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PRESENTACION

El campo evangélico en América Latina manifiesta cambios importantes en el
reciente paso de un siglo a otro. La herencia protestante y el influjo del pentecostalismo,
componentes basicos de la tradicion evangélica, se aproximan, se distancian o se
combinan de maneras muy diversasy en contextos o coyunturas también variados desde
la Ultima década del siglo XX. El uso concomitante de “evangélicos y pentecostales”
adoptado en este libro, expresa la dificultad de distinguir tradiciones religiosas de
relativo origen protestante que presentan en el siglo XX| formas renovadas de liturgia
y de gestion del poder religioso que no resultan ni se explican apenas por razones
enddgenas ni historicas.

La necesidad que la “nueva religion” tiene de adaptarse a las condiciones
sociales, politicas y culturales de llegada se verifican tanto para los protestantismos
como para los pentecostalismos. Si tomamos en cuenta que esas condiciones han
pasado por cambios diversos a lo largo del siglo XX, no es dificil concluir cuan ilusorio
seria pensar que una tradicion religiosa sea capaz de conservar sus formas originales
incélumes. Sin embargo, el paso de un siglo a otro muestra, revela, deja percibir,
cambios acelerados e inéditos que la misma expresion “campo evangélico” expresa.
Las diferencias indudables y claras, hasta los afios setenta, entre protestantismo y
pentecostalismo se van debilitando conforme nos acercamos al fin del siglo XX, dan
legitimidad al concepto de “evangélico” que seria mas inclusivo pero que no resuelve
todos los problemas de clasificacion de la enorme variedad de iglesias cuya matriz
religiosa seria de alguna forma la Reforma protestante del siglo XVI. El tema de un
congreso internacional de sociologia de la religion realizado en el 2002 lo expresa bien:
“El protestantismo evangélico. Un cristianismo de conversién”.* Ademas de la curiosa
expresion “protestantismo evangélico”, que no pretendia insinuar protestantismos
gue no lo fuesen, el evento dio lugar a un libro cuyo subtitulo es “Entre rupturas y
filiaciones”. Un terreno intermedio que reuniria elementos del protestantismo y del
pentecostalismo, pero que no los subsume nilos confunde. Tampoco los sintetiza. Hay
en América Latina evangélicos que se sienten mas protestantes o mas pentecostales. Es
mas dificil encontrar pentecostales que se sientan herederos de la Reforma, aunque los
hay. Para driblar ese problema usamos en este libro la expresién amplia de “evangélicos

1 El congreso (del que tuve el privilegio de participa) fue organizado por el “Groupe de Sociologie des
Religions et de la Lalcité” (EPHE/CNRS) y dio lugar al libro: Sébastien Fath (Sous la direction de), Le
Protestantisme evangelique. Un christianisme de conversion. Entre ruptures et filiations. Belgium,
BREPOLS, 2004.
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y pentecostales”, sin confundirlos, pero conscientes de sus caracteristicas comunesy
de su participacién en los cambios aqui estudiados.

Los analisis desarrollados en este libro tienen el objetivo de mostrar algunos
elementos que caracterizan a los evangélicos y pentecostales en el siglo XXI, como
resultado de procesos complejos de hegemonias sociopoliticas y de transformacion
sociocultural que se dinamizan en el reciente periodo de los ultimos treinta afos.
Auge del pentecostalismo que crece como nunca llevando a prondsticos delirantes
de dominio cultural, de religion mayoritaria e incluso de control del poder politico. El
pentecostalismo del siglo XXI parece sofiar con los privilegios que la Iglesia Catodlica fue
perdiendo precisamente desde la instauracién de las republicas y la separacion entre
Iglesia (Catdlica) y Estado. El periodo en cuestion se abre con el fin de las dictaduras en
la regiony el retorno de las libertades incluyendo la religiosa. La propaganda religiosa
se multiplica gracias a la rapida comunicacién en tiempo real que potencializa la
competencia religiosa en la era de la internet. Los evangélicos y pentecostales crecen,
pero también se fragmentan. Entran a la politica con todo derecho democratico, aunque
generalmente lo hagan mas como creyentes que como ciudadanos, anteponiendo
inclusive explicaciones religiosas a argumentos politicos. De todos modos, contribuyen
con una ampliacion del sentido del “espacio publico” con frecuencia “remoralizandolo”.
No solamente reivindican participar en la politica, sino que imaginan, los mas osados,
llegar a controlar el poder politico para imponer en el espacio publico un control
eclesiastico de los cuerpos, de las costumbres, de la moral y la educacién. Tamafa
osadia ha tenido sus frutos en elecciones recientes, por ejemplo, de Costa Rica, Bolivia,
Chile, Peru, Argentina y Brasil. En esos paises han surgido bancadas evangélicas y/o
candidatos/as de ultraderecha con discursos de tinte neofascista, en consecuencia
antidemocraticos.

Otra caracteristica del periodo al que este libro se refiere es la crisis de las
instituciones religiosas; crisis de autoridad y al mismo tiempo de legitimidad. Parece un
contrasentido. La secularizacién, la modernidad vy la laicidad, que sin duda afectaron el
poder religioso posicionando una nueva soberania politica (la del pueblo) fundamental
a las democracias, tienen que vérselas en el siglo XXI no sélo con una o dos iglesias,
sino con un sinnumero de formas religiosas, mas o menos institucionalizadas. La
desinstitucionalizacion de la religion expresa la recomposicion religiosa fuera de los
templos o mas alla de ellos. En el espectaculo, en los medios de comunicacion, en las
“redes sociales” mediaticas, en la politica. Claro que pensar la religion en su forma
institucional era una reduccion del fendmeno, muy evidente en los estudios clasicos
de la religion, weberianos, durkheimianos o marxistas. Un importantisimo conjunto
de estudios producido sélo desde los afios noventa colocé en evidencia en Brasil el
fendomeno religioso mas alla de las instituciones (AMARAL, 2000; D’ANDREA, 1996;
MAGNANI, 1996; TAVARES, 2008) o a despecho de ellas (CAMURCA, 1998). En el mejor
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de los casos el enorme aumento de la oferta religiosa tuvo un impacto en la aceleracion
de la crisis de las institucione religiosas como forma exclusiva de vivir la religion.

