la ritualidad pentecostal.

5. Conclusion
En el discurso sanador del pentecostalismo la mujer cumple un rol

fundamental en tres aspectos: es la que transgrede los prejuicios hacia el
pentecostalismo y busca ayuda; es la que ofrece la oferta sanadora; y es la

49 Algranti 2004.
0R.F.P. No. 27, marzo de 1930, p. 2.
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que ayuda en todas las técnicas terapéuticas posibles (oracion, ayuno, im-
posicién de manos, vigilias y circulos de oracion) para que el paciente y la
familia reciban la promesa de sanidad.

Siendo el discurso sanador del pentecostalismo un medio
soterioldgico, entonces la mujer cumple un rol activo en el crecimiento y
expansion del pentecostalismo en los sectores populares. En este sentido la
mujer pentecostal es distinta de la mujer catolica popular, marcada por el
marianismo, que le insta a tener un papel pasivo y resignado ante el dolor.
La mujer pentecostal adquiere un rol activo. El dolor, la enfermedad y las
desgracias son parte y obra de Satanas, que hay que vencer con las técnicas
y ritos de sanacion ya ofrecidos en la Biblia.

Aunque estas técnicas y ritos signifiquen sacrificio, en realidad es
mas bien para familiarizar y vincular al inconverso con lo sagrado. Vinculo
que implica un combate cosmolégico. En esta lucha hay que ayudar al ini-
ciado para lograr seguir el camino que le ayude a obtener la sanidad prome-
tida. Este camino esta rodeado de males como la duda, la incertidumbre y
la fatiga, pero el dolor y la esperanza de sanidad hacen que los iniciados, a
costo de los ritos y técnicas, logren salir adelante y puedan obtener su sani-
dad somatica, y una vez obtenida ésta, acepten la sanidad del alma, que es
la conversion.

Ello no significa que una vez convertido al pentecostalismo se logre
la proteccion total de la enfermedad, sino que el Diablo volvera en algln
momento a tocar la familia con la enfermedad. Pero aparecen nuevas técni-
cas, mas propias de los creyentes, como las vigilias y los ayunos, para pe-
lear con el mal y obtener la sanidad ganada y prometida por Jesus en su
pasioén, muerte y resurreccion, en cuyo proceso redentor quedaron las lla-
gas de Cristo, como sinénimo del costo y las promesas de la sanidad que
pag6 Jesus y que un creyente solo tiene que reclamar.
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Capitulo 6

“Trabajados y cargados™
La angustia en el pentecostalismo
criollo chileno

1. Introduccion

El movimiento pentecostal, nacido en 1909, sigui6 su vida indepen-
diente y aumentd considerablemente el nimero de sus adeptos. En 1909, al
nacer, contaba solo con tres grupos. En 1911 ya tenia, por lo menos 10. En
1929, al adquirir personeria juridica (bajo el titulo de “Corporacién Iglesia
Metodista Pentecostal de Chile”, tenia por los menos 22 congregaciones en
diversos barrios y pueblos. Pero ya en 1928 comienza a experimentarse en
Chile (y América Latina en general) lo que sera la ténica del pentecostalismo:
su caracter cismatico. En 1928 nace al interior del metodismo pentecostal
la Iglesia Wesleyana Nacional, que se centrara principalmente en la zona
del carbdn y serd la primera corporacion pentecostal en donde el evangelio
tendra un matiz social. Luego, en 1932, la Iglesia Metodista Pentecostal
habra de experimentar el mayor cisma de su historia, el nacimiento de la
Iglesia Evangélica Pentecostal. Esta divisién cismatica incrementd no sélo
la competitividad intereclesial por el crecimiento estadistico dentro del cam-
po religioso chileno, sino también la competitividad intraeclesial por la
consecucion de dosis de poder en su seno, abriendo con ello el riesgo laten-
te de nuevos cismas. El pentecostalismo no sélo se va a diversificar inter-
namente a través de los acontecimientos cismaticos, sino también con la
llegada del pentecostalismo misionero, de ahi que pasa a ser un fendmeno
heterogéneo.

Sin embargo, las Iglesia Metodista Pentecostal e Iglesia Evangélica
Pentecostal, ambas herederas de Willis C. Hoover, habran de generar entre
ellas una carrera y competencia por la evangelizacion, su extensién nacio-
nal y su expansion internacional. Ambas construiran una compleja red
meritocratica con la creacion de distintos cargos pastorales (“pastor obre-
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ro”, “pastor probando”, “pastor preshitero”, obispo, etc.); asi como tam-
bién entre los miembros (“miembros probando” y miembros en “plena co-
munién”) y otros distintos tipos de liderazgos y responsabilidades, visto
por los miembros como verdaderos puesto de honor, los que llegaban alli
era por ser los mejores. Por su parte, los mismos pastores locales también
tendran no sélo sus templos, sino también un sinndmeros mas de pequefios
locales de iglesias-hogar, que posteriormente se independizaban con su
propio pastor, y quien abrid aquella obra pasaba a ser pastor jefe. También
generaran una competencia respecto a la construccion de los templos mas
grandes, porque todo ello era visto como bendicion y aprobacién de Dios.
A través de las revistas publicadas por los pentecostales, es justamente en
donde se pueden conocer distintos relatos y testimonios que nos ayudan a
conocer la vision pentecostal sobre la vida, a través de estas dos principales
denominaciones pentecostales chilenas, lo que también se puede generali-
zar al pentecostalismo nacional en general. Este capitulo se basa en las
lecturas de dichas revistas desde el afio 1910 hasta 1938.

Los testimonios pentecostales encontrados en los distintos relatos y
testimonios ponen de manifiesto seres atormentados econémica, social y
moralmente, que se debaten entre oscuros laberintos interiores y sucumben
entrampados en los viejos dilemas: la responsabilidad por los propios ac-
tos, la conciencia del bien y del mal, el sentimiento del absurdo de la vida,
la finitud y la tragedia de la vida sin Dios y del encuentro entre la inmanen-
ciay latrascendencia. Al igual que el jugador?, es como si la vida estuviera
trazada, en donde el Diablo atormenta y al final hay una esperanzay apare-
ce Dios cambiando la vida y el destino de las criaturas en un golpe de
dados. Y es ahi donde el individuo pentecostal se rebela contra el senti-
miento tragico de la vida, a través de un salto de fe, que resulta ser un
absurdo antes los ojos de los demas.

Es una rebelidn existencial que tiene costos psicolégicos y sociales
muy altos, ya que los espectros del mal persiguen por doquier al individuo
pentecostal, porque el mal es trascendente, no s6lo se anida en los otros (el
infierno son los otros), sino también en el yo (soy mi propio infierno). Y
esto trae como resultado la autoexclusién y exclusion familiar. Esto se hace
manifiesto en los distintos escrito (revistas, cancioneros y testimonios) por
la expresion libre de los modos de sentir y los estados animicos que carac-
terizan el realce predominante de lo subjetivo.

1 Dostoievski 2000.
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De esta manera?, en el pentecostalismo clasico podemos encontrar
un pensamiento existencial de tipo religioso, ya que representa un intento
de evidenciar el lugar del individuo del siglo XX frente a una sociedad que
paulatinamente comenz6 a modernizarse y masificarse. Su problema
extrafiloséfico fue en esencia otorgar un estatus auténtico a la persona fren-
te a un mundo impersonal. Asi, probablemente ningln predicador o creyen-
te pentecostal haya leido jamas a un pensador existencialista (Dostoievski,
Kierkegaard, Merleau-Ponty, Camus, Sartre, Jasper, Heidegger, Unamuno,
Chestov, etc.), ni mucho menos a un te6logo existencialista (Barth, Tillich,
Brunner o Bultmann) porque toda informacion intelectual es vista como
asesina del espiritu, de ahi la expresién maxima y recurrente del
pentecostalismo: “la letra mata”.

Sin embargo en los relatos pentecostales encontramos los proble-
mas dostoievskianos: el problema del sufrimiento humano; la lucha del bien
y el mal en el ser humano en concreto; la basqueda del sentido de la vida y
la busqueda de la certidumbre espiritual interior sobre la aprobacién divi-
na. En dltima instancia, el dilema entre el pan y la libertad.

También encontramos los problemas kierkeggardianos. El ser hu-
mano existe auténticamente en la medida en que puede mantener una rela-
cién personal con Dios, ante quien el ser humano siempre es un pecador.
Lo que significa que colocarse frente a Dios implica un salto existencial,
que le aparta de la inmanencia, constituyendo una ruptura radical, y que
frente a los ojos de los demas es un absurdo. Porque la idea de pecado y fe
son escandalosas para la razén, pues hunde sus raices en los enemigos de la
razén como el absurdo, la paradoja y lo incierto. Por lo cual el medio para
acercarse a Dios ya no es la razon sino la fe, que es siempre algo incierto,
que envuelve al pensador subjetivo, al individuo singular, en la mas intensa
tensién interna. En lugar de quietud y certidumbre acerca de su relacion
con Dios encuentra siempre un estado de aguda ansiedad o temerosa reve-
rencia.

De esta manera los dilemas pentecostales eran las contradicciones
internas del ser humano, que hacen de ellos seres atormentados. La incerti-
dumbre y ambigiedad dltima que genera la fe individual frente a la autori-
dad del pastor y la comunidad como componentes para la subsistencia de la
relacién con Dios; el hincapié en la libertad expresiva de la fe individual; el

2 Tiryakian 1969: 107-122.
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desarrollo de la vida espiritual interior del creyente y en el renunciamiento
del Reino del César a favor del Reino de Dios.

Lo altimo no fue dificil para los pentecostales porque evidenciaban
una total desilusién frente al “reino del César”, mientras que optaban por el
“Reino de Dios”, que a pesar de no verlo, si decian recibir de él salud,
provisién, calor humano y felicidad. De esta manera, decian recibir del
“Reino de Dios” el pan y la libertad que nunca encontraron en esta tierra,
por ello habia un ansia tan grande de partir al cielo (de morir), porque lo
que recibian aqui era una sombra de lo que habia alla: una eterna felicidad.

2. El ser pentecostal

El ser pentecostal implicaba una realidad inacabada, con conciencia
y libertad, cuyo destino es hacerse y realizarse en medio de multiples con-
tradicciones de su propia vivencia tragica, lo que le engendra la incerti-
dumbre y la angustia frente al absurdo, al fracaso, lo misterioso y lo inex-
plicable de su propia existencia. El individuo es definido por la situacién
de angustia, absurdo y agonia que da la vida. La esencia de la vida es un
ansia de morir para no morir, el deseo de eternidad y la angustia, que proce-
de del conflicto entre fe y miseria. Se realza la fe voluntarista, la que entre
el sentimiento y la razén se decide por el primero, inmersa siempre en du-
das, pero con la voluntad decidida de “creer lo que no se ve”. El sentimien-
to y la voluntad deben sustituir al conocimiento intelectual y la “fe racio-
nal”. Lavidaes, en realidad, la constante lucha entre fe y duda, entre volun-
tad y tentacion. EI hombre es problematico: “hace lo que no quiere y no
hace lo que quiere”. El individuo se hace en el conflicto. Esto produce una
experiencia angustiosa.

Por ello los temas mas recurrentes son: resignacion, renuncia, can-
sancio de la vida, abdicacion, dimision, pérdida de la esperanza, derrotis-
mo, etc., caracteristicas de una individualidad menoscabada y deteriorada,
propia de una cultura de la desesperanza donde la vida se aprecia como un
hado ineluctable, que con una difidencia actitud, se enfrenta a un destino
como masa inerte, ante el cual sélo se puede tomar una actitud evasiva o
bien de abandono. La vida social es un constante lidiar y recia eterna. Vida
es sindnimo de adversidad, a la que religiosamente se le llama Diablo.

La vida social es entendida como una vida del fracaso, una existen-
ciaangustiante, desde el menor de los mosquitos hasta el mas grande de los
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camellos. Aungue es inexplicable el fracaso es visto como algo pestilente,
angustioso e inexplicable. La vida pestilente y el desagrado son los ingre-
dientes habituales que tonalizan el ahora transformandose en fogosos lu-
chadores que como ardid y estratagema se pelea la insoslayable batalla de
la vida, para vencer el fracaso. La tristeza y la indignacién ante la
autoincredulidad pertinaz e insidiosa que se profundiza con la miseria. Por
lo cual el fin de esta vida es intentar sobreponerse a los confines y lindes
del averno, es el supremo intento y el asco de vivir en el fracaso; es sobre-
ponerse a la nausea y el hastio de vivir la pobreza. Pero quienes se agarran
en esta vida para “lavar sus redes” quedan atrapados y se aferran cual
hambrientos a su presa; su logro es la nada, su vida se convierte en desor-
den y malbaratamiento, una pasién inttil y de sello peculiar, puesto que la
vida misma la carga como hastio y entregada a la sobrevida por ese camino.
La nada aqui es entendida como el pasado mundano de la superficialidad
religiosa, el conformismo y la mediocridad religiosa.

La actitud existencial es el de “barca vacia” que implica caminar,
fatigarse y caerse. Sélo anhelan vivir lejos de la lucha vital, que psicoldgi-
camente construye “alas como de paloma” para volar y descansar en el
desierto 0 en una isla solitaria, lejos de los desafios que le pueden revertir
su destino, pero le angustia demasiado. La vida resulta ser tan absurda y
fatidica, que la intrepidez se utiliza para la transmision de la fe personal a
otros, quienes estan “encarcelados a la vida”. De esta manera es la fe la que
le permite elevar la conciencia de su realidad y percibirla a la vez como
algo transformable y hacerse responsable de ella. Esta fe le permite elevar-
se ante el destino y ver su vida, no como algo vacio y estéril, sino con una
mision que tiene que llenar de significados. Esta fe le permite atreverse a
dar un “salto de fe” y arriesgarse de pasar el “valle de lagrimas”, el “valle
de muerte” y resistir la necesidad que se ha convertido en “pan de lagri-
mas” y “agua de angustia”.

El ser pentecostal observa dos heroismos: el héroe anodino y el hé-
roe tragico.

Uno, elegir vivir en la perdicidn de un vida sin trascendencia, en la
practica de una vida que puede ser de apariencia refinada hasta la espiritua-
lidad de la gracia y la simpatia mas entrafiable, puede incluso ser juzgado
como una mujer y un hombre religioso, generoso y altruista, creer en un
proyecto que puede parecer bueno, pero la ténica de la vida es en lo intimo
débil y sin resonancia en ninguna de las tareas de la vida. Es el ser encerra-
do en la jaula del intramundo, enceldado y preso de su condicién
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autolastimera y autovictimista, dado a la vocacion y la presencia de la nada.
Aunque decepcionado del absurdo, por holganza de su existencia, su falta
de sentido y vacuidad de todo, decide vivir en la precariedad como “escla-
vo que clama por agua”, y abandonar ese sentimiento de la mediocridad
que ensombrece caliginosa y cansinamente esos intentos de fino relieve,
bajo las elegiacas condiciones, como “pelicano en el desierto”, como “buho
en las soledades” o “pajaro solitario sobre el tejado”, y que a pesar de su
realidad grullada, intenta cubrir con melodias de los aforismo religiosos o
sentencias de un yo decepcionado hasta la muerte, al parecer sufriente, se
desliza la fria lagrima de la decepcion.

El segundo camino es ser un héroe tragico que se autodesigna para
emprender aquel viaje regio extraordinario al monte Moriah. Se deshace de
su manto de cobardia para alistarse a salir al mundo a sacrificar su nadismo
y pesado destino como “holocausto a la mediocridad individual”, vista como
la voluntad de Dios. A pesar de lo absurdo que pueda parecer se enfrenta al
destino con sus crines ondulantes, desafia el espanto y con impetu y furor
se enfrenta a su condicidn inmediata, pero ahora con la fuerza y el valor
divinos, y en medio de su angustiosa situacion asume su libertad como un
vértigo en donde surge su redencion. Echa la vista hacia el horizonte, que
son los derroteros de su propia posibilidad, agarrandose entonces de la
infinitud para sostenerse y caminar alin con movimientos yertos, pero con
una actitud segura hacia el cambio de vida de la mediocridad al triunfo y
éxito individual®.

Este hombre y esta mujer, siempre soportando la vida, como una
cruz, viviendo el éxodo simbélico, como la Unica via del evangelio siempre
ha tenido que enfrentar el puro sufrimiento y negacioén, como conviviendo
con el “aguijon de la muerte”. Ser consciente de los recursos psicoldgicos y
espirituales de la ayuda divina, para hacerse responsable de su destino,
sobreponerse a su desvalidez psicoldgica y enfrentar su desventura, forta-
leciéndose en la fe y mostrandose cual caballero de la fe, para pelear la vida
como un Abraham enfrentando al destino, derrotando su derrotero, luchan-
do hasta que haya obtenido la victoria, hasta que sean derribados los muros
del fracaso y del derrotismo. Se auto imponen vivir la vida como mision,
vivir la existencia como de un mandante trascendente; un hombre y una
mujer cuya concienciay responsabilidad se dan junto a la mision del que se
la delega.

% Kierkegaard 1999b.
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3. El ser para la muerte

El deseo de la muerte es omnipresente en los relatos pentecostales,
es como el éxtasis masoquista*, que consiste en una doble metamorfosis,
que se siente como profundamente liberadora en cuanto que parece acabar
de unavez con las ambigliedades y angustias de la subjetividad individual,
aislada frente a las subjetividades de los demas. El hecho que la actitud
masoquista esté siempre condenada al fracaso, es por la sencilla razén de
que el individuo no puede aniquilarse a si mismo, no puede aceptar la muerte
pasivamente. Lo que el ser humano no puede aceptar es la soledad, y tam-
poco la falta de sentido. Como no aguanta ambos fenémenos encuentra un
paradajico sentido de la autoaniquilacién: “yo no soy nada, y por lo tanto
nada puede herirme”; o mas drasticamente: “he muerto y, por lo tanto, no
moriré”, y luego: “ven dulce dolor, ven dulce muerte”, que son las formulas
de liberacion masoquista.

Este éxtasis masoquista es expresion de una sociedad excluyente.
Pero estos anhelos de la muerte no significaban un rechazo a la vida, por-
que de otra manera conllevaria a un suicidio colectivo, es mas bien un re-
chazo al modelo social, cultural y politico imperante. El espectro de la
muerte atraviesa el discurso del pentecostalismo chileno, realzando princi-
palmente la muerte social y simbélica, evidenciada en las canciones como
verdaderas danzas de la muerte, expresando ideas como: “muerte de la car-
ne”, “muerte espiritual”, “muerto en Cristo”, “muertos para el mundo”,
“muertos al pecado”, etc. Si en Hobbes el temor a la muerte (tanatofobia)
da origen al Estado como el “dios terrenal” protector de la paz, en el
pentecostalismo la muerte da origen a la vida religiosa comunitaria, expre-
sado en el orden, el consuelo y la esperanza. Asi el deseo de la muerte es
deseo de vida, transformandose en una paréafrasis cartesiana: “muero luego
existo”, por lo cual se intensifica la concepcidn paulina, percibiendo la
“muerte como ganancia”. Esto conlleva a un “morir antes de la muerte”.

Los espectros de la muerte rondan por doquier, a través de la enfer-
medad y la ausencia de los recursos y beneficios para acceder al sistema de
salud, y los riesgos de contraer enfermedades, en las malas condiciones y
hacinamiento de las casas, por lo cual las casas son verdaderas “puertas de
muerte”. El desempleo y la carencia de alimentos basicos conllevaban a la
vision de encontrar “la muerte hasta en la sopa”, ademas de los riesgo de

4 Berger 1999: 87.
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desnutricidn, lo que implicaba que la muerte era real, ésta acechaba a los
nifios y hombres adultos, lo que se manifiesta en las altas tasas de mortali-
dad infantil (en el afio 1936, Chile presenta la tasa mas alta del continente:
25 nifios por cada 1000) y la baja expectativa de vida del hombre. El con-
texto de desconfianza e incertidumbre que se vivia en las calles y poblacio-
nes, que el “terror de la muerte” era parte de la cotidianidad (lo que se
intensificaba durante los golpismos militares).

De esta manera el discurso sobre la muerte en el pentecostalismo
chileno sera como el Hamlet de Shakespeare®: “morir dormir; no mas”; y
con el suefio, decir que damos fe de los agobios e infortunios, a los miles de
contrariedades naturales a los que heredan la carne, este es un fin a desear
con ansia. Morir: dormir; dormir, quizas sofiar... ;Quién llevaria pesados
fardos, gimiendo y sudando bajo la fatigosa vida, sino por el hecho del
temor a algo tras la muerte, el pais inexplorado de lejos muelles, de donde
ningln viajero retorna? A pesar de que todos estamos arrojado a la muer-
te®, la diferencia se manifiesta en que este estar para algunos es doble v,
ademas, anticipada, por las malas condiciones de trabajo y las enfermedades.

Frente a las condiciones de explotacién, miseria, desempleo,
clasismo, racismo y promesa incumplidas del Estado, el pentecostalismo
construy6 una hostilidad hacia la vida, una rabiosa y vengativa repugnan-
cia contra la vida misma. Esto produjo un deseo de aniquilacién, de muer-
te, de reposo hasta el sabado de los sabados. Condend la vida, porque fue
vista como algo esencialmente inmoral; se construyeron canciones que re-
saltaban la muerte como verdaderas sonatas para la muerte. Al igual que
Platdn, los pentecostales afirmaron que el Unico camino de la libertad que
le queda al ser humano, ante una sociedad como la descrita anteriormente,
es el de expulsar de su mente el temor a la muerte, porque quien ha apren-
dido a morir ha olvidado lo que es ser esclavo de la miseria. Saber morir
libera de toda sujecion y toda compulsion. Pero no podia amarse la muerte
por amarse, sino que se necesitaban resignificar relatos postmorten. Estos rela-
tos ensefiaban que la muerte no significaba la extincion de la vida humana:
significa solamente un cambio en la forma de la vida, se cambia simplemente
una forma de existencia por otra. Entre la vida y lamuerte no hay ningdn limite
marcado y definido: la frontera que los separa es vaga e indistinta. Asi el
pentecostal afirmara que la vida es muerte y la muerte es vida’.

5Acto 11, Escena I.
6 Heidegger 2002.
7 Cassirer 2003: 63.
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En esta concepcidn se sobrevalora la vida ultraterrena como prome-
sa de las satisfacciones diferidas. Esto hace que la vida terrenal no tenga
mucho valor, su valor sélo estd centrado en redimir a otros de la muerte
terrena para conducirlo por el camino de la vida eterna. Por ello la muerte
o la partida de un ser querido es més bien un acontecimiento trascendental
porque va a vivir en el cielo eternamente junto a Dios y sin ningun temor a
perderse o ser estigmatizado; el deseo mas vehemente es seguirle lo mas
pronto posible. Por otro lado, tampoco los muertos tienen ningln poder
sobre los vivos, ninguna influencia, sélo el recuerdo y la memoria de su
vida ejemplar, si la han tenido. En este sentido los pentecostales tienen una
concepcion mas bien positiva y optimista de la muerte real, una concepcion
de viaje sin retorno, en donde el que muere pierde todo poder de influencia
sobre los vivos (por ello los cementerios y las tumbas pentecostales son
abandonadas). El o ella va al cielo, alejado del mundo de los vivos, para
nunca mas regresar, la Gnica posibilidad es ir.

Tampoco se cree mayormente en manifestaciones previas a la muer-
te, porque es considerado como un momento que solo le concierne a Dios.
El velorio se hace méas bien como una festividad, donde abundan los cantos
religiosos, las cenas y el compartir, pero alejado y ausente el alcohol y el
cigarro. Una vez que el muerto se ha sepultado, ya no hay mas responsabi-
lidad sobre él o ella, se fue al cielo y su cuerpo recién sera rescatado en
tiempos de la venida invisible de Jesus. No significa una indiferencia de la
muerte o de los muertos, sino que el recuerdo del difunto queda en la me-
moria individual y familiar, pero no en la reminiscencia de la comunidad.
En la remembranza individual y familiar la imagen de la persona que ha
partido de este mundo sigue estando presente y se le construye acrosticos,
poesias y canciones alusivas.

Por lo cual el pensamiento del creyente pentecostal se autopercibe
transformado en un soldado intrépido que penetra en la fortaleza de la tras-
cendencia, el navegante que se compromete a surcar con su pequefia barca
el Océano del Todo. Un centinela que vigila ansioso y hace guardia a su
propia tumba porque sabe que la muerte es ganancia porque va a estar con
Cristo eternamente. La vida terrenal es nada, sélo es importante a condi-
cién de rescatar a otros que aun estan muertos y hay que conducirlos a
Cristo; asi que cuesta elegir. Sin embargo, el naufragio es visto mas que
tragedia, como el triunfo final y eterno, porque ya no esta en peligro de caer
en la “nada” y en la “nausea”, sino que ahora son las estrellas el lecho
eterno. El individuo es visto como un “ser creado para la eternidad”, la
muerte un pasadizo para ser un hijo o una hija de Dios en el transito a la
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eternidad y luego para la “vida eterna” (el cielo) o la “muerte eterna” (la
separacion eterna de la presencia de Dios en el infierno). Estos destinos
dependen del individuo que esta destinado a elegir: “ser para la muerte” o
“ser para la vida”. Por lo tanto, mientras el individuo esté en esta tierra es
un ser que deviene: éste es tanto mas grande cuanto mas se acerca a Dios.
De esta manera la muerte se transforma en alarma para el ser pentecostal,
forma parte de la definicion de su existencia. No solamente porque ella
constituye su limite, sino porque proyecta su sombra sobre la totalidad de
su vida. Tal es la verdadera situacion del individuo, por lo tanto éste debe
ser consciente que es duefio de su propio destino, que ya no tendra opcién
con la muerte®. El individuo debe pelear contra la “nada”, contra la “nau-
sea”, que implica su vida social. Hay que pelear contra aquel destino que
los arroj6 a la explotacién y a la injusticia social, y encuentran un lugar en
la comunidad pentecostal, por ello hay que pelear contra el destino
quijotescamente.