Los ultimos treinta afios en América Latina los diversos paises han tenido
gobiernos en su gran mayoria neoliberales. Ese componente importante del periodo
qgue nos interesa es relevante para el analisis del fendmeno religioso, evangélico y
pentecostal, por razones politicas y econdmicas. El grueso de los seguidores de ambas
tradiciones religiosas es parte de la poblacién mas excluida del modelo econémico
neoliberal. Algunos datos a titulo de ilustracidn seran suficientes. Los censos de 2000
y 2010 constatan en Brasil que el pentecostalismo menos escolarizado y de mayor
numero de fieles negros/as esta en las periferias urbanas, en donde, al mismo tiempo,
la competenciay la fragmentacion religiosa pentecostal es mas expresiva. En el Pert no
tenemos buenos datos censitarios sobre religién, pero la actual Constitucion aprobada
en 1993, durante el régimen autoritario de Alberto Fujimori, establece que el Estado
tiene apenas un papel subsidiario en la economia. Uno de los efectos mas nocivos de
esa hegemonia neoliberal es la drastica reduccién de los derechos sociales, puestos
en evidencia durante la pandemiay constatado en la enorme vulnerabilidad social de
las personas que entrevistamos durante la pandemia reciente. Sin sistema eficiente de
salud publica, sin control de precios de las empresas privadas de salud y con 70% de
poblacion que vive de actividades econdmicas informales, las comunidades religiosas
se convirtieron en espacios de consuelo, apoyo mutuo e incluso terapéutico. Al mismo
tiempo es importante preguntarse como los evangélicos, ya no mas distantes de la
politica, se relacionan con los gobiernos, por regla general, simpaticos a la subsidiariedad
del Estado a las empresas privadas.

Los capitulos que componen esta obra resultan de investigaciones realizadas
en momentos y circunstancias varias de las Ultimas dos décadas. En todos los casos
he tenido el privilegio de presentarlos en congresos o simposios, asi ha sido posible
sacar provecho de las observaciones, criticas y comentarios. Versiones de algunos
capitulos han sido publicadas previamente como articulos. En esos casos han sido
totalmente revisadas y actualizadas buscando ajustarse a la unidad tematica de un
texto integrador. Textos publicados mas recientemente han sufrido, como es obvio,
menos modificaciones. Es el caso de los dos capitulos sobre evangélicos en el Peru
durante el periodo de la pandemia. Uno, el capitulo 4, se refiere a las articulaciones
iglesias y Estado frente a la pandemia. El otro, capitulo 5, es un estudio de caso
gue analiza como enfrentd la pandemia una iglesia evangélica en la periferia de la
ciudad de Lima.

Una figura central en el sistema religiosos pentecostal es el demonio. El capitulo
2 es dedicado a revisar las reconfiguraciones de ese componente indispensable de
toda teodicea. Le fue muy util al cristianismo en crisis de los siglos XV y XVI, pero perdid
importancia con la Reforma. La tradicién protestante no le dara mucha importancia,
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pero al final del siglo XX esa figura desemboca en una riquisima y vibrante demonologia
pentecostal. La misma que se reactualiza a medida que los pentecostalismos incursionan
en campos nuevos, como el de la internet, o se aventuran en terrenos que no le
eran comunes como el de la politica, donde una practica tan comun en el contexto
del culto (el exorcismo) es desafiada a mostrar su eficacia en el espacio publico. Ese
capitulo defiende la hipdtesis que el demonio ha sido accionado por los especialistas
en la gestion de los bienes de salvacion segun las necesidades y circunstancias de las
iglesias en cuestion, siendo los pentecostalismos del siglo XXI los responsables de un
reposicionamiento politico del demonio.

Los estudios sobre los usos de cuerpo en el pentecostalismo son pocos y recientes.
El campo de “estudios de género” ha abierto nuevas perspectivas que revelan formas
sofisticadas de violencia comunes en las iglesias evangélicas y pentecostales, pero casi
desconocidas. Son cuestiones colocadas, por regla general, en el contexto mas amplio
de la violencia simbdlica, a la Bourdieu, que opera en sociedades cuya organizacién
desigual se estructura pasando la falsa impresion de que tal desigualdad es “natural” y,
peor todavia, sagrada o “estructurante”. En el capitulo que abre este libro nos interesa
en particular analizar como el pentecostalismo de manera no planeada ha generado
usos del cuerpo que no cabian en la liturgia protestante. Aunque seguian en la misma
direccién de producir cuerpos discretos, disciplinados, moralizados, cubiertos, la liturgia
pentecostal promovio expresiones corporales de alegria o llanto, reacciones sensibles
a espiritus del bien y del mal, cuerpos fuera de control, éxtasis colectivos de alabanza
o glosolalia etc. Sostenemos la hipdtesis de que al incluir al demonio como importante
corresponsable del pecado, del infortunio, de la enfermedad, en fin, de la falta de
suceso en la vida, el pentecostalismo introduce una importante reformulacion del
sentido de la culpa; crea las condiciones para celebraciones religiosas alegres, festivas,
expresivas, libres del peso agobiante del pecado. Los shows gospel, tan comunes en
el siglo XXI, serian en esa perspectiva formas sofisticadas de experimentar la alegria
y la libertad de saberse no culpados. El rito penitencial del protestantismo fue dando
paso a la festividad pentecostal, liberadora de la culpa.

La desinstitucionalizacién religiosa, a la que nos referimos lineas arriba, esta
estrechamente vinculada a la fragilizacion de las fronteras religiosas evidente desde
las Ultimas décadas del siglo XX. Ya en la clasica sociologia de poder religioso de Weber
estd claro el papel de los especialistas (monopolistas) en la gestién de los bienes de
salvacion en la determinacién de la verdad religiosa, siempre exclusiva y naturalizada.
En el fondo hay una cuestion de identidad, de pertenencia, de reconocimiento del
grupo al que se pertenece. Cuestion de poder, sin duda, de los que determinan las
fronteras con consentimiento de quienes las aceptan, diria Weber. Cuestion de habitus
de clase, de poder y saber hacer uso correcto de la lengua legitima; “cultivados”
diria Bourdieu (1982). Uno de los fendmenos mas interesantes de la crisis de las
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instituciones religiosas es la fragilizacion de sus fronteras, por crisis de autoridad y al
mismo tiempo por aumento de autonomia de los fieles. Es el “cuentapropismo” (11,7%)
argentino en “marcado crecimiento” (MALLIMACI, 2013, p. 121). O “los creyentes a
su manera” (17,9%) de México (HERNANDEZ et al., 2016, p. 26) que sumados a “no
practicante”, “espiritual sin iglesia”, “agndstico”, “indiferente” y ateo, llegan al nada
despreciable 24,1% de la poblacién. Como nunca antes los seguidores de iglesias
evangélicas y pentecostales aprovechan la libertad de ir y volver; siempre mas alla
de las fronteras religiosas. Aceleran con esa transgresion de fronteras un contacto
cultural de consecuencias imprevisibles que caben en el concepto de hibridacién
religiosa. Analizamos ese fendmeno en el capitulo 3 a partir de datos de observacion
de campo recogidos en diversos periodos de investigacion en las Ultimas dos décadas.
Aunque los datos se refieren a Brasil y Peru las conclusiones resultantes valen para
otros paises de la region.