4. El heroismo tragico

Abraham dej6 la tierra de su familia y fue extranjero en tierra pro-
metida. Abandono su religién, su razon terrestre, y tomo otra fe, pensando
en lo absurdo de su viaje, viviendo como un desterrado de su patria
bienamada, aunque parecia ser un desheredado y un despojado de la gracia
divina®. Asi el pentecostal, extrajo fuerza de su debilidad, la confianza
y la seguridad que le brindaba su cielo de infancia y sus visiones dicho-
sas, sale triunfante frente a las insinuantes sombras, de las enmarafiadas
condiciones de pobreza y miseria, escarpados y escabrosos cerros de
las dificultades laborales y desempleos. Se desliza en dias anubados,
perplejo en su fe, mas siempre firme en sus hechos, arrancé su musica
de las cuerdas de la miseria y descubri6 que existe mas fe en la crisis y
conciencia de la miseria que el creer ciego e ingenuo, ya que la fe, que
triunfa en la adversidad, brilla mas que el “oro en el crisol”. Es aquel
que pelea con sus dudas, gana fuerzay destreza, que no deja enceguecer
su criterio, que afronta valientemente los espectros de la muerte, los
derrota y se permite asirse de una nueva fortaleza, y llega a tener una fe
propia, impavida y mas potente, que le ayuda enfrentar las noches con
ahinco y firmeza®.

8 Vilas 1970: 156.
° Kierkegaard 1999.
10 Vila 1970.
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La fe es aqui entendida como un temple vital, un cayado doble, que
por lado es una fuerza y por otro lado es un arma al que el héroe tragico
debe recurrir. Es ante todo como un poder creador de si mismo, y de la obra
por realizar. El presente es la futurizacién como voluntad actual, su raiz es
la esperanza, que es querer, N0 Mero querer ser, sino ser auténtico. La fe es
la busqueda de lo imposible, lo absoluto, lo infinito y lo eterno, es decir, la
vida plena. Existe una sugerencia de una fe como pasién que los aparta de
lo cotidiano, de la vida terrena misma, un lazo que se desliza por su gaznate
mas aprisa poniendo en peligro la vida y los deja en supresién bajo la vo-
luntad divina y de un extrafio amor al otrot. Es un héroe tragico, ama a los
que le desprecian y quiere redimir a aquellos que no quieren ser salvados,
pero sigue su lucha quijotesca porque cree que el hombre no sélo es un ser
malo y problematico, sino también cambiante y contradictorio. El héroe
anodino no acepta el mensaje pentecostal, porque es un ser inconsciente
debido a su ceguera y sordera existencial, por lo tanto hay que asirlo cons-
tantemente con fuerza e insistencia hasta que la luz del mensaje alumbre su
concienciay le haga ver su realidad, recién alli podra oir y entender, y por
lo tanto agradecer magnanimamente y estara dispuesto a transformarse en
otro héroe tragico, para redimir a otros.

El individuo que “vive para Cristo” tiene conciencia que sus ac-
tos trascenderan la vida terrenal y debe asumir la responsabilidad de la
especie entera (familiay “los perdidos en el mundo”), pero en todo mo-
mento debe vigilar y velar por su salvacion para que no se pierda, “no
sea que siendo heraldo para otros venga a ser réprobo”. Por lo tanto
tiene que persistir y ver en la angustia una categoria del espiritu que
ensefia. Asi la realidad del espiritu se presenta siempre como una forma
que incita su propia posibilidad, por lo cual el problema y la angustia
presentan algunos rasgos cuya busqueda promete nuevos
esclarecimientos. Tiene este efecto una innegable relacién con la espe-
ra, pero la presencia de Dios se manifiesta como una ineluctable fuerza
magica que impele al individuo a trazar su destino como algo posible,
alcanzable y mediato??.

La fuerza magicay el cielo de infancia que le significa la fe le da la
fuerza volitiva al hombre y a la mujer pentecostal, para vencer los cerros
del derrotismo y del fracaso. Esta fe se complementa con las capacidades
humanas de la fuerza emotiva y cognitiva que le permite cambiar sus prio-

11 Narvarte 1981.
12 Kjerkegaard 2005.
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ridades, construyendo un proyecto de vida en ausencia de una pérdida en la
vida anterior, antes de la conversidn religiosa. Necesita sofiar con un futuro
mejor, pero esa capacidad se ve bloqueada por el bajo nivel de expectativas
sociales, una baja capacidad para realizar las aspiraciones y a la vez por la
baja autoestima individual languidecido por un presente l6brego, sombrio
y abyecto. Por lo tanto suefia con un futuro milenario y mesianico alumbra-
do por el pasado mitico de una era dorada.

Como la fe se entiende en este contexto, la creencia es un absur-
do, una paradoja, una virtud del absurdo. La fe es una paradoja segin la
cual el individuo esta por encima de lo general, no como un subordina-
do a larealidad y a la intramundanidad, sino siendo y viendo algo muy
superior, porque este individuo se encuentra en una relacién real con lo
absoluto, transformandose en el héroe tragico que pelea, como un hi-
dalgo de la fe, que se expone al milagro de la fe, al don sobrehumano y
al extracotidiano proyecto. La fe es el sobreimpulso, una segunda fuer-
za nacida de la flaqueza, que nace entre lo absurdo y la contradiccion,
que cuanto mas débil es el ser humano maés fuerte le constituye. Por la
fe no se renuncia, sino que a pesar de la mirada quejumbrosa y sombria
ve el claroscuro de la posibilidad abierta y distinta del logro y la trans-
formacion de la circunstancias. La fe es asi locura y frenesi para luchar
impavida e impertérritamente, que ante un observador socratico se le
puede catalogar de locura y frenesi o frente a un platénico ser acusado
de mitélogo y frente a un observador de fanatico.

Los valores absolutos se convierten asi en deberes personales,
asi no s6lo encontramos en estos relatos “valores vivenciales”, sino
también “valores de situacion”. Esta forma de comportarse ante la limi-
tacién de sus posibilidades abre ante él un reino nuevo y propio de va-
lores, que deben contarse incluso entre los mas altos. Una existencia
empobrecida puede ofrecer, a pesar de todo, una Gltima posibilidad, y a
lo mejor la mas grande realizacion de valores. En estos “valores de ac-
titud” lo que importa es la actitud que el pentecostal adopté ante un
destino frio y ajeno. La posibilidad de llegar a realizar esta mision se da
por tanto siempre que una persona se enfrenta con el destino, aunque
parezca un implacable fatalismo, un tortuoso y flexuoso hado, pero que
adquiere el valor de pararse frente a él y afrontarlo, pero con la Gracia
y la Misericordia de Dios®.

13 Frankl 1970: 60.
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5. La responsabilidad

Ser libre implica responsabilidad. Alguien es responsable porque es
libre. EI hombre es responsable ante lo que es, lo que hace y de su existen-
cia, pero no significa sélo responsabilidad de si mismo, sino también res-
ponsabilidad con el otro. En los relatos pentecostales se resalta el drama
arquetipico: “el relato biblico sefiala que Adan culpé a Eva cuando se le
pide cuenta sobre el fruto prohibido y Eva culpé a la seductora serpiente”,
y para los pentecostales la serpiente es el diablo, culpable de los males
como el alcoholismo, la violencia y la falta de motivacién al trabajo, pero
no hace menos responsable al hombre aunque el diablo lo induzca al mal.
En el Antiguo Testamento, los hebreos tenian como rito poner sus manos
sobre la cabeza del macho cabrio vivo, y verbalizaban sobre él todos sus
males, luego enviaban al desierto aquel “objeto de la maldad social” para
que muriera de inanicion y heliosis. Al macho cabrio o al chivo expiatorio,
no sélo se le hacia responsable de los actos propios, sino ademas culpable
vicario por lo cual se le exponia a la muerte social y a la muerte fisica.

Responsabilidad significa responder a los hechos que se asumen
como propios. Es algo moral que obliga al ser pentecostal reconocerse como
autor de sus actos ante la propia conciencia, ante Dios y ante la sociedad.
Es decir, implica aptitud para algo, capacidad para evaluar las consecuen-
cias de sus actos, capacidad para elegir entre diversas alternativas (ser li-
bre). De ahi la importancia del testimonio, el acto del habla. Importa no
s6lo por la “transformacion de vida” a lo que un pentecostal alude, sino que
también los “otros” deben evidenciar ese “cambio de vida”. Por lo tanto se
es responsable también frente a los otros. Asi la responsabilidad implica
responder a los actos, es fundamentalmente exponerse a un juicio social y
de la propia conciencia de si.

Para el pentecostal, la responsabilidad significa preocuparse por el
otro y no verlo como alguien enfrentado ya que, al finy al cabo, hay un yo,
porque hay responsabilidad, pues el yo es el resultado de que otro haya
cuidado al yo. Es hombre aquél que se responsabiliza y responde por el
otro: desde el momento en que el otro mira al yo, se es responsable del otro,
su responsabilidad le incumbe. Es una responsabilidad que va mas alla de
lo que el yo hace. El sujeto esta llamado a responder por el otro, hasta de su
propia responsabilidad.

El pentecostal, a diferencia de Cain, se hace guardian de la vida del
otro, aunque ni el yo ni el otro quiera. Lo que importa es la vida espiritual.
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Es un atalaya como el profeta Ezequiel, alguien que vigila la vida del otro
a quien tiene que amonestar y si él no se convierte de su camino seréa la
responsabilidad del otro; pero si el yo no amonesta al otro, la vida del otro
es responsabilidad del yo. Asi el yo pentecostal es responsable no sélo de
su salvacion, sino también de la salvacion del otro, por ello se ve impelido
a “predicar atiempo y fuera de tiempo” y en todo espacio: la calle, el traba-
jo, la casa, el templo y en todo lugar. El alma del otro pesa sobre los hom-
bros del pentecostal como la roca de Sisifo.

Por ello para el pentecostal el “diablo es un mal necesario”, porque
si el diablo no existiera el pentecostal no podria resistir solo la responsabi-
lidad del mundo. El diablo es el yo egoista, es el lobo, es la limitacion, la
indiferenciay lo inexorable. El diablo es quien le impide la predicacion, el
burlador, el que endurece el corazén del “otro” para que no crea en el men-
saje del yo pentecostal. Pero también el diablo es el responsable de lo malo
y la oscuridad en el yo. Por ello el diablo esta situado siempre en el lado
izquierdo, abajo, en la oscuridad y tiene cuerpo humano. Mientras que el
Espiritu Santo esta en el lado derecho, arriba, es luz y espiritu para ayudar
al “yo” que lo pida.

La responsabilidad es la posibilidad de hacerse cargo de la accién
que le ha sido asignada, reconociéndolo como principio de ella y adscri-
biéndole el mérito o la culpa. La responsabilidad es parte de la libertad, ya
que el ser humano es responsable ante lo que es y lo que hace, es responsa-
ble de su existencia. Pero no significa sélo responsabilidad de si mismo,
aunque lo es ante la divinidad, sino también de su familia, que también lo
es ante la divinidad, por lo cual su responsabilidad es mayor ya que com-
promete la individualidad y la familia. Por ello, la eleccién y la responsabi-
lidad provoca angustia, en el sentido que no puede escaparse de ella, pero
tiene esperanza, porque asumir la responsabilidad del yo y del otro es un
dato de humildad y humanidad que tiene recompensas terrenales y eternas.

6. La angustia

La vida social era vista como un absurdo, se realzaba la inutilidad
de lavida terrenal, lo que conlleva a la desesperanza, la ausencia de alegria
humana y desorientacidn espiritual. El absurdo es visto con desgarro tortu-
rante, la desgana de vivir. Se realzaba la sordidez social y el agobio econé-
mico. Seres atormentados politica, social y culturalmente, que se debaten
entre oscuros laberintos y sucumben entrampados en las decisiones indivi-
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duales y que luego de una experiencia religiosa se realzaba la responsabili-
dad individual del actor, la cercania del bien y del mal, el sentido de la
justicia, la finitud de la vida y la trascendencia de ella, y lo Gnico que le
queda al ser humano es rebelarse contra el absurdo, a través de la fe en
Jesucristo.

Para los pentecostales la angustia no es una enfermedad ni un mero
estado animico, sino un remonte del espiritu producto de la libertad del Ser.
Es el vértigo de la libertad, un vértigo que surge cuando la libertad echa la
vista hacia abajo por los derroteros de su propia posibilidad, aferrandose a
la finitud para sostenerse. “La angustia consume todas las cosas finitas y
descubre todas las falacias de ellas, no permite al hombre que permanezca
estatico, en el estado del puro gozo, del placer, en la finitud de las cosas
mundanas. El tedio, la insatisfaccidn, la desesperacion ante la finitud de lo
mundano, ante la vacuidad y fluencia de la vida superficial, desasosiega al
hombre y le empujan a dar saltos a la otras riberas mas elevadas; le desgaja
de lo intrascendente y le instala en el estadio superior de la ética™*. La
angustia es la velocidad del espiritu frente a la quietud de la mente y del
cuerpo. Se produce cuando la interioridad empuja al ser a la conquista de lo
inédito viable, mientras se quiere ser superfluo o disfrutar sélo de los laure-
les. El ser le impulsa a lo nuevo y riesgoso, pero nadie quiere la angustia
porque produce malestar y desasosiego. La angustia es el producto de la
conciencia, de la responsabilidad libre y la libertad responsable. Nadie es
libre sin ser responsable y nadie es responsable sin ser libre. Esto genera
una profunda angustia.

Pero las personas que tienden a la angustia son vistas como ignomi-
niosas, porque siempre reflexionan, mientras la mayoria disfruta de la sa-
tisfaccion espuria y los momentos insoslayablemente angustiosos con cal-
mantes como el alcohol y la iconolatria. Pero haga lo que haga, la angustia
sigue alli, porque es sindnimo de vida, de ultramundanidad y trascenden-
cia. Por lo tanto querer mitigar la angustia, sin analizar la informacion que
envia sobre el futuro, significa quitarle fuerza a la vida. No analizar el por-
qué de la angustia o0 no inquirirla es tan absurdo como renunciar a la liber-
tad o evadir la responsabilidad. Asi lo entendia un pentecostal después de
convertido.

La angustia tiene que ver con la libertad, por lo tanto cuanto mas
libre se es, mas angustia existe. La angustia es un sintoma de desafio y se

14 Kierkegaard 2001.
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transforma en recurso y habilidad que ayuda a reflexionar sobre el horizon-
te y la posibilidad de transformar su mundo y el mundo de quienes los
rodean. La angustia es consecuencia de ver la vida como una guerra, en
donde el individuo se encuentra solo, abatido, exanime y nauseabundo, que
se relaciona con la individualidad y la libertad, ante las cuales el individuo
sefiala que la angustia consume toda sus fuerzas y sus posibilidades dismi-
nuyen todas las falacias de las promesas, la sociabilidad y la solidaridad.
Mas bien el “otro”, en medio de estas situaciones, se constituye en un des-
conocido, un indiferente en un verdadero “sacerdote y levita”, que a pesar
de ver que €l esta herido y sin posibilidad de socorro, éstos pasan de largo,
cerrando los 0jos, los oidos y ensimismados continGan su camino.

La angustia es una situacion que acomparfia toda la vida, porque
muchas de las situaciones a las que se ven enfrentadas son inevitables. Tie-
nen que buscar las oportunidades para modificar y mejorar esas situacio-
nes, ya que ello es parte de su libertad y vida existencial, en donde encuen-
tran momentos insoslayables que no pueden evitar sufrir. Pero existen cier-
tos momentos en que éstas se acentan y se transforman en “situaciones
limites” de las que no pueden evadirse, pero si modificarlas. Sélo les cabe
aceptarlas por un momento, pero con la vision de la modificacion, ya que
es asi mientras vivan en este “mundo conocido”, como la “negacion de su
propia casa”, y que paulatinamente se va empeorando, por lo cual dichas
situaciones se transforman en mas recurrentes® . La angustia es un fenéme-
no ontologico.

Pero la permanencia de estas “situaciones limite”, para aquellas per-
sonas que siempre viven al limite, en las frontera y en la linea de la pobre-
za, lamiseria, la enfermedad, el desempleo o bien la ausencia de un trabajo
humano, seguro y bien tratado, conlleva a las personas a un “cansancio
existencial”, un cansancio que no es fisico, y no solo psicolégico, sino tam-
bién espiritual, que deja a las personas vacias de &nimo, de esperanzay con
miedo a la aventura y al riesgo. Este mismo cansancio es lo que conlleva a
la “anestesia histérica”, girando alrededor de sus problemas y sus preocu-
paciones personales, no pueden percibir lo “inédito viable” mas alla de las
“situaciones limites” en que estaban inmersos?®.

Sin embargo, para muchas personas son estas situaciones las que lo
han movilizado a escuchar y creer en el discurso pentecostal, como un “acto

% Kierkegaard 1960.
16 Freire 1998.
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limite”, acciones necesarias para romper con las “situaciones limite”. En
dicho discurso pudieron escuchar que no so6lo estan presente los temas vi-
vidos por aquellos que lo escuchan, sino también la esperanza: la posibili-
dad y la apertura, quizas para muchos la Gltima oportunidad, de romper,
superar y negar lo dado, negarse a la aceptacion docil y pasiva de lo que
esta ahi, implicando una postura decidida frente al mundo. Pero en este
discurso no desaparece la angustia, sino que ahora adquiere sentido y signi-
ficado, ésta ya no es casual ni azarosa. La vida ya no consiste en puros
inviernos, sino también en pequefas primaveras y veranos, los que hay que
saber vivir y administrar mientras duran como “vacas gordas”, antes que
vengan las “vacas flacas” de la miseria angustiante.

La conciencia permite reflexionar y actuar para derribar las situa-
ciones limites que los obligan a hacer todo lo posible. Toda conciencia es
siempre conciencia de algo, aquella que se busca. La conciencia de si de
los seres humanos implica la conciencia de las cosas, de la realidad concre-
ta en que se hallan como seres historicos y que aprehenden a través de su
habilidad cognoscitiva. EI conocimiento de la realidad es indispensable
para el desarrollo de la conciencia de si, y éste para el aumento de aquel
conocimiento. Pero el acto de conocer que, si es auténtico, exige siempre el
desvelamiento de su objeto, que se torna un aspecto muy significativo en el
proceso concientizador, que la realidad sea aprendida no como algo que es,
sino como devenir, como algo que esta siendo'’, entonces el individuo tie-
ne la libertad de decidir, porque tiene conciencia, ya que su realidad le ha
sido develada y ahora adquiere responsabilidad individual, por lo tanto nace
también la esperanza de la transformacidn de la realidad.

7. La esperanza

La esperanza es una idea que puede tener tres acepciones: un refu-
gio frente a una noche en medio del desierto; una tenue luz en un oscuro
abismo y el milenio frente a un presente de opresion. Se presenta como la
posibilidad y la existencia de un futuro mejor. La esperanza se transforma
en un delgado “hilo de acero” que permite a las personas luchar con la
conviccién de que pueden enfrentar el hoy y que vendra la felicidad eterna.
Esto permite resignificar el mal y el dolor como “a los que aman a Dios,
todas las cosas le ayuda a bien”. Todo adquiere significado para un
pentecostal, nada es fortuito ni azaroso, todo es controlado por Dios para el

17 Freire 2001: 84.
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bien de un pentecostal. EI mal siempre tiene como dltimo fin el bien. La
pérdi

La esperanza tiene que ver con los hechosy la ilusion, el esfuer-
zo y los suefios, la utopia y el trabajo. El trabajo en si mismo no permi-
tia salir de la pobreza; la educacion era un derecho de unos pocos; el
aumento de la delincuencia y la violencia generaba altos indices de in-
seguridad social. Estos fendmenos generaban desesperanza. Por ello la
esperanza como valor existencial estd constantemente amenazada, se
hacia imperioso reconstruirla permanentemente, ya sea a través de ex-
presiones biblicas, musicales, ritos y simbolos biblicos. Porque la espe-
ranza era un capital simbdlico que necesitaban tener los pentecostales,
personas con escasos recursos econémicos, sociales y culturales. Las
personas que tenian tantas limitaciones y privaciones necesitan de la espe-
ranza como una proteccion contra la miseria de la vida. Los predicadores
que predicaban en las barriadas y villas miserias decian que “Chile seria
para Cristo”, implicaba tener esperanzay tener vida, aunque sea por medio
de una utopia escatoldgica, pero como sea Chile iba a cambiar, habria un
futuro distinto, mas igualitario y mas justo. Incluso para morir se necesita
de la esperanza, pensando en la muerte como otra forma de vida, se torna
menos tragica y mas humana. De esta manera la esperanza une el presente
con el futuro, lo humano con lo divino, lo posible con lo imposible y la vida
presente con la otra vida.

La esperanza es una necesidad ontolégica, es necesaria, aungque no
suficiente, para transformar el mundo de la vida. La esperanza, aunque ella
sola no gana la lucha, pero sin ella la lucha flaquea y titubea. Pensar que la
esperanza sola transforma el mundo y actuar movido por esa ingenuidad es
un modo excelente de caer en la desesperanza, en el pesimismo, en el
fatalismo. Pero prescindir de la esperanza en la lucha por mejorar el mun-
do, como si la lucha pudiera reducirse exclusivamente a actos calculados,
es una frivola ilusién. Prescindir de la esperanza que se funda no sélo en
la verdad sino en la calidad ética de la lucha es negarle a una persona
uno de los soportes fundamentales. En cuanto necesidad ontolégica, la
esperanza necesita de la practica para volverse historia concreta. Por
€s0 no hay esperanza en la pura espera, ni tampoco se alcanza lo que se
espera en la espera pura, que se vuelve espera vana. La esperanza tiene
que ver con lo “inédito viable”, es algo que el suefio utépico sabe que
existe pero que s6lo se conseguira por los “actos limites”. Lo “inédito
viable” es algo todavia no conocido y vivido claramente pero ya sofia-
do, y cuando se torna en percibido, por los que piensan utépicamente,
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entonces éstos saben que el problema ya no es un suefio y que puede
hacerse realidad®®.

8. Conclusién

El pentecostalismo criollo fue como el poeta que sefiala'®, un hom-
bre desgraciado que ocultaba profundas penas en su corazon, pero cuyos
labios estan hechos de tal suerte que los gemidos y los gritos, al exhalarse,
suenan como hermosa musica. A este poeta le acontece como a los pobres
infelices que eran quemados a fuego lento en el interior del toro de Falaris,
esto es, que sus gritos no llegaban al oido del tirano causandole espanto,
sino que le sonaba como la mas suave mdsica. La vida evidenciada en los
relatos pentecostales, fue como un potaje amargo, pero que habia que be-
berlo gota a gota, lentamente, llevando la cuenta, pero cuando se producia
ese encuentro con Dios, ese salto a la otra rivera, ese absurdo encuentro,
aquel potaje se transformaba en un alimento agridulce, que endulzaba el
corazon, permitiendo exhalar alegria, ain en el dolor sangriento y lastime-
ro de la miseria, la enfermedad y la pobreza que en Chile no sélo fue la
inexorable realidad de la mayoria de la poblacion, sino que sigue siendo el
infierno de muchos adn.

8 Freire 1992.
19 Kierkegaard 1999b: 51.
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Capitulo 7

Nacidos en la calle.
El predicador callejero como patri-
monio cultural del pentecostalismo

1. La calle como condicion

Aquél que conoce la calle como transelnte, puede parecerle un lu-
gar de absoluta libertad para aquellos que estan situados alli, donde jamas
tienen que abandonar sus deseos. En este sofiado espacio socio-natural, se
puede jugar, reir o enamorarse libremente, porque es un lugar sin mayores
restricciones. Esto mas bien es parte de la calle imaginada, es la alternativa
de lo posible, la esperanza en medio de la desesperanza; pero es una fanta-
sia. La calle es brutal y restrictiva. La calle real ha sido el espacio de la
ignominia y objeto de oprobio, del estigmay la indiferencia. Es el espacio
de los excluidos, el hogar de los sin hogar, el pulpito de los sin templos, el
agora de los expulsados. Es el espacio del conflicto entre la heteronomia 'y
laautonomia, la ahistoricidad y la historicidad del evangelio, la ortodoxiay
la heterodoxia del evangelio.

En Chile encontramos varios conceptos que expresan dimensional-
mente la situacion de la calle: echados a la calle, quedarse en la calle y estar
en la calle.

1. Echados a la calle. Significa un acontecimiento violento, una
expulsion o una exclusion, es un acto cometido contra la persona conside-
rada como anormal o delictiva. En caso de anormalidad, esta referido hacia
aquellos individuos de vidas indeseables, impuros ceremoniales o enfer-
mos infecciosos, que no se podian matar, sino sélo expulsar como acto de
aprendizaje social para sus observadores. Estos sujetos inmundos e impu-
ros debian exhibir su condicion rasgando sus ropas, pregonando su causa o
embozando su rostro, como sinénimo de pérdida de identidad social y
desciudadanizacion.
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En relatos antiguos hay algunos casos que ilustran de buena manera
esta situacion. En la Grecia Antigua esta la ley ritual del farmacos, que
exigia el destierro de los que se opusieran al orden de la sociedad; entre
ellos encontramos a personajes como Edipo, Hércules, Antigones, Medea y
otros. Personajes destinados antes de su nacimiento a la exclusion. En el
caso del derecho romano, expulsaba a los peores criminales a través del
nombramiento del homo sacer y permitiendo que cualquier persona les
matara sin consecuencia alguna.

Entre los hebreos encontramos dos tipos: el leproso y el chivo ex-
piatorio.

1. “Y el leproso en quien hubiere llaga llevara vestidos rasgados y
su cabeza descubierta, y embozado pregonara: jInmundo! jInmundo!, todo
el tiempo que la llaga estuviere en él, serd inmundo; estara impuro, y habi-
tara solo; fuera del campamento serd su morada.

2. Y pondra Aarén sus dos manos sobre la cabeza del macho cabrio
vivo, y confesara sobre él todas las iniquidades de los hijos de Israel, todas
sus rebeliones y todos sus pecados, poniéndolo asi sobre la cabeza del macho
cabrio, y lo enviara al desierto... y aquél llevara sobre si todas las iniquida-
des de ellos a tierra inhabitada; y dejara ir al macho cabrio por el desierto™.

La polis, urbe, campamento o ciudad amurallada, en cada una de
estas representaciones comunitarias, el “ser echado fuera” significaba un
ser despreciado y desechado, porque la comunidad representa la seguridad
social, econémica, politica, psicoldgicay religiosa para el individuo. Fuera
de la comunidad, es estar en el desierto, tierra de sombras de muerte, donde
el sujeto caminaba levantando voces plafideras y endechas. Significaba ser
un individuo que expresaba su dolor magnificandolo como “beber aguas de
hiel”, “pan de angustia” y “comida de ajenjo”, por lo cual ser echado fuera
o al desierto implicaba estar destinado a morir. Era peor que una muerte
fisica: significaba una muerte social y simbdlica.

El tipo chivo expiatorio representaba el objeto de la expiacién
sustitutiva y que simbélicamente se le cargaba toda responsabilidad social,

1 Shine a Light 2003.

2 eviticos Cap. 13, versiculos 45- 46. Biblia Version Reina-Valera. Revision 1969. Edito-
rial Vida.