El campo religioso latinoamericano se presenta mas diverso y multiforme
conforme se avanza hacia el final del siglo XX. Diferente de la primera mitad del siglo
pasado, con un catolicismo mayoritario y aparentemente homogéneo, los datos
contemporaneos muestran un mapa religioso multicolor e inédita competencia entre
las diversas religiones. En el Ultimo capitulo de este libro analizamos los datos de esa
diversidad para el caso de Brasil y sus implicaciones en la gestién de los derechos
ciudadanos y de la laicidad en un espacio publico ampliado por incursion religiosa
en el campo politico. A un declinar del catolicismo en el pais considerado “reserva
estratégica del cristianismo”, por el volumen grande de seguidores, se une el drastico
fraccionamiento de evangélicos y pentecostales y un aumento sin precedentes de
personas que, para disgusto de las iglesias mas proselitistas, se declaran “sin religion”.
Ese fendmeno se repite en otros paises de América Latina como Argentina, Uruguay,
Chile y México. Si afiadimos a ese escenario la multiplicacion de “nuevas expresiones
religiosas”, constatadas desde el final de la década de los afios noventa por multiples
perspectivas tedricas, tenemos un panorama religioso en el que las instituciones
parecen cada vez menos las mas importantes reguladoras de las practicas religiosas.
El conjunto de ensayos que componen este libro intenta mostrar, a través de temas
especificos tales como cuerpo, demonio, fronteras, diversidad y pandemia, como
en pocas décadas “evangélicos y pentecostales” en América Latina han pasado por
cambios importantes e inéditos. Cuatro capitulos estan en Espafiol y dos en Portugués,
conservando la lengua original en que fueron elaborados en su versiéon primera para
presentacion en congresos o para su publicaciéon en forma de articulos.
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O pentecostalismo foi, sem duvida, responsavel
pelas significativas mudancgas no lugar e nos usos do corpo
nos cultos da tradicao evangélica. Comparar a formalidade
dos corpos no culto herdado da Reforma e o clima festivo
do culto pentecostal no século XXI coloca em evidéncia
uma grande transformacao, poucas vezes percebida pelos
estudos de religido e que ndo se explicam a contento
apenas por razdes enddgenas ao proprio pentecostalismo.
As transformacdes dos usos do corpo no pentecostalismo
sao concomitantes a mudangas nas “técnicas corporais”
das ultimas décadas.

Nos anos 1990 do século passado, durante um
periodo de pesquisa de campo na cidade de Lima, no
Peru, observei na igreja “El Aposento Alto”, localizada
na periferia dessa cidade, uma particular distribuicdo do
espaco de culto. No saldao principal do templo, onde se
realizavam os cultos, um grande espaco vazio entre o
pulpito e os primeiros bancos que passava a imediata
impressao de distancia entre os fiéis e o lider. Acostumado
com a observacdo dos cultos protestantes e pentecostais
figueiintrigado por saber qual era a razdo e a fungao desse
espaco, pois nunca tinha visto nada parecido. No palco, do
lado direito o pulpito e do lado esquerdo um conjunto de
instrumentos musicais. A resposta a minha interrogacao
veio na hora do louvor. O conjunto musical iniciou uma
série de ritmos bem rapidos e ante o convite do Pastor
que dirigia o culto todas as pessoas sairam dos bancos,
com excecao deste observador que ficou sem saber onde
se esconder, e foram dancgar no espaco vazio. O clima de
festa, com musica, palmas, gritos e dancas, prolongou-
se por até 30 minutos sem ser interrompido. Observei
também, entre 2007 e 2009, inumeras vezes nas periferias
de S3o Bernardo do Campo (SP), celebracdes religiosas
pentecostais em pequenas salas das casas. Um aparelho
de som, musica (a todo volumem) evangélica de algum
dos muitos cantores/as gospel e danca do pequeno grupo
reunido. Nada de pulpito, Biblia ou qualquer “especialista
na gestao de bens de salvacao”.



CAPITULO|
SOBRE O CORPO NO PENTECOSTALISMO: CULPADOS, IMPUROS, FESTIVOS

Com o deslizamento progressivo de celebracdes religiosas para fora dos templos,
fendmeno recente, em shows, discotecas, estadios e TV, e a consequente saida do
controle das autoridades religiosas a liberdade dos usos do corpo aumentou muito.
Trata-se de mudancas liturgicas que expressam sempre alteracdes profundas, deslocadas
inclusive para fora do lugar regular da celebracdo religiosa. Transformacgdes de suas
“estruturas simbdlicas” que nunca acontecem de maneira isolada. A religido oficial,
hegemodnica ou (mais ou menos) legitima, viu com suspeita, estigma ou desdém
o estranho culto pentecostal. Ao final do século XX, ndo obstante, constata-se sua
legitimidade publica via meios de comunicacao, incursdo na politica, crescimento de
seguidores, entre outras raz8es que ndo analisamos nesse capitulo. Sim, interessa
aqui revisar a vagarosa mudanca dos usos do corpo pentecostal distanciando-se da
tradicdo protestante e incluso reformulando a pentecostal. Processo que coloca em
evidéncia um campo religioso autbnomo apenas relativamente (BOURDIEU, 1992).

1.1 O CORPO HERDADO DA TRADIGCAO PROTESTANTE

Festa significa sempre uma ampliacdo da liberdade, de suspencdo ou relaxamento
de regras, mas a expressividade corporal do pentecostalismo contemporanea ndo se
corresponde com a tradicdo protestante que a precedeu. Sobre 0s usos do corpo no culto
protestante duas hipdteses podem ser propostas. A primeira: o culto protestante remete
a usos formais dos corpos e, no melhor dos casos, a uma pratica de liberdade controlada.
Liberdade sob a influéncia de pressdes e imperativos morais de origem religiosa. Essa
tensdo é particularmente forte no protestantismo que chegou na América Latina ja
atingido pelo processo civilizatorio que teve como um de seus efeitos a contencao dos
sentidos (ELIAS, 1994). Segunda hipdtese: festa e corpo estdo intimamente vinculados,
sendo fundamental para analisar a festa religiosa compreender como a religido em
questdo entende e concebe o corpo. Trata-se, em outros termos, de analisar os usos
do corpo, construidos, sancionados e mantidos no interior dos grupos religiosos nas
suas celebracdes.

Estudos como os de Becker (1966), Foucault (1987; 1993) e Goffman (2003)
permitiram entender que a relagdo entre individuo e sociedade é bem mais complexa
do que aquilo que a sociologia classica mostrava a respeito do lugar de individuos e
grupos na estrutura social. A sociedade e suas instituicdes, transparecem um grande
sistema disciplinador cujo objetivo principal foca o corpo das pessoas. Foi apenas
com os estudos do surgimento histérico de mecanismos sociais disciplinadores que
0 corpo ganhou importancia como objeto de estudo das ciéncias sociais.

Marcel Mauss (1936) foi um dos primeiros a chamar a atencao a respeito da
sociedade como mecanismo modelador dos corpos. Com a expressao techniques du
corps colocou a questdo da construcado cultural dos corpos: “entendo por essa expressao
as formas pelas quais os homens, de maneira tradicional em todas as sociedades,
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sabem se servir de seu corpo” (1936, 11). A utilizacdo do corpo é socialmente
produzida e reproduzida, e visa a valorizacao ou desvalorizagao de comportamentos.
Cada coletividade constroi uma forma legitima do agir corporal, e sanciona todo
uso diferente dessa norma cultural. Mas, é preciso frisar, como o faz Mauss, que
se trata de desenvolvimento de “uma arte de utilizar o corpo” em cujo processo a
educacado se confunde com a imitacdo. Aprende-se o que se deve e o que nao se
deve fazer com o corpo desde que se nasce, e por meio de um processo simultaneo
de transmissdo/aquisicdo chamado por Mauss de imitation prestigieuse. Imitam-se
atos e comportamentos que foram bem sucedidos, que tiveram éxito, permitindo
alcancar reconhecimento e prestigio. A imitacdo que garante prestigio gera corpos
educados, aceitos e ddceis. A expressao “técnica corporal” esconde um elemento de
singular importancia: como em toda técnica se trata de um ato tradicional e eficaz ao
mesmo tempo. Esses dois elementos sdao decisivos para a sua transmissao “natural”;
isto é, a técnica desenvolvida passou a ser vista como normal, e por isso aceita sem
questionamentos. Assim o desvio em relacdo a esse comportamento normal torna-se
objeto de estigma.

Como todo grupo social, as igrejas possuem, produzem e reproduzem uma
forma aceita de usos do corpo e recusa as que a ela ndo se ajustam. Também produz
uma representagao social do corpo, ao mesmo tempo construida e herdada, que
passa logo a se constituir em modelo legitimo do corpo. Pode-se entao propor a
hipdtese seguinte: a religido serve de mecanismo de controle social dos corpos de
seus fiéis; controle exercido de maneira diferenciada segundo particularidades sociais,
historicas e até doutrinais, da religido ou igreja em questdo. Assim, o controle social
dos corpos é diferente entre protestantismo e catolicismo, entre protestantismo e
pentecostalismo, ou mesmo entre dois pentecostalismos; por exemplo, entre a “Igreja
Pentecostal Deus é Amor” e a “Igreja Renascer em Cristo”. E diferente na igreja “El
Aposento Alto” quando a observei nos anos noventa da época prévia quando fazia
parte da Igreja Metodista do Peru, da qual se separou.

Esse controle coletivo dos corpos permanece, regra geral, inconsciente ao grupo
e aos individuos, podendo tornar-se explicito apenas quando as normas sdo quebradas.
Os mecanismos de autocontrole social sdo mais eficazes quanto mais inconscientes
a respeito desse controle permanecem os sujeitos que vivem sob essa influéncia.

O protestantismo, que se desenvolveu marcado pela necessidade de tomar
distancia da liturgia catdlica e o culto aos santos fechou as possibilidades de
representacdo dos corpos no espaco de culto. Grande parte da obra dos Reformadores
mostra enorme preocupacao por qualquer tipo de contaminacdo “romana”. Na obra de
Calvino encontra-se, segundo o dizer de Cottret (2001, p. 157), verdadeira “obsessdo
pelo puro e o impuro, constituindo o fio condutor da obra destinada a afastar os fiéis
de todo compromisso com a religido romana”. Por outro lado, sera sempre importante



CAPITULO|
SOBRE O CORPO NO PENTECOSTALISMO: CULPADOS, IMPUROS, FESTIVOS

lembrar que o Protestantismo surgiu no interior da cultura europeia tradicional cujos
sistemas de valor, religioso, moral e social, destinavam ao corpo um lugar subordinado.
O corpo devia estar submetido a mente, pois esta era considerada superior a matéria:

Ontologicamente, por isso, a mente, o desejo, a consciéncia ou o ego tém sido
indicados como os guardides e governantes do corpo, e o corpo deve ser seu
criado. Mas este esquema tem um corolario crucial: quando, como um servo
desobediente, o corpo se rebela, ndo sdo os punhos, pés ou dedos, os ofensores
necessariamente considerados culpados, mas as faculdades mais nobres cujo
dever era té-los controlado adequadamente (PORTER 1992, p.302).

O protestantismo mostrava, ja nas suas origens, suas dificuldades em relacdo
as festas, por representarem quebra com a formalidade do culto e do dia a dia. O
proprio Lutero havia condenado as festas comemorativas: “seu estado intermediario
entre festa religiosa e festividade social Ihe conferia um lugar ambiguo, contrario a
simplicidade da Escritura” (GANTET, 2000, p. 467). O puritanismo protestante colocava-
se frontalmente contra toda cultura dos sentidos; e Weber o detecta na elaborar da
sua tese do ascetismo intramundano:

Em conjunto com a peremptdria doutrina da incondicional distancia de Deus e
da falta de valor de tudo quanto ndo passa de criatura, esse isolamento intimo
do ser humano explica a posicdo absolutamente negativa do puritanismo
perante todos os elementos de ordem sensorial e sentimental na cultura e na
religiosidade subjetiva — pelo fato de serem inUteis a salva¢do e fomentarem as
ilusGes do sentimento e a supersticdo divinizadora da criatura — e com isso fica
explicada a recusa em principio de toda cultura dos sentidos em geral (WEBER,
2004, p. 96).

O protestantismo calvinista carregou essa cultura contraria aos sentidos e a
expressou ndo apenas no culto, mas também na vida quotidiana:

levar uma vida sempre alerta, consciente, clara, ao contrario do que se fala em
muitas das representacdes populares, era a meta; eliminar a espontaneidade do
gozo impulsivo da vida, a missdo mais urgente, botar ordem na conduta de vida
de seus seguidores, o meio mais importante da ascese (WEBER, 2004, p. 108).

Importa destacar que o Protestantismo ndo foi o criador dessa cultura contraria
aos sentidos; ela se desenvolveu no pano de fundo que Elias chamou de “processo
civilizatério” cuja questao mais importante foi a mudanca do controle externo, exterior,
em direcao do autocontrole, constatada agora amplamente pela pesquisa da vida
quotidiana e dos costumes. Elias (1994) constata que a partir da baixa Idade Média
e do inicio da Renascenca deu-se um aumento especialmente forte do autocontrole
individual, particularmente daquele mecanismo automatico, independente do controle
externo, e que hoje chamamos de interiorizagdo ou internalizagdo: “aquele processo
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de mudanca, cada vez mais acelerado, da coacdo externa inter-humana para uma
auto coacdo individual faz com que muitos impulsos afetivos ndo possam encontrar
canal para se expressarem” (1994, p. 41).