3 Leviticos Cap. 16: versiculos 20- 22.
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era objeto de exclusion, pero su responsabilidad era tan alta y tan abomina-
ble y despreciable ante los ojos de la sociedad, que ni siquiera era digno de
ser sacrificado como holocausto, sino apenas ser expulsado a lugares yermos,
tierras secas, sin dehesas ni apriscos, para morir de inanicion o de heliosis.

Estas representaciones sociales del destierro podemos aplicarlas al
nacimiento del pentecostalismo chileno, quienes fueron expulsados o for-
zados a irse de la iglesia, a pesar que ellos pidieron, a través de una carta,
volver a la congregacion; no se les permitid, confirmando asi la ruptura. En
estas circunstancias, “los hermanos no tuvieron otra alternativa, sino de
tener sus reuniones aparte*”, en sus casas. Su expulsién se debio a la ruptu-
ra con la normalidad religiosa moderna del protestantismo y las manifesta-
ciones religiosas locales, vistas como antimetodistas o antiprotestantes.

Pero su expulsién se debié también al protagonismo que adquirié
una mujer, Nellie Laidlaw, conocida como la “hermana Elena, una mujer
que poco antes habia tenido una experiencia de conversion, y que pronto
fue reconocida como “profetisa”. Como lo dice Sepulveda®, a la persona
que se le asigna una responsabilidad directa del “rumbo equivocado” del
avivamiento fue la Hermana Elena (mientras que el pastor Hoover como
responsable indirecto), acusada de ser una mujer borracha, de vida disolu-
ta, que incluso habria practicado la prostitucion, que padecia de esquizofrenia
y que murié como drogadicta.

El estigma de inmoralidad intrinseca de toda mujer de pueblo persi-
guié a lavanderas, costureras y conductoras. A las primeras, se les perse-
guia por los lodazales que dejaban en los lugares donde se instalaban a
lavar, por la zalagarda que hacian los nifios que les rodeaban, por producir

“Hoover 2008: 46.

SEIl 12 de septiembre de 1909, mientras participaba en un culto dominical matutino en la
Segunda Iglesia de Santiago (Sargento Aldea), la hermana Elena pidié autorizacion del pas-
tor local, W. Robinson, para dirigirse a la congregacion. El pastor se negd a autorizarla, a
pesar de que algunos hermanos insistieron que la dejara hablar. En la tarde, la misma situa-
cion se produjo en Montel, local dependiente de la Segunda Iglesia. Pero esta vez, ante la
negativa del pastor, la gente deseaba escuchar a la hermana Elena. Sali¢ al patio y posterior-
mente se produjo un confuso incidente en el que el pastor se cayd y se rompié la cabeza. El
pastor W. Rice, de la Primera Iglesia, temiendo que tal situacion se repitiera nuevamente en
el culto vespertino, pidio la presencia de la policia. Efectivamente, la hermana Elena inten-
td, a pesar de la negativa del pastor, dirigirse a la congregacion, siendo arrestada. Para ese
arresto fue necesario pedir refuerzos policiales, ya que quienes apoyaban el avivamiento
intentaron evitar la detencion de la profetisa.

6 Sepullveda 1999: 95; Hoover 2008: 44-45.
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“mezcla de sexos” y lavar “semidesnudas”, razon por la que se les expulsé
de esos lugares, so pena de dos meses de presidio. A las conductoras se les
acusaba de quedarse con el cambio o vuelto del pasaje, de chancearse con
los varones que las piropeaban sin ambages, de emplear lengua soez, andar
sucias, juntarse entre ellas después del trabajo para gastar los “chicos” (vuel-
to del pasaje), emborrachandose y, por supuesto, prostituirse con los “co-
cheros”, “inspectores” o pasajeros. Sus nombres, figuras y conductas fue-
ron de boca en boca hasta llegar a los periddicos, revistas y hasta los

pasquines de los poetas populares’.

Pero en conjunto, con las mismas autoridades eclesiasticas protes-
tantes también adquieren la responsabilidad de “echar a la calle” a los
pentecostales, y los medios de comunicacién. El diario EI Mercurio, el 3 de
noviembre de 1909, sefialaba el “Fanatismo en Valparaiso™: “En Valparaiso
se ha producido cierto escandalo alrededor de un grupo de fanaticos, de los
mismos que rodean a una histérica conocida entre ellos como la hermana Ele-
na, y que se entrega a actos de fanatica exaltacion y pretenden tener visiones,
hacer curaciones y todo lo que es usual en estas enfermedades mentales... se
hacen unas reuniones llamadas “noches de vigilias”, con ritos extrafios, sangre
de cordero, trance para expulsion de demonios, apariciones y demas paparru-
chas y accidentes histéricos comunes a la gente que cae en esas exaltaciones™.
Por otro lado, un periédico de laépoca® (El Chileno, de Valparaiso) publica en
su portada: “El Nuevo Escobar”; “La obra de un embaucador, o de un loco.
Gritos, desmayos y bofetadas. Escenas tragicdmicas. Detalles completos. En
su interior, entre otras cosas, el pastor da a su gente un brebaje de sangre de
cordero, lo que lleva a la gente a un letargo y les hace caer al suelo™°.

Esta posicion descalificadora es usual para deslegitimar, no sélo a
la mujer considerada como protagonista, sino también al movimiento
pentecostal como tal, considerado desde sus inicios como anormal, por ser

"Salazar y Pinto 2002. Tomo 1V: 150.

8Palma 1988: 7; Hoover 2008: 47.

9Silva 2003: 16.

10 Esta acusacion obedece mas bien a un desconocimiento de los cdigos linglisticos mane-
jados por el grupo, ya que la idea de “la sangre del cordero”, en el pentecostalismo hace
referencia a los sufrimientos de Jesus y como estos sufrimientos hacen que la divinidad sea
empatica con los sufrimientos del creyente. También la sangre de Jesus hace referencia al vino
de la Santa Cena y el Cuerpo de Jesus al pan (lo que en los codigos religiosos catolicos son el
vino y la hostia). Pero es obvio que en esta época reinaban los prejuicios, la estereotipacion
negativa y la estigmatizacion a los grupos populares y mas a la religion popular, ya que siempre
era catalogada de atraso y supersticion en funcion de la iglesia oficial.
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un movimiento popular. Al respecto, Foucault'* sefiala que la pertenencia
del deseo del sujeto a la trasgresién de la norma: su deseo es fundamental-
mente malo. Pero ese deseo del crimen siempre es correlativo de una falla,
una ruptura, una debilidad, una incapacidad del sujeto. Por eso vemos apa-
recer regularmente nociones como falta de inteligencia, falta de éxito, infe-
rioridad, pobreza, fealdad, inmadurez, falta de desarrollo, infantilismo, ar-
caismo de las conductas, inestabilidad.

De esta manera los “pentecostalizados” fueron echados a la calle
porque en esa época no le era permitido al “bajo pueblo”, el pueblo de las
“chinas” y de los “rotos”, considerado como borrachos, barbaros, inmora-
les, ignorantes, pobres, enfermos e indefensos, que adquiriera protagonismo
eclesiastico. La oligarquia se preocupaba de que “el pueblo” no se dejara
influenciar por el marxismo; el protestantismo misionero queria liberarlos
del misticismo y la anarquia religiosa, con el discurso modernizante, te-
niendo como imagen a los Estados Unidos. El recurso principal era la edu-
cacion y la cultura del estudio biblico. Sin embargo, el discolo populacho
reacciono de una manera distinta de la esperada: no aceptaron la “moderni-
dad religiosa”, sino que decidieron “chilenizar” al protestantismo, prefirie-
ron leer e interpretar la Biblia bajo los lentes culturales propios, vivirlo
emocional, afectiva y festivamente. Aprendieron del protestantismo herra-
mientas como la fe individual y la centralidad de la Biblia para una revolu-
cién individual, pero no quisieron aceptar la razén como centro. El protes-
tantismo misionero no quiso aceptar su autonomia y libertad; frente a ello
los “pentecostalizados” optaron por ser echados a la calle como el destino
anico en ese entonces, para defender su autonomia, cultura religiosa y un
“Cristo que no se averglienza de Ilamarlos hermanos”.

Dos fendmenos vienen a intensificar y empeorar la problematica de
la ortodoxia religiosa:

Los protagonistas de estas “experiencias barbaras”, fueron los
mismos extranjeros Hoover (norteamericano) y la hermana Elena (in-

1 Foucault 2000: 33.

2Cuando hablamos de “sabios honorables” nos referimos al concepto sefialado por Goffman
(1998: 41), en referencia a las personas normales cuya situacion especial las lleva a estar
intimamente informadas acerca de la vida secreta de los individuos estigmatizados y a sim-
patizar con ellos, y que gozan, al mismo tiempo, de cierto grado de aceptacion y de cortés
pertenencia al clan. Las personas sabias son los hombres marginales ante quienes el indivi-
duo que tiene un defecto no necesita avergonzarse ni ejercer un autocontrol, porque sabe
que, a pesar de su imperfeccion, sera considerada como una persona corriente.
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glesa). Estas personas resultaron ser los “sabios honorables”!? para este
grupo estigmatizado. Lo mas significativo era el impensado
protagonismo que adquiri6 en este movimiento la mujer, cuando la reli-
giosidad oficial hacia incompatibles el “ser mujer” con las tareas
sacerdotales y litargicas, donde la hegemonia del hombre era total...
ellas debian estar lejos del presbiterio y lejos del altar... no se pueden
acercar al altar, lo que seria grave... servir como ministro en el altar del
Sefior es propio Unicamente de los clérigos y de los hombres!®. De esta
manera, la “hermana Elena” es como la Antigona que se yergue en pro-
testa ante el omnipotente poder masculino encarnado en la figura del
pastor.

Por otro lado, los nifios adquirieron protagonismo, a pesar de la
existencia de una sociedad adultocéntrica,** en estas experiencias extaticas.
Al respecto relata el mismo Hoover en sus memorias: “una de nuestras
nifias del coro, cayo al suelo, y quedd tendida por varias horas, fuera de si
orando, cantando, riendo, llorando... Mas tarde tres nifias del coro cayeron
al suelo haciendo oraciones de arrepentimiento conmovedoras... una nifia
de 12 afios cantaba tan lindo que nadie la entendia y luego sefial6 que veia
angeles cantando esa melodia... oi a un nifio de 8 afios llorando, diciendo
que el Sefior le estaba limpiando su corazon.

De alguna manera, antes que fueran echados a la calle, la cultura
callejera ya habia llegado a los templos protestantes, lo que implicd
desacralizacidn de los espacios religiosos ortodoxos, inclusién de los nifios
y las mujeres en la reuniones culticas, inclusion del cuerpo y de las emocio-
nes como expresiones legitimas de religiosidad (es decir, no sélo el alma'y
la racionalidad) y el predicador callejero.

2. Quedar en la calle. Esto significa quedar expuesto a los riesgos
de la pura contingencia que la calle simboliza y de los que los hogares los
resguarda. Quedarse en la via publica no sélo significa inopia sino riesgo
de extravio, de pérdida de si mismo, que se moviliza decididamente a tra-
vés de proyectos definidos. Es simbolo de extravio en medio de la otra que
sale al paso para mostrar, convencer y ofrecer para amenazar, confundir y

13 Salazar y Pinto 2002. Tomo V: 79.

1 En esta sociedad adultocéntrica, la nifiez era invisible y silenciosa; debia callar, tanto en
su hogar como en la iglesia; por ello es tan sorprendente que en el pentecostalismo, la nifiez
adquiriera protagonismo, sobre todo la capacidad de transmitir mensajes religiosos, propios
de los adultos varones.

5 Hoover 2008: 37-41.
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perder a aquel que iba distraidamente por lo suyo. Lo otro, que esté en
nuestro camino, puede aparecer justamente alli, como seduccién?®.

Quedarse en la calle es quedar desprotegido, perder lo que se posee,
quedar sin un peso en el bolsillo. Son los expatriados de los espacios sagra-
dos cerrados, como el caso del pentecostalismo chileno, el que nacié como
un movimiento religioso protestante, debido a que sus miembros fueron
coercionados y/o expulsados de sus congregaciones y se quedaron sin tem-
plo y sin apoyo econémico extranjero. Pero la expulsidn trajo como virtud
el nacimiento del pentecostalismo.

El pentecostalismo, alimentandose de la sabia y de la miel teoldgica
apostélica por una hermenéutica individual y, por otro lado, en lo
socioecondmico, solo se alimentaba de las “raices y langostas del desier-
to”, producto de su origen social, abandonados por los reformistas y revo-
lucionarios, porque ellos eran como los pobres despreciables, el lumpen-
proletariado, categorias de personas que estaban fuera del esquema del tra-
bajo social y excluidos de ser una clase revolucionaria, principalmente por
la circunstancia que no realizan ningun trabajo productivo, que permane-
cian apaticos ante el destino de la historia, por su falta de cambio, falta de
racionalismo, individualistas privados de conciencia de clase, cuyas accio-
nes sélo eran consideradas como acciones caprichosas, fanaticas y delirios
propios de sectores populares.