O protestantismo ndo gerou esse autocontrole, mas surgiu nesse contexto e, sem
duvida, contribuiu para a sua expansao e aperfeicoamento, haja vista que lhe garantiu
um argumento religioso. Posteriormente, durante a chamada “era vitoriana” houve
grande interesse das classes dirigentes da sociedade por impor um comportamento
correto. Claro que a moral vitoriana de contengdo dos sentidos nao conseguiu eficacia
total na tentativa de gerar comportamentos homogéneos. Muitas vezes era mais
aparente, como bem o demonstrou Peter Gay (1998), mas o autocontrole protestante
deve ter encontrado enorme afinidade com a moral vitoriana. E curioso notar que
as grandes ondas missionarias que acabaram por estabelecer o protestantismo na
Ameérica Latina se correspondem precisamente com o periodo de auge da chamada
era vitoriana. Testemunhos e relatos de diversos profissionais dos séculos XIX e inicio
do XX coincidem com a enorme preocupacao pelo controle dos corpos, expressada
“naturalmente” pelos europeus. Era uma importante preocupacao de viajantes pelo
Brasil, de educadores e de médicos nos diversos paises desta parte do continente
americano. Nesse sentido, o protestantismo nao foi uma forca isolada na tentativa
de produzir corpos bem comportados. Médicos, educadores, juristas e liderancgas
religiosas, cada um no seu proprio espaco de influéncia social, constituiam parte de
uma elite firmemente interessada na producao de pessoas “civilizadas”, isto é, pessoas
que soubessem viver segundo o estilo europeu. No seu estudo Artes de civilizar no
Brasil imperial Gondra afirma que:

controlar as paixdes era uma medida preventiva, ao mesmo tempo que
indicava, mais uma vez, que na formacdo do homem o que deveria ser
rigorosamente observado, segundo a dtica médica, era o emprego frequente e
sistematico do principio de moderagdo. Nada de excessos, nem de auséncias,
inclusive no que se refere as paixGes enumeradas. Presidida pela moderacédo,
as paixdes ndo eclodiriam de modo desordenado e perigoso. Assim, as paixdes
moderadas eram algcadas a condicdo de “dique” contra a furiosa torrente das
paixdes descontroladas e, nesse sentido, essa medida seria o primeiro passo
na dire¢do de uma boa formagdo moral (2004, p. 392).

O periodo indicado para a entrada do protestantismo na América Latina
corresponde a um periodo de mudanca na percepcao social do corpo das pessoas e,
em consequéncia, da autopercepcao do corpo. No seu estudo Los velos y las pieles
sobre o Peru republicano Del Aguila (2003) demonstra as implicacdes das formas de
limpeza, do acesso a dgua e das condicdes fisicas das casas para a higiene em geral, na
percepc¢do do corpo e na sua sangdo social. O periodo analisado pela autora corresponde
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a entrada do protestantismo no Peru, e mostra uma sociedade em vagaroso processo
de reconstrucdo da percepgdo do corpo das pessoas.

1.2 FESTA, CULTO E QUOTIDIANO PROTESTANTE

Como ato extra quotidiano a festa é sempre uma ruptura com a rotina do dia
a dia. Interrompe-se o quotidiano e abre-se um paréntese para permitir que a festa
aconteca. A sequéncia normal do quotidiano deve ser quebrada para dar lugar a
festa. A normalidade do tempo e do espaco se alteram com a festa. Ambas categorias,
tempo e espaco, se transformam com ocasido da festa. A sequéncia do tempo normal
(cronos) se interrompe com a festa e para a festa. Mas, também, o tempo se transforma
reduzindo seu efeito controlador sobre as pessoas. A rigidez dos horarios se torna
relativa na festa. O dia a dia altera-se ja para o preparo da festa, e o tempo imediato
posterior a festa nao deixa de implicar a retomada do ritmo normal da vida. Pode
se dizer que toda boa festa deixa sempre uma “ressaca”, como impacto recente do
acontecido. A festa também implica diretamente sobre o corpo. O preparo da festa, a
danca, a independéncia em relacao a horarios de descanso etc., exigem das pessoas
atividades que ndo acontecem no cotidiano.

Em consequéncia, sendo que o corpo nao esta habituado, sentira os efeitos.
Ainda mais, o corpo ndo pode estar habituado, pois em tal caso a festa seria habitual e
nao mais extraordindria. Mas, e contraditoriamente, por ser parte do extraordinario, a
festa deve acabar. Ela ndo pode prolongar-se indefinidamente ou além de certos limites,
nem muito menos pretender eternizar-se. A nossa vida mundana, econémica (Weber)
deve também ser atendida. Tanto a festa quanto o culto levam essa marca de ser um
paréntese no quotidiano, tempo e espaco anormal. As festas seculares e as festas
religiosas tém também isso em comum. A normalidade interrompida pela festa e para
a festa deve retomar seu curso. Ha necessidade de fechar esse tempo extraordinario,
para voltar a normalidade do dia a dia. Faz parte da histdria do mundo moderno
ocidental a glorificacdo do trabalho e a recusa a preguica. O “ascetismo intramundano”
do protestantismo, t3o bem elucidado por Weber na sua Etica protestante e o espirito
do capitalismo, representa ponto de destaque daquela dedicacdo religiosa ao trabalho,
“sem perda de tempo” com outras atividades consideradas pouco proveitosas:

contra todas as tentagdes sexuais, do mesmo modo que contra as duvidas
religiosas e os escrupulos torturantes, além de uma dieta sobria a base de
refeicdes vegetarianas e banhos frios, receita-se: trabalha duro na tua profissdo
(WEBER, p. 144).

Mesmo para o protestantismo marcado pelo “ascetismo intramundano” o culto
era um paréntese no dia a dia. Tinha carater extraordinario, como a festa, pela ruptura
gue ela representa com a vida ordinaria, comum, normal. O domingo era “o dia do
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Senhor”. Nao entanto, o apelo para o extraordinario no protestantismo sempre foi
moderado, sem manifestacdes corporais intensas. Dois fatores devem ser apontados
a esse respeito. De um lado a formalidade do culto protestante e, de outro lado, a
concepgao do mundo e da sociedade como lugar para honrar Deus. O protestantismo,
especialmente aquele influenciado pelo puritanismo, levou a religido para o quotidiano,
reduzindo as fronteiras entre o agir religioso e o agir secular. A influéncia do puritanismo
fez com que as pessoas agissem na vida quotidiana fazendo tudo para honrar Deus.
Reduziram assim as possibilidades de abrir parénteses na vida, de fazer rupturas no
guotidiano. Ndo se tratava, é claro, de uma dissolucdo das fronteiras entre sagrado e
profano, mas, de uma reducdo, minimizacdo, dessa fronteira. Ndo se tratava de uma
sacralizacdo do mundo, nem muito menos de seu re-encantamento, e sim de uma
sacralizacdo da responsabilidade perante o mundo. Com a influéncia do puritanismo
na forma de agir no dia a dia as chances de experiéncia extra quotidiana se reduziram,
pois o0 puritanismo gerava uma formalidade religiosa da vida quotidiana, haja vista
gue toda ela devia honrar Deus. Em sintese, o Deus do protestantismo foi, desde as
origens da Reforma, pouco festivo em sintonia com sua aversao aos sentidos.