Asi, el misionero es reemplazado por el predicador callejero; no es
un sacerdote ni un profesional de la Palabra, sino un zapatero, el minero, el
vendedor de empanadas: en una palabra, es el de la vida cotidiana. El que
habla podria ser uno de los que pasan; y el que pasa, podria muy bien algln
diaser el predicador. La Palabra de Dios no es ya un monopolio de especia-
listas, con una gran sorpresa para los burgueses y para los hombres educa-
dos, a quienes choca no sélo el lenguaje de los pentecostales, sino méas aln
su pretension de querer hablar de Dios: Esta gente -decia un maestro de
escuela- no habla ni siquiera castellano, sino una jerga. No saben escribir, y
muchas veces apenas leer. Y citan las epistolas de San Pablo, tan dificiles
que los tedlogos que trabajan en ellas hace dos mil afios, no pueden com-
prender totalmente. ;Con qué autoridad ensefian? Pero lo que escandaliza
a la gente entrevistada es precisamente lo que le llega y le gusta al pueblo.
Aunque el lenguaje se tifia de dialecto y de jerga, el mensaje es escuchado
porque le sirve de vehiculo la voz del inquilino y del roto; hombres que

16 Giannini 2005: 97.
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viven lo que predican, y que viven en el seno de la situacion social, de
problemas y dificultades, que comparten con quienes los escuchan. El que
predica es hermano del que oye: participan de la misma clase social y com-
parten el peso de problemas semejantes para subsistirt’.

El predicador callejero predica con el corazon y el lenguaje de la
calle, expresa angustia, pero transmite esperanza. La angustia es lo que
transversa todo el discurso religioso callejero, “situaciones limites” de las
que no se pueden evadir, como la pobreza, la miseria, el desempleo, la
enfermedad, la falta de vivienda, sin escolaridad: estos son los “deshereda-
dos del capitalismo”, los “renacuajos del pantano”, que vivian con “sed y
hambre de justicia”, viviendo en tugurios, vecindades, favelas y poblacio-
nes callampas, comiendo “pan de angustia” y “agua de ajenjo”. A éstos, el
predicador les ofrecia mansiones, herencia y principados en la ciudad de
Dios, ante la ausencia de la mas minima sobra de un paraiso terrestre, ofre-
cido por las ciudades chilenas.

Asi, el predicador callejero, como el Gran Viejo de Dostoievski, se
preocupd de ellos, de los mas dificiles de integrar, de los despreciados y
desamparados, pobres que no podian soportar su propia situacién, que sélo
saben pedir “pan y circo” para sobrevivir. A éstos reencantd, para que el
peso insoportable de su miseria sea llevadera, ofreciéndoles una vida
supletoria, reconstruyendo en lo inmediato una pequefia comunidad en los
escarpados laberintos callejeros, “un pequefio refugio contra el viento, como
resguardo contra la tormenta; como arroyos de agua en tierra seca, como
sombra de un pefasco en el desierto”, e instalé su pulpito en las calles
laberinticas y escarpadas de la ciudad, ya que ni siquiera merecian las pla-
zas como lugar de congregacion.

3.Estar en la calle. Esta dimensién ya no significa s6lo una situa-
cién de violenta y apresurada expulsién, tampoco implica una precariedad
contingente, sino que esta relacionada con una condicidn social, cultural y
econdmica determinada que afecta al Ser, en términos heideggerianos. Este
estar en la calle implica un significado espacial y otro existencial, es decir,
inclusion e involucramiento. En este sentido, podemos hablar de “cultura
callejera” o “callejerismo”. Segun Dreifus'®, Heidegger quiere llegar a una
modalidad del ser (estar) que podriamos Ilamar “habitar en”, “residir” o
“vivir en”. Cuando habitamos en algo, éste deja de ser un objeto para noso-

7 Lalive 1968: 80.
18 Dreifus 1996: 51.
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tros y se convierte en parte de nosotros invadiendo y penetrando nuestra
relacién con los demas objetos del mundo. El habitar es el modo basico de
ser en el mundo del Dasein.

Asi, el estar en la calle viene a significar habitar o vivir en la calle; y
esto no es tanto un simbolismo como una realidad en Chile durante la ma-
yor parte del siglo XX. Salazar y Pinto'® sefialan que para el primer cente-
nario de la Republica, la mitad de los habitantes de la capital vivian en
“habitaciones insalubres e impropias para la vida”. Medio siglo después,
un estudio revela que el 40% de los chilenos vivian en ranchos, rucas,
ranchas, pocilgas y conventillos. Asi que vivir en estas condiciones
habitacionales es casi lo mismo que vivir en la calle.

Al estar en la calle, los espectros de la muerte dominan, y se mani-
fiestan en varios sentidos:

El alcoholismo, no era s6lo una propiedad de los hombres ni de las
tabernas, sino también de las mujeres y de los conventillos, donde el haci-
namiento influia en el aumento del maltrato infantil, la violacidn, el inces-
to, el estupro y la prostitucién.

Las habitaciones populares merecian los mismos juicios: insalu-
bres y miserables, asi como idéntico reproche a la vida inmoral y a los
excesos de sus habitantes. En el imaginario nacional, los conventillos
eran pequefias “Sodomay Gomorra”. En Valparaiso se los asociaba prin-
cipalmente con los cerros, las quebradas y lugares inaccesibles, a pesar
de estar distribuidos por toda la ciudad, y se les describia construidos
con cualquier tipo de material y generalmente identificados con la ropa
tendida visible desde el plan, o por sus banderas blancas que testimo-
niaban cuarentena cuando las epidemias atacaban a la ciudad. El haci-
namiento y las condiciones paupérrimas de las casas generaban enfer-
medades que influian en la muerte precoz de los nifios y nifias. La au-
sencia de atencién médica era muy grande, habia lugares donde los
médicos eran escasos, en otros inexistente y las distancias eran largas y
el pueblo, pobre e inculto, muy indolente, por miseria, economia, igno-
rancia e indiferencia no lleva al nifio ni al hospital, ni al policlinico, ni
al médico, que estan lejos, y confia a sus nifias y nifios a farmacéuticos
mas préximos?°.

19 Salazar y Pinto 2002. Tomo V: 167.
2 Urbina 2002; Schonhaut 2007; Rojas 1998.
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La mala alimentacion es otro gran problema. En un estudio reali-
zado entre 1925y 1927, se sefiala que la escasa, y sobre todo inapropiada,
alimentacion del pueblo hace a la madre incapaz de procrear hijos
fisioldgicamente desarrollados y, posteriormente, incapaz de
amamantarlos eficientemente; y, en segundo término, la enorme incul-
tura de las madres del pueblo. EI primero de estos factores, la
hipoalimentacién, y la mala alimentacién, o mejor dicho, la alimentacién
raquitica en hidrocarburos, escasa en grasas y muy pobre en albdminas,
que padece nuestro pueblo, impide desarrollar un organismo fuerte frente a
determinadas enfermedades. Aqui cabe una antigua frase: “la mesa del po-
bre es escasa, pero el lecho de la miseria es fecundo”. A esto hay que su-
marle los altos niveles de desempleo y la mala calidad de los trabajos, lo
que generaba bajas expectativas de vida de los hombres. Las expectativas
de vida al nacer en el afio 1920 eran de 21 afios, en 1940 eran de 42 afos, y
en 1950 eran de 49 afios?.

Las construcciones en la ciudad son reflejos de sus calles, por lo
cual el templo pentecostal no era distinto de la calle en la que esta situado.
Para ambos, junto con ser espacios autoconstruidos y no planificados, edi-
ficados bajo la l6gica de la emergenciay de la contingencia, su finalizacion
es un proyecto inalcanzable, puesto que estan en constante construccion, a
medida que los recursos lo permiten. EI templo autoconstruido es una es-
trategia para lograr un lugar donde convivir y compartir en los barrios mar-
ginales y poblaciones callampas. Lo mas importante no es el estilo de la
construccion, sino el sentido de comunidad? que se construye al respecto.
Ante la ausencia del capital econdmico, lo mas importante viene a ser el
capital comunitario que expresa solidaridad, confianzay reciprocidad: por-
que ello es lo importante, lo necesario y lo Gtil en la calle.

2 Schonhaut 2007.

22 En este espacio comunitario, la reciprocidad es entendida como “volver la mano”, o un
modo de intercambio centrado en la generosidad, entendido no como una cualidad pura-
mente moral, sino un efecto de la necesidad econémica: “es la escasez y no la abundancia lo
que vuelve generosa a la gente”. Asi, la reciprocidad surge en una situacién de carencia.
Cuando la supervivencia fisica o social de un grupo se encuentra en juego, la gente
moviliza sus recursos sociales y los convierte en recursos econémicos (Adler 1981:
205). Se sigue la l6gica del sentido comun: “hoy por ti, mafiana por mi” en complemen-
to con la logica biblica adaptada por el pentecostalismo “el que siembra con abundancia
con abundancia cosechard”. Asi, las relaciones de hermandad vienen a sustituir las rela-
ciones de compadrazgo del catolicismo. Por esta razon, estas relaciones de reciprocidad
y solidaridad se dan en un ambiente de confianza, centrado en la cercania fisica: en la
misma calle; cercania afectiva: ser hermanos, y cercania social; ser pobres: pero ni tan
pobres como para no compartir algo.
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La estética desacralizada del templo obedece a esta cultura del
callejerismo, permitiendo sustentar y potenciar el sentido comunitario, la
posibilidad de construir en el terreno propiamente cultural la existencia de
conjuntos de practicas sociales e instancias de socializacion, que tienden a
constituir, preservar y resignificar formas propias de identidad religiosa,
vecinal, barrial y callejera, en la que resulta atractiva para otros que estan o
se sienten abandonados a la deriva del individualismo invalente. De esta
manera, en el templo se permite construir formas simbdlicas que modifican
la manera de vivir y ver el mundo real, y enriquecen los contenidos
simbioticos posibles para enfrentar al mundo.

El templo pentecostal se mimetiza con la calle, se erige como una
unidad semidtica y simbidtica con aquella, desde donde se grita, se canta'y
se comparte. Es un lugar propio, desacralizado y profanizado, no sélo cultico,
sino que también ludico, convivencial y recreativo. Amedida que avanza la
construccion, con la llegada de mas feligresia, va constituyendo una expre-
sién plastica llena de significados construidos y reconstruidos por cada uno
de sus integrantes: nifios, jovenes, adultos, ancianos, mujeres y hombres.
Cada cual toma parte, cada cual contribuye a generar un espacio de vida,
produciendo y reproduciendo valores, normas y costumbres desde la vi-
vienda propia, ya que el mismo templo pentecostal trae a la memoria la
vivienda propia de cada individuo.

El templo, la calle y la vivienda del creyente pentecostal tienen casi
las mismas caracteristicas arquitectonicas e historiales, son autoconstruc-
ciones, productos de la contingenciay la impredecibilidad, en la cual todos
participan o han participado, esperando lo que “Dios de”. Siempre hay algo
que hacer, construir, arreglar, ampliar o pagar. EI templo también es una
propiedad privada que pertenece a un grupo religioso, con nombres y ape-
Ilidos: nombre congregacional y fecha y nimero de decreto pegado en los
dinteles, expresando ser minoria e inferioridad religiosa. Estas “casas tem-
plos” eran lugares muy modestos en sus inicios, que rompian con la estética
sacra de los templos y catedrales de plazas, ajenas a la realidad callejera'y
popular. Muchas veces el templo era la misma casa del pastor o de algin
hermano, construido con sus mismaos recursos, o bien con las donaciones 'y
beneficios de los mismos hermanos; todos participan: se demoraban afios
en terminar. Asi, el templo se constituyd en el segundo hogar de las per-
sonas, que no difiere en forma y calidad, donde no hay mucho que ca-
minar para arribar a él. El pastor representa la imagen paternal como
“proveedor espiritual”, asi como en el hogar estaba el padre como “pro-
veedor material”.
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Pero qué importan las caracteristicas de la “casa terrenal”, “calles
polvorientas” y del “templo terrenal”, cuando el predicador ofrecia un ho-
gar celestial como la “casa diferida”, donde cada uno, por el solo hecho de
ser hijo de Dios, tiene una “casa celestial”, producto de la herencia de que
el “Padre tiene para sus hijos”. Este hogar esta en el cielo, que es la “Jeru-
salén celestial”, donde sus “calles son de oro”.

Asi, el pentecostalismo naci6 y se desarrolld en la penumbra calle-
jera, pero no es algo nuevo como fenémeno religioso. Una de las primeras
calles de inspiracion y avivamiento religiosos fue la calle Aldersgate de
Londres, Inglaterra, con Wesley, aunque doscientos afios mas tarde los mis-
mos inspirados de este movimiento no pensaron que la historia pudiera
repetirse, pero esta vez como tragedia. Pero no se puede negar que el
pentecostalismo es un movimiento religioso que nacid en la calle, sea por
haber sido echado a la calle el creyente, como en el caso de Chile, o por
estar en la calle, como el caso de Estados Unidos, en la Calle Azusa 312 de
Los angeles, en un viejo edificio cuyo mover religioso fue liderado por un
negro. Sin embargo, esta necesidad se transformé en una virtud religiosa
para los pentecostales, porque en la calle lograron llegar al pueblo porque
las paredes de aquellas precarias casas eran muy delgadas para poder rete-
ner el mensaje pentecostal y alli se hablaba el lenguaje y se experimentaban
las peripecias del pueblo.

Sin embargo, la realidad nacional cambi6. Se extendi6 el proceso
urbanistico, llegd la escuela, el liceo, la posta, las calles se pavimentaron,
llegé el alumbrado publico. Esto implicé que las calles y las poblaciones
dejaron de ser marginales y se integraran a la ciudad. Por otro lado, los
jévenes pentecostales accedieron a mejores niveles de escolaridad, a mejo-
res trabajos y salarios, aumentaron las ofrendas y los diezmos de los feli-
greses y esto contribuyd a que los templos se fueran mejorando en su cali-
dad estructural y asi pasaron de la “marginalidad extralegal” a la “visibili-
dad legal”.

Parafraseando a Vargas Llosa®, éstos supieron mostrar a menudo
mas audacia, empefio, imaginacion y compromiso que sus competidores
religiosos. Gracias a ellos, no hay en las ciudades mas ladrones y alcohdli-
cos de los que existian antes. Pero lo que mas debemos agradecerles es que
nos hayan mostrado una manera mas practica, cotidiana, inmediata y popu-
lar de la deidad, y a su vez una manera mas efectiva y eficaz de luchar

2 Vargas Llosa 1986.
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contra el infortunio. No es el colectivismo planificado y regimentado, sino
devolviendo al individuo esa conciencia, iniciativa, confianza y responsa-
bilidad para luchar contra el averno de la pobreza, los vicios, la violenciay
la desesperanza. ¢Quién lo hubiera dicho?, esos pobres desamparados de
las “callampas”, esos “locos” y “canutos” que parecian hablarles al desier-
to, al vacioy a la nada; mientras ellos creian que “las paredes tienen oidos”,
ayudaron a otros a creer en que si bien es cierto para ellos “éste era el peor
de los mundos posibles”, todavia habia una posibilidad y ésta venia del
Espiritu Santo, que permitia potenciar al individuo para romper con aquel
hado ineluctable. Y cuando otros empezaron a creer que las cosas habian
cambiado, que “las paredes ya no tienen oidos”, sino que ahora “los oidos
tienen paredes” para el discurso religioso, empezaron a buscar otros me-
dios méas adecuados e indicados para la sociedad globalizada, por lo cual
hay que aprovechar esos medios, los de comunicacion de masas: radio,
television e internet.

Esto ha implicado que el predicador callejero esté préximo a des-
aparecer y nadie lo perciba, porque han aparecido otros protagonistas. Pero
el predicador callejero marcé una época del pentecostalismo chileno:
marginalidad, estigmatizacion, religion de derecho privado e invisibilidad.
Sin embargo, quizés lo mas importante, es que el predicador callejero es
parte de la cultura religiosa pentecostal, por lo cual puede ser considerado
como parte del patrimonio cultural.

2. El predicador callejero
como patrimonio cultural intangible del pentecostalismo

Segun la UNESCO, se entiende como Patrimonio Cultural Intangi-
ble al conjunto de manifestaciones no fisicas que representan la identidad
de un determinado grupo humano. Abarca los aspectos mas importantes de
la cultura viva y de la tradicion de las comunidades. Su contenido pone de
manifiesto diversos elementos dinamicos, tales como los usos, representa-
ciones, expresiones, conocimientos y técnicas. Se transmite de generacion
en generacion; es recreado constantemente por las comunidades o grupos
en funcion de su entorno, su interaccion con la naturaleza y su historia,
infundiéndoles un sentimiento de identidad y continuidad, contribuyendo
asi a promover el respeto por la diversidad cultural y la creatividad humana.

Por intangible se entiende, también, lo que no puede tocarse, que no
es material; también lo que es sagrado y, por tanto, intocable. Cuando se
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habla de patrimonio intangible, se habla del “capital cultural invisible” que
tiene un grupo o un espacio determinado. Es decir, los valores, conoci-
mientos, sabidurias, tradiciones, formas de hacer, de pensar, de percibir y
ver el mundo, de un grupo social determinado, en este caso el
pentecostalismo. Esta sacralidad del patrimonio obedece a bienes materia-
les y simbolicos que se construyeron a fuerza de martillo y cincel, con la-
grimas de angustia, y que vienen a representar una memoria de un pasado
lugubre y caliginoso: endulzado hoy por la resignificacién, donde se ha
pasado de la ignominia al status ciudadano. La sacralidad también le viene
porque se transforman en iconos de libertad, que sélo tienen significado
para aquellos que han sido esclavos y que han roto esas cadenas a precio de
sangre que se vierte por la venas rotas, cuyas marcas se extienden por los
descendientes mas inmediatos. Asi, el patrimonio viene a ser memoria de
un pasado resignificado y reinventado en el presente.

Hoy por hay, los bienes patrimoniales constituyen una seleccion de
los bienes culturales, componiéndose por los elementos y las expresiones
mas relevantes y significativas culturalmente. Remite a simbolos y repre-
sentaciones, a los “lugares de la memoria”, es decir, a la identidad. Desde
este punto de vista, el patrimonio posee un valor étnico y simbdélico, pues
constituye la expresion de la identidad de un grupo social, sus formas de
vida. Las sefias y los rasgos identificatorios, que unen al interior del grupo
y marcan la diferencia frente al exterior, configuran el patrimonio. Ahora
bien, el sujeto del patrimonio es la gente (la sociedad) y sus formas de vida
significativas (el patrimonio).

Con la emergencia de la globalizacion como un fenémeno avasallante
se ha producido una “activacion patrimonial”, cuya novedad consiste en que
dicha activacién ya no corre a cargo del Estado como principal agente patrimo-
nializador®. Ello se tradujo en que unos objetos o fendmenos mas que otros
fueron considerados como patrimoniales, que por lo general era lo monumen-
tal, lo arqueoldgico o lo museistico, reflejando, desde un punto de vista de la
estratificacion social, un sentido focalizado, exclusivista y elitista de la cultura.

El resto de los bienes simbolicos eran considerados arquitectura
popular, literatura popular (generalmente oral), artesanias, religiosidad,
mausica popular, supersticiones?. Para el caso pentecostal, se le considera

2 Arévalo 2004: 929.
% Gomez 2004.
% Arévalo 2003: 930.
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como secta, herejia o religiosidad popular, no meritoria de importancia.
Menos aun que sus simbolos, iconos y construcciones merezcan llamarse
patrimonio cultural. La cultura pentecostal es invisible e ignorada, por lo
tanto irreconocible, ni siquiera se habla de religidn, sino de religiosidad.

Sin embargo la cuestion del patrimonio ha desbordado a los dos
responsables de estas tareas: los profesionales o especialistas de la conser-
vaciony el Estado, encerrados en su mundo de cuestiones técnicas y mate-
riales, y sin recursos materiales o de voluntad politica para hacer frente a la
oleada patrimonializadora que vivimos? . Pero para el caso de Chile y
América Latina en general, la Iglesia Catélica ha sido también otro agente
responsable en la patrimonializacién, sobre todo en el norte (entre los
aymaras) y sur de Chile (en Chiloé).

Estos tres vigilantes del patrimonio cultural conciben el patrimonio
como algo comun a todos los miembros del pais, de su identidad, su cultu-
ra, su historia, que los une como pueblo, transformandose en un sustrato
cultural. Dicha concepcidn esencialista oculta las diferencias sociales, eco-
némicas, culturales y religiosas de la sociedad, omite el conflicto y esconde
los mecanismos institucionales a través de los cuales las clases hegemdnicas
seleccionan los bienes culturales que han de formar parte del patrimonio
cultural de una nacion y construyen los discursos politicos de unidad y
homogeneidad cultural.

Es decir, conciben como patrimonio cultural su propio patrimonio y
lo hacen extenso a toda la sociedad y luego desacreditan y deslegitiman los
otros patrimonios como no relevantes, siempre recurriendo a la cronologia
y a la representatividad estadistica de la “mayoria nacional”. Logran dicha
homogeneizacion porque poseen los recursos politicos, econdmicos y cul-
turales. De esta manera, a través del patrimonio cultural se produce la do-
minacion simbdlica: monumentacién del patrimonio, deificandose en los
museos y reproduciéndose en los textos escolares y en los simbolos patrios
e historicos. Luego reclaman los recursos del Estado para conservacion,
reestructuracion e imposicion, como algo de todos. No son conscientes, ni
quieren estarlo, que esta construccion clasica del patrimonio es parte de la
ideologia dominante y homogeneizante; lo que es y no es patrimonio se
considera en cada momento histérico por los grupos hegemoénicos y un
consenso profesional. El patrimonio es una reflexion sobre el pasado y el
presente, de ellos como nuestro, de un grupo determinado, y dependiendo

27Gomez 2004.
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del poder que este grupo tenga lo impone como lo nacional y logra hacerlo
simbolo de aglutinacion.

Bajo esta ideologia dominante y clasica, jamas el predicador calle-
jero pentecostal seria considerado como parte del patrimonio nacional,
porque pertenece a la cultura pentecostal y la memoria colectiva de los
evangélicos, identificados a partir del predicador como canuto?®. Bajo esta
concepcion los canutos representaron el fanatismo y la locura religiosa, la
cultura religiosa del extravio y la supersticién con signos culturales mani-
fiestos como la forma de vestir, traje y corbata para los hombres y cabello
largo y faltas largas para las mujeres; valores propios como la no violencia
y el rechazo al alcohol; simbolos religiosos propios como la predicacion
callejera y el éxtasis religioso; relatos miticos como el infierno, Satanas y
el cielo, etc. Asi la cultura pentecostal vinculada al canutismo no tiene es-
pacio en la memoria nacional.

Esta concepcidn estigmatizante se encuentra en los mismos intelec-
tuales, como Joaquin Edwards Bello, escribiendo a mitad del siglo y en la
ciudad de origen del pentecostalismo chileno, Valparaiso, decia que “pro-
testantes y variaciones de credos cristianos no catélicos abundan. Se trata
de algo serio. Aparte del grupo de creyentes primitivos que se estacionan
en ciertas calles para arengar al vacio y cantar salmos agradables, hay tem-
plos e instituciones sélidamente plantados en todos los barrios. En la calle
Condell la Iglesia Protestante, que decimos nosotros. La mas antigua. Cuando
se estrend las damas catdlicas si acertaban pasar por el frente de ella se
persignaban apretando el paso. Hoy es otra cosa, en la calle el Olivar se
encuentra otro templo de los llamados Canutos, nombre originado en un
calvinista francés llamado Canut de Bon. En la calle Blanco se encuentra
otro establecimiento de tipo canuto, llamado Asamblea de Dios. Su lema
dice: Dios es amor. No de otra manera se expreso Alessandri, sélo que el
canutismo se distingue del catolicismo en su indiferencia por la politica. En
la calle San Martin vi otro templo evangelista y cerca de él se encuentra la
Casa del Ejército de Salvacién, sélido edificio de cuatro pisos. Me dicen
que cada cerro cuenta con una cuota de canutos®®”.

8 Esta asignacion nace de la tradicional predicacion callejera iniciada por Juan Canut de Bon
quien llega a Chile procedente de Espafia en 1871 como sacerdote jesuita, pero que se convirtio
a la iglesia protestante y se hizo pastor metodista. El instauré la prédica del evangelio en la calle
como una modalidad de dar a conocer los mensajes biblicos. Esta metodologia predicativa no
fue continuada por el metodismo, sino por el pentecostalismo, a la que paulatinamente le va
sumando otros signos como la guitarra, el corito, el traje azul y la Biblia bajo el brazo.

2 Fernandez 2001.
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Laglobalizaciény la extensién democratizadora de la sociedad como
fenémeno universal en las sociedades plurales, aparte del reconocimiento
del patrimonio de las elites culturales, se estd tomando conciencia del valor
del patrimonio de la sociedad democratica, es decir, de las formas de vida
de los grupos y las categorias que no detentan el poder politico, social y
econdmico, o lo que es lo mismo, las culturas populares. Frente al patrimo-
nio monumental, trasunto de la cultura oficial, existe un patrimonio modes-
to, especialmente representado por las manifestaciones creativas de la cul-
tura popular y tradicional. El patrimonio es visto como un elemento signi-
ficativo de la identidad grupal, por ello se considera ahora el valor simbo-
lico, es decir, la capacidad de representatividad de los distintos referentes y
elementos patrimoniales, entendido como construccién social, es decir, la
idea que el patrimonio cambia segun los grupos sociales. Y el concepto es
obra, ademas, de una construccion cultural, porque cambia, asimismo, de
unas culturas a otras. Y también historica, porque tanto su percepcion como
su significado se modifican segun los contextos histéricos y a partir de la
seleccidn que se hace, en cada periodo temporal, de unos u otros referentes
patrimoniales, es una expresion identitaria. De manera que remite a una
realidad iconica (expresion material), simbolica (mas alla de la cosificacién
y la objetualidad) y colectiva (expresion no particular, sino de la experien-
cia grupal), porque el patrimonio cultural de una sociedad esta constituido
por el conjunto de bienes materiales, sociales e ideacionales (tangibles e
intangibles) que se transmiten de una generacion a otra e identifican a los
individuos en relacién de contraste con otras realidades sociales®.

El patrimonio representa lo que cada grupo humano selecciona
de su tradicion, se expresa en la identidad. Constituyen las formas de
vidas materiales e inmateriales, pretéritas o presentes, que poseen un
valor relevante y son significativas culturalmente para quienes las usan
y las han creado. Esta integrado, consiguientemente, por bienes mediante
los que se expresa la identidad. Es decir, los bienes culturales a los que los
individuos y la sociedad en su conjunto otorgan una especial importancia,
revistiendo formas ideoldgicas y discursivas de un determinado grupo que
son adoptadas por la “mayoria nacional”, como parte del nosotros. De esta
manera, hablamos de la democratizacion patrimonial, es decir, la acepta-
cién patrimonial de grupos, otrora marginados, discriminados y estigmati-
zados, mantenidos en la invisibilidad y la “desciudadanizacién”, pero que
hoy se revierte dicha condicion debido a una sociedad mas tolerante,
pluralista y diversa.