A formalidade protestante esta presente também no proprio lugar de culto.
Ao banir todo tipo de imagem o protestantismo “desiconizou-se”. Seus lugares de
culto carregaram essa marca de sobriedade, muito marcante se comparada com as
representacdes do sagrado no catolicismo.

O espirito calvinista, ao mesmo tempo que impd&e a iconoclastia, deixa a luz
iconica banhar as imagens seculares, que ele tolera, ou melhor, autoriza. Por
causa do empenho que demonstra em permitir que se estenda e se realize o
trabalho do homem, santificado e exercido “unicamente pela gldria de Deus”
(BESANCON, 1997, p. 304).

No protestantismo ndo houve, pois, chance para representacdes artisticas do
sagrado. Isso passou para o protestantismo na América Latina cujos cultos mostravam
um certo medo a qualquer simbolismo excessivo, o que levou “a um quase radical
esvaziamento simbdlico dos sacramentos” (MENDONCA, 1991, p. 36). E apenas nas
ultimas décadas, depois de quase quinhentos anos, que imagens, simbolos, ritmos,
corpos em movimento comeg¢am a ganhar espagco em igrejas pentecostais.

As festas religiosas protestantes foram as grandes festas do calendario liturgico
cristdo: pascoa, natal, ascensao, pentecostes etc. Também temos as festas por ocasido
dos “ritos de passagem”: conversao, batismo, confirmacao, casamento. S3o ritos que
geram festas mais familiares. Também ha outras festas ocasionais: inauguracao de
templo, instalacdo de pastor etc. Mas, em todos esses casos, primava a solenidade
e a ordem. Eram festas normais, formais, regradas, ritualizadas, em consequéncia
pouco festivas.
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Entdo, o espaco religioso protestante sempre foi pouco festivo. Na América Latina
0 proprio modo de vida protestante foi sempre pouco ludico, também em decorréncia
de seu interesse por distinguir-se do mundo pagao-catolico e hostil. Analisando a relacao
entre protestantismo e cultura brasileira Procoro Velasques fez a seguinte precisao:

O segundo grande adversario cultural foi o ludico, extensamente existente
na cultura brasileira. Ndo se tratava simplesmente de uma luta contra
a mundanizacdo dos costumes. A razdo era mais profunda. O modelo
antropoldgico da ética protestante realcava o homo faber, o homem voltado
para a atividade produtiva, para o trabalho; o homo circunspectus, o homem
sério que ndo se deixava envolver com as futilidades mundanas; o homo
sapiens, o homem voltado para o intelectual, quem encontrava o seu prazer na
leitura ‘sadia’, no constante aprendizado de coisas novas; o0 homo economicus,
o homem que acumulava o maximo possivel de riquezas e bens, a fim de viver
confortavelmente e legar a sua posteridade a tranquilidade econémica. Como
se V&, 0 homo ludens ndo era protestante. Ao contrario ele representava a
antitese da ética protestante (1985, p. 66).

Avida circunspecta a que era convocado quem se convertia ao protestantismo
se corresponde com o imaginario do Deus sempre “certinho” que nao admite
desordem nem excesso. Em correspondéncia a essa representacdao de deus no
culto protestante o corpo permaneceu controlado e reprimido. Tao estavel é esse
deus no protestantismo que o que dele se sabe esta até escrito na Biblia, ndo se
admitindo outra forma de revelagdao. Ndo havendo lugar no protestantismo para
gualquer revelagao sensorial.

O fato de a revelacdo estar escrita tem implicagdes importantes nas
possibilidades festivas do culto. Porque, se o centro do culto é a Palavra e a Biblia,
como é no protestantismo, se um texto a ser lido e estudado é o centro do culto,
entdo se reduz a liberdade do corpo. Ndo ha forma de tratar com um texto sem
colocar o corpo preso, rigido; e a mente ocupada em entender o contetddo do
texto, em refletir. Nessa situacdo o Unico exercicio possivel é o intelectual. Trabalho
intelectual, com base em um texto, e liberdade de acdo corporal ndo combinam,
nao podem ser simultaneos.

Entdo a minha hipdtese é que a centralidade da palavra, no protestantismo,
acabou sendo uma mediagdo/obstaculo para as possibilidades festivas do culto,
porgue impossibilita qualquer manifestacdo corporal. Razdes congénitas no
protestantismo tornaram impossivel a aproximacado entre culto e festa. O principio
da Reforma da sola Scriptura colocava a Biblia no centro do culto e exigia dos fieis
corpos quietos, as mados segurando a Biblia e as mentes e os olhos concentradas na
leitura do texto sagrado ao qual recorrentemente o sermao remetia. A liberdade de
movimentacdo do corpo ficava, assim, interditada no culto protestante. Para liberar
0 corpo seria necessario tirar a centralidade da palavra, afastando-se, nesse caso, da
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tradicdo protestante da Reforma. No pentecostalismo isso muda radicalmente com
a prioridade outorgada a acao imprevisivel do Espirito em detrimento da centralidade
da Biblia.

1.3 FESTA E CULTO NO PENTECOSTALISMO: DE CORPOS CULPADOS A
CORPOS IMPUROS

Devemos comecar dizendo que o pentecostalismo reduziu sensivelmente a
formalidade do culto protestante. As formas liturgicas, quando ha, sdo instaveis e
até imprevisiveis. O pentecostalismo introduziu desordem e, em ndo poucos casos,
até caos nas celebracdes religiosas. No pentecostalismo as possibilidades de ordem
liturgica e de calendario liturgico se reduzem, e em alguns casos se reduzem muito. O
préprio carater ciclico da festa religiosa se perde, porque ela acontece ndo apenas no
“dia do Senhor”, mas todos os dias; porque muitas igrejas pentecostais fazem cultos
todos os dias, e varias vezes durante o dia. Os horarios de culto também se ampliaram,
com igrejas que abrem as portas o dia todo com o objetivo de receber a transeuntes.

O caminho que tenho ensaiado para pensar o culto pentecostal, fazendo eco
da propria teologia pentecostal, é considerar o fator Espirito Santo como elemento
cadtico que tenciona com a ordem classica do protestantismo e impde o reino da
imprevisibilidade. O Espirito Santo faz o que ele quer e quando ele quer. Por isso 0s
pastores ndo precisam preparar antecipadamente o sermao, bastando ao Pastor abrir
a boca, pois o Espirito Santo Ihe dard a mensagem. O culto pentecostal se aproxima
da festa no que tem de espontaneo e de reducdo de regras de controle e rigidez do
corpo, admite manifestacdes corporais de diversos tipos, manifestacdes orais coletivas,
mas nem por isso homogéneas o dirigidas desde o pulpito.

E evidente que o culto pentecostal ndo apenas reduz o exercicio intelectual,
mas apela fundamentalmente aos sentidos: cores, ritmos, sabores, cheiros, formas,
musica, danca, comida, bebida, e assim por diante. Quando pensamos no lugar do
corpo na festa, os sentidos ocupam lugar de destaque. Nao que o pentecostalismo seja
uma religido com toda essa liberdade dos sentidos, mas, diferente do protestantismo,
oferece maior espaco para o agir corporal no culto. Mas, também, os pentecostalismos
mais recentes avancaram de maneira decisiva em direcao de uma religidgo dos sentidos,
COmMO veremos a segulir.

O corpo adquiriu no pentecostalismo um sentido diferente do que no
protestantismo, e ndo poderia ser de outro modo, pois o sistema religioso pentecostal
coloca no centro do seu culto a cura, o exorcismo, a glossolalia e o éxtase coletivo.
Todas elas sdo praticas religiosas que agem no corpo das pessoas ou se manifestam
corporalmente de forma intensa. A cura e o exorcismo colocam o corpo das pessoas
no centro do cenario religioso, com os pastores falando e mostrando as pessoas que
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serdo objeto da cura. O éxtase coletivo, regra geral, coloca o grupo todo em movimento
descontrolado. A glossolalia sempre é acompanhada se gestos e movimentos corporais;
€ 0 corpo se expressando e ndo apenas a boca. Também ha os cultos pentecostais
onde se admite a danca coletiva, como o exemplo com que abrimos este capitulo.
Pequenos grupos pentecostais nas periferias urbanas fazem cultos nas salas de suas
casas com musica a volumem alto e dangas intensas. Em alguns pentecostalismos essas
praticas religiosas manifestam incoeréncia com a forte repressao do corpo e a total
proibic3o de sua exposicdo. E o caso, por exemplo, da Igreja Pentecostal Deus é Amor
e das Assembleias de Deus, onde as manifestacdes corporais no culto se apresentam
como contraparte de uma mentalidade repressora do corpo.

Na explicacdo de suas origens o pentecostalismo coloca “o batismo do Espirito
Santo” que, segundo a doutrina pentecostal, se apresenta fora de todo planejamento.
Trata-se de um fator surpresa, nesse sentido, elemento de instabilidade. Se a centralidade
da Biblia no protestantismo determinava uma forma de culto ordenada e solene, a
centralidade do Espirito Santo no pentecostalismo determina uma forma de culto
cheio de surpresas e de atos improvisados: exortacdes sobre moral, as cangdes e 0s
hinos sem relagcdo com o sermao (sempre reduzido), os tipos de milagres atendendo
doencas variadas e sempre graves, diversos momentos de glossolalia, solicitacdes de
dizimos e oferendas, entre outros.

O culto pentecostal tem hora para comecar, mas o fim do culto é dificil de
prever. Sendo a liturgia mais ou menos improvisada é comum observar pessoas
entrando e saindo a toda hora durante o culto. O culto pentecostal desobriga os fiéis
a permanecerem apenas em uma posicao rigida. Muito pelo contrario, se incentiva a
expressao do corpo: se canta movendo a cabeca, se levantam os bragos, se aplaude,
se grita, se ajoelha, se danca, se treme, se grita e assim por diante. Na Igreja Universal
do Reino de Deus e na Internacional da Graca de Deus, ainda se dedica tempo ao
sermdo e a explicacao de textos da Biblia, mas sempre sdo discursos matizados
com gritos de “aleluia” e “gléria a Deus” ou de cantos e musica, que podem ser
promovidos pelo Pastor ou espontaneamente pela congregacao. Os préprios pastores
provocam essa participacao da congregacdo, evitando assim a escuta passiva de
um discurso. A explanacdao da Biblia ndo limita mais o movimento do corpo nem
a liberdade das maos, que ndo estdo mais presas a Biblia ou ao hinario; e o corpo
fica mais livre para se movimentar e, no caso mais expressivo, 0 corpo entra em
descontrole total com o éxtase.

Regras a respeito da forma normal de se vestir para o culto variam de um
pentecostalismo para outro, mas um elemento comum é a preocupagao por manter
corpos cobertos. A razdo fundamental, parece-nos, esta em que o pentecostalismo
aceita que as proprias pessoas portam nos seus corpos as impurezas representadas
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pelo deménio?. Independente da aparéncia externa o corpo é sempre passivel de
carregar impurezas. Mais precisamente devemos dizer que a incorporac¢ado das impurezas
demoniacas faz parte fundamental das crencas pentecostais. Trata-se de uma diferenca
muito importante em relagdo ao protestantismo, onde a crenga em corpos possuidos
¢ estranha ou so existe por influéncia do pentecostalismo. Em decorréncia da heranca
anti-sensorial, e do préprio puritanismo, no protestantismo foi muito forte a ideia de
corpos culpados, mas nao de corpos possuidos, e menos ainda a crenca em corpos
constantemente possuidos e liberados. O ideal de corpo subjacente no protestantismo
foi de individuos certinhos, comportados, bem arrumados e disciplinados. Em outros
termos, corpos autocontrolados e sem excessos.

No pentecostalismo o corpo é portador de forcas malignas, das quais é liberado
com os exorcismos. A liberacdo da posse demoniaca é frequente nos cultos e se repete
inUmeras vezes na biografia religiosa das pessoas. A visdo de mundo no pentecostalismo
¢ povoada de demodnios. Forgas malignas consideradas sobrenaturais servem para
explicar todo tipo de problemas: pessoais, familiares, econdmicos e até politicos e
sociais. Por isso afirmamos que o pentecostalismo tem muita liberdade para se virar
entre a pureza e aimpureza. Mas, é importante dizer que o pentecostalismo cldssico,
no Brasil representado pela “Congregacao Crista” e pelas “Assembleias de Deus”,
permaneceu por muitas décadas com um rigoroso controle do corpo e da sexualidade.
No culto ndo se permitia a aproximacgao dos corpos. O louvor e a glossolalia sempre
foram bastante expressivos, mas o controle rigido dos corpos permaneceu até muito
recentemente. Isso indica mudancas recentes, decorrentes simultaneamente de fatores
internos, como novidades liturgicas, e de fatores externos ao pentecostalismo, como
novas “técnicas corporais” difundidas pelos meios de comunicagao, especialmente
a televisdo. Observando grupos pentecostais em Copacabana (Rio de Janeiro, RJ) e a
alegria e liberdade para expressar o corpo, Machado se perguntava se isso teria alguma
coisa aver com a cultura carioca (1996, p. 154). Sem duvida, o sucesso das igrejas para
impor uma determinada “técnica corporal” é sempre um fator importante para quem
participa, mas, a influéncia do meio cultural devera ser levada em consideracdo. O
culto pentecostal relatado no inicio deste trabalho, com explosdo de alegria, musica e
danca acontece num bairro periférico da cidade de Lima, onde ha rica mistura cultural
com predominancia de migrantes da regidao andina. Entdo o fendbmeno acontece na
cultura carioca e também na cultura andina. Ha ainda poucos estudos sobre a influéncia
da cultura local secular na liturgia pentecostal, por exemplo a través da musica. Mas,
recentemente, o mundo evangélico latino-americano abriu-se decisivamente a grande
variedade de ritmos musicais constituindo o fendmeno de musica gospel. Trata-se de
um fendmeno mais recente ao mundo pentecostal das ultimas décadas do século XX
onde o fator enddgeno que facilitava a circulagdo de novas cangdes e novos ritmos