% Arévalo 2004: 931.
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El predicador callejero no era sélo un heraldo soliloquio de la calle,
sino ademas estaban los cantos a capela 0 muchas veces de masica e instru-
mentos populares, tradicion que se adoptd, principalmente, a partir de la
conversion de los hermanos Rios, quienes habian trabajado con sus guita-
rras en el circo. Pero este espectaculo circense lo trasladan inicialmente a
la calle y luego dado el éxito obtenido en las predicaciones callejeras, se
implementa en el templo. Hasta ese entonces la guitarra era un instrumento
popular asociado a la fiesta de los restoranes y al alcohol por lo cual, para
muchos pentecostales aln asociados a la religiosidad metodista, esto era
como “traer el mundo a la iglesia” o bien “entré el diablo a la iglesia”, ya
que los himnos que se tocaban con la guitarra adquirian melodias popula-
res. Ello contribuyd a que la religion pentecostal fuera atractiva y el “ser
canuto” estuviera asociado a la Biblia bajo el brazo, el traje azul y la guita-
rra, lo que de alguna manera en este “ser pentecostal” en Chile influy6 la
imagen del metodismo pentecostal®!, pero también el predicar en la calle, y
los cédigos linglisticos como el “Sefior te bendiga” y “hermano” quedan
en la memaria colectiva del ser pentecostal.

La legitimacion del predicador callejero como patrimonio cultu-
ral les abre posibilidades a los pentecostales para que su cultura religio-
sa y su religién puedan ser reconocidas, valoradas y demandadas y no
sélo considerar al predicador callejero como folklorismo, caracteriza-
cion propia de la literatura socio-antropolédgica desde una posicion aca-
démico-cientificista y artistica. Concebir al predicador callejero como
patrimonio pentecostal significa una resignificacién del pasado, una me-
moria de discriminacion, estigmatizacion, resiliencia grupal y democrati-
zacion de los simbolos religiosos. Significa una garantia de continuidad
deliberada del pasado, ya no como grupo marginalizado, sino visibilizado
como la “presencia actual del pasado”, pero también como garantia actual
para el futuro, llegando hasta convertirla en signo de identidad no estigma-
tizada ni deteriorada de sus actores, sino revistiéndola de emocionalidad
profunda para sus integrantes.

En Chile, la conservacion del patrimonio cultural es un tema homo-
géneo, ya que se privilegia lo material y en términos religiosos se privile-

31Sin embargo, la Iglesia Evangélica Pentecostal mantuvo la posicion de Hoover de consi-
derar como tendencias mundanas a la asociacion de la guitarra con el baile y la bebida.
Sentia que el 6rgano proveia un acompafiamiento musical adecuado. Compuso una colec-
cion de himnos tradicionales y musica, transcribiendo los arreglos esmeradamente, nota por
nota, tradujo cientos de himnos al espafiol que aun hoy se usan en la iglesia.
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gian los templos catolicos, pero no hay referencia a una revalorizacion de
las representaciones evangélicas ni pentecostales. Una de las formas para
la salvaguardia del patrimonio cultural intangible es mantenerlo vivo en su
contexto original manteniendo vivas las expresiones culturales inmateriales
mediante el fomento de su revitalizacion y la transmisién entre generacio-
nes. De este modo, se ofrece reconocimiento e incentivos a los custodios
del patrimonio (transmisores, actores y creadores de diversas expresiones
culturales), no sélo para preservar, sino también para mejorar sus habilida-
des y su capacidad artistica.

En el caso del pentecostalismo, las dos formas de tangibilizar la
figura del predicador callejero como patrimonio cultural pentecostal se-
rian: levantar monumentos al predicador callejero en ciudades como
Valparaiso, Santiago y Concepcién, ciudades historicas de su nacimiento; y
lo otro, democratizar los nombres de las calles, apellidandolas con nom-
bres de pastores o predicadores pentecostales o protestantes, sobre todo en
calles donde tienen sus templos, que llevan mucho tiempo en esos lugares o
bien a calles o poblaciones nuevas. Esto seria un reconocimiento a la me-
moriay la historia de los otros, negados e invisibilizados, pero hoy recono-
cidos como parte del otro Chile, del Chile cristolégico y no s6lo mariano,
esto es, del Chile evangélico, para que la historia del centenario pentecostal
sea parte del bicentenario de Chile. Esto seria un reconocimiento a la cultu-
ra pentecostal, para que se cumpla parte de la utopia pentecostal del “Chile
para Cristo”.

3. De laintolerancia a la indiferencia

El pentecostalismo chileno nacié en la calle debido a su exclusion y
exoneracion de los roles y espacios sacralizados protestantes. Esto se debid
a tres factores: la localizacion cultural de los simbolos y significado reli-
giosos; la insercién de la mujer y de los nifios en roles y espacios sagrados,
propio de lo masculino y adulto; y el protagonismo que adquirié el pueblo
lego, llano, liso y desheredado, en las reuniones culticas.

Aquello fue visto como anormalidad y profanacion hieratica por parte
de las autoridades protestantes y en conjunto por la prensa local. Los espi-
ritus del pasado conjuraron temerosos con disfraces augustos y venerables,
exageraron en la fantasia, de acusar a este mover religioso de artificioso,
incitados por un puro espectro del fanatismo extasiado, productos de las
féminas fausticas de la explotacién, miseria, opresién y angustia.
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Esto condujo a los pentecostalizados al autoexilio en la calle, como
el unico lugar posible de la autonomia. La calle en ese entonces (1909),
lugar de noches profundas y de espantos, donde el aire estaba lleno de
fantasmas de quienes nadie sabia como huir y la muerte entraban por las
ventanas llevandose a los nifios y hombres languidecentes. Hollaron el lodo,
Ilevando sobre su cerviz el yugo de la exclusion y la independencia religio-
sa como pendon. Aqui en este lugar recurre al Unico recurso existente y
extraido de la marginalidad metodista, el predicador callejero heraldo que
herbajeaba a los transelintes. Este panegirista vestido de silicio, visto como
vastago abominable, al que muchos respondian con baldén, llamaba a
los desterrados y desheredado del sistema, sefialando que se acercaban
los tiempos en donde el atormentador fenecera y el desbastador tendra
fin, en donde el baculo y el cetro de los sefiores seran traspasados a los
oprimidos y los que moran en lugares purpdreos y consulares seran ho-
[lados en el muladar.

Este predicador callejero y laddico de pagodas de tierras desiertas y
despobladas pronto dejé de ser morador del polvo, producto de la urbani-
zacion, modernizacion y la pavimentacién de las calles. Han aparecido otros
espacios publicos donde concurren los parroquianos. Hoy el predicador
callejero es memoria. Es un “paladin” que luch6 y sofié con un Chile para
Cristo, fue un Quijote que lidié contra gigantes y dragones intolerantes y
opresores. Fue un Cid callejero que se opuso a su destino miserable y mar-
ginal. Sin embargo, hoy por hoy, aparecen nuevos gigantes contra quienes
luchar: el olvido, la invisibilidad y la indiferencia, mimesis de la intoleran-
cia. Por lo cual se hace necesario que el Leviatan tortuoso y sinuoso de la
pluralidad religiosa reconozca al predicador callejero como patrimonio del
pentecostalismo chileno, como reconocimiento de la igualdad religiosa.
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Conclusion general

El pentecostalismo fue una religion de la cruz y la esperanza, donde
Jesus era presentado como el “cordero de Dios”, simbolo del sacrificio por
los males sociales. Estas representaciones eran afines con los sectores po-
pulares que se identificaban con Jesus, cuando Chile era una “tierra de
sangre y de muerte” para los trabajadores. El trabajo no era mas que una
cruz que habia que cargar con los “azotes del patrén”, lo que hacia que los
obreros ganaran su pan no sélo con el “sudor de su frente” sino a “precio de
sangre”. En estas condiciones sociales, los pentecostales aceptaban este
destino inexorable, alegremente como los “testigo de la arena romana” en
el cementerio fabril para transformarse en martires del trabajo. En estas
mortiferas condiciones el modelo era “Jesus el carpintero, el pescador y el
campesino” que se identifica con el dolor del pueblo. JesUs era también el
“Sanador” y el “Salvador”, el “multiplicador de los panes”, el que execra
los “templos herodianos” construidos con el impuesto del pueblo para dar
trabajo a la casta sacerdotal. Asi Jesus era la esperanza de los pobres, por
ello este discurso religioso fue creible al pueblo, porque los predicadores
pentecostales invitaban a los “trabajados y cargados para que los haga des-
cansar”.

Frente a esto el discurso catélico no era creible porque eran los guar-
dianes de la oligarquia; dioses que se alimentaban del sudor y de la sangre
del pueblo. Tampoco fue creible el discurso del protestantismo porque re-
cordaba el “idioma del patron” que se apropiaban de la riqueza de la tierra
como el salitre y el carbén para explotar y oprimir a los obreros patrocina-
dos por el Estado oligarquico. Aquella oligarquia que admiraba a estos
extranjeros por el color de su piel y su apellido, aunque rechazaba sus creen-
cias por ser una “religion herética”, pero su admiracién dermatoldgica pudo
mas que la valoracion religiosa, porque los poderosos se convierten a la
religidn del capital y desprecian la religion y los dioses del pueblo.

El pentecostalismo fue también una religion esperanzadora, no sélo
en el mas allg, sino también en el més acé. La oferta de la sanidad, la reha-
bilitacion del alcohol o la inclusion del oprimido no eran s6lo promesas
sino también hechos. Porque las personas que pasaban por este proceso se
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les acompafiaba, no sélo con la oracién y la imposicién de manos, sino
también con compaifiia, visitas al hogar y ayuda material. También estaba la
promesa del “Chile para Cristo”. Significaba que serian los valores reden-
tores de Cristo los que gobernarian a Chile: salud, alimentacion, fraterni-
dad. Era laidea de la predicacion de la paz y no la del fuego que conlleva la
intolerancia. Implica resaltar la vida y no la muerte.

El pentecostalismo se arraig6 y creci6 en Chile porque es un discur-
so de la crisis. Estuvo dirigido a los oprimidos y explotados de la tierra; a
los abandonados y huérfanos del sistema. Los transmisores del mensaje
eran los mismos sujetos afectados quienes se dirigian a su similes. Era un
mensaje vivido y experimentado.

A pesar de lo que intentamos abordar en este libro quedan temas que
trataremos posteriormente. El pentecostalismo no seria lo que es, gracias al
rol fundamental, pero invisible y silencioso, que ha tenido la mujer. La
historia pentecostal es la historia del sacrificio femenino: ella era la que
buscaba la ayuda pentecostal, la que accedia a cumplir con mucho mas
énfasis los distintos sacrificios pentecostales para “ganar su familia para
Cristo”: especialmente su marido. La mujer es quien ayuna con mas fre-
cuencia; la que ora con mas dedicacion; la que predica; y la que asiste mas
al templo. Pero es innegable que a pesar que ella mejora notablemente su
condicién una vez convertida al pentecostalismo; sin embargo el pulpito y
el pastorado han sido los espacios vedados histéricamente para la mujer
pentecostal, a pesar que una mujer convertida al pentecostalismo significa
una familia convertida.

El pentecostalismo es también una iglesia joven que ha sido dirigida
por los adultos. Los nifios y los ancianos tienen sus espacios ganados: ellos
son valorados en si mismos. Los nifios cargan la responsabilidad de sus
nombres veterotestamentarios y judaicos: Abraham, Isaias, Josué, Daniel,
José o David seran los nombres mas frecuentes. Pesa sobre ellos la expec-
tativa de un futuro promisorio. A veces eran proyectados como pastores,
predicadores o evangelistas. Sobre las nifias sus nombres también eran fre-
cuente como Ester, Ana, Sara, Rebeca, Rut, Betasabe 0 Abigail su destino
también eran inexorable, el ideal era ser esposa de un pastor o predicador y
ella misma ser una mujer de oracidn, ayuno y predicacién callejera. Sin
embargo cuando los nifios llegaban a su adolescencia entraban en “crisis de
fe” a veces permanecian impavidos al interior del templo o bien dejarian de
asistir para convertirse en “ovejas descarriadas” o “hijos prédigos”. Ser
joven en el pentecostalismo implicaba llegar a la edad de la desconfianza
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porque eran los “sujetos rodeados por Satanas y el mundo”. De esta manera
el joven era el eterno futuro, nunca eran el presente siempre “mafiana Dios
los utilizaria™: en esto los mas afectados fueron los hijos de pastores. Sim-
plemente el joven no tenia espacios en los templos pentecostales, con ex-
cepcién de los “grupos corales” o “cultos de jévenes”.

Otros temas significativos que hemos dejado para abordar poste-
riormente: los suefios; los espacios miticos como el cielo y el infierno; el
diablo y los angeles; el Apocalipsis y el milenarismo; la concepcion del
cuerpo; la construccidn de la memoria pentecostal; y codmo dejar de lado el
rol del pastor en el nacimiento y crecimiento del pentecostalismo, él fuel el
quijote pentecostal que supo lidiar con todos los gigantes vistos en Chile.
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