2 Veja-se nossa analise sobre o lugar do demoniaco na tradicdo evangélica no capitulo 2.
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musicais era a imprevisibilidade do Espirito Santo. A isso se deve adicionar fatores
enddgenos que interferem inevitavelmente nas reconfiguracoes da liturgia®, por exemplo
o papel dos ritmos musicais portados pelos migrantes e que funcionam como recurso
simbdlico no dificil processo de adaptacdo dos migrantes (MANSILLA e VELEZ, 2019).

Os portadores dessas novidades sdo os proprios crentes que circulam entre
diversas igrejas e também a producao musical colocada no mercado em fitas e discos,
qgue hoje constituem um “mercado gospel” muito bem sucedido. Desde o inicio do
presente século pesquisas sobre a musica nas igrejas evangélicas estdao demonstrando
gue ndo ha mais possibilidades de distinguir entre musica religiosa e secular (CUNHA,
2004; DOLGHIE, 2004). Praticamente todos os ritmos musicais sdo utilizados pelos
pentecostais, nos cultos ou nos shows gospel. O avanco desse mercado religioso ajudou
a colocar o corpo dos “crentes” em movimento ao mesmo tempo que ampliou as
possibilidades de praticas religiosas fora dos templos. E claro que ndo se trata de uma
mudanca homogénea nem uniforme. As diferencas sao claras quando se observam os
cultos e, sintomaticamente, ha uma correspondéncia com a forma como cada igreja
aceitava ou recusava a televisdo. Por exemplo, “Congregacao Cristd” e “Pentecostal
Deus é Amor”, contrarias a televisdo, mantém “técnica corporal” ainda fechada, com
corpos bastante cobertos e menor espaco para a expressao corporal. Do outro lado,
a “Renascer em Cristo” e a “Sara nossa terra”, que exploram a televisdao e a imagem
para difundir sua fé, aceitam sem problemas roupas que mostram a beleza e formas
do corpo. Nessas igrejas ndo apenas se canta, mas se representa com movimentos
o cantado. A musica e a imagem se encontram simultaneamente no corpo dos fiéis.
A chegada da internet potencializard a expressao corporal nos cultos evangélicos em
geral ao mesmo tempo que reduzira as possibilidades de controle liturgico institucional.

1.4 O PENTECOSTALISMO E A EXPLORACAO DOS SENTIDOS

Nas igrejas pentecostais surgidas nas ultimas trés décadas o lugar do culto
mudou de maneira clara em direcdo de forte apelo aos sentidos. Nos templos da “Igreja
Universal do Reino de Deus” (seu suntuoso “Templo de Salomao”), da “Internacional da
Graca de Deus”, da “Renascer em Cristo” e ainda no mega templo da “Igreja Pentecostal
Deus € Amor” chamado “Templo da Gldria de Deus”, se percebe clara preocupacao
pela estética e o conforto do lugar de culto. As cores e os simbolos, quando ndo as
cameras de circuito interno transmitindo imagens que acompanham a letra dos hinos
ou o conteudo dos discursos, fazem parte de novissimos elementos liturgicos dessas
igrejas. Pode-se dizer que apenas estava faltando a estética dos templos para fazer do

3 A interacdo entre cultura e praticas pentecostais tem sido pouco estudada. Veja-se uma analise
sobre interacGes linguisticas entre migrantes pentecostais na cidade de Lima em Barrera (2013). A
relacdo entre catolicismo e cultura popular tem recebido muito mais atengdo dos estudiosos. Veja-
se por exemplo para o caso do Peru: Marzal (1998) e Irarrazaval (1999).
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espaco religioso um lugar de festa. Um conjunto de recursos estéticos contribuem para
fazer do lugar de culto esse tempo extraordinario de festa religiosa que tira os fiéis da
rotina diaria, sempre pesada para a maioria pobre dos seguidores pentecostais. Importa
destacar que, diferente da participacdo espontanea caracteristica do culto pentecostal,
0s cultos midiatizados em cenadrios produzidos e organizados, tudo é cuidadosamente
preparado para conduzir e orientar os usos do corpo na experiéncia religiosa, limitando
assim a imprevisibilidade. Uma verdadeira estética midiatica invadindo as novas formas
liturgicas (KLEIN, 2005).

No pentecostalismo classico ndo havia essa preocupacgao pela estética dos
templos. A aparéncia externa pouco importava. O importante era a atitude interna das
pessoas. No Peru, por exemplo, os templos da “Assembleia de Deus” costumavam ter
um porao para a oracao que se realizava em secreto e atitude de recolhimento. Havia
nisso tudo uma certa tendéncia a esconder-se. Hoje, nos casos citados a tendéncia
¢ a exibicdo. O pentecostalismo, que sempre foi uma religidao do coracdo, no sentido
de apelar ao sentimento, hoje apela explicitamente aos sentidos, comecando pelos
olhos. A “Igreja Internacional da Graca de Deus” no Brasil consolidou seu lugar no
cenario religioso com seu principal programa de televisdao que leva o sugestivo nome
de “O show da fé”. Os programas religiosos na televisdo exibem os grandes templos e
as multiddes, no seu interior variados objetos e simbolos sempre renovados atraem
o olhar dos fiéis. Os jornais “Folha universal” da IURD e “Gospel News” da Renascer
em Cristo costumam mostrar fotos coloridas. As paginas da internet sdo outro espaco
de exibicdo onde até pentecostalismos mais tradicionais, como a Pentecostal Deus é
Amor, se renderam a concorréncia por meio do uso da imagem.

Sem duvida nenhuma a exploracao da imagem na televisao, particularmente
na televisao brasileira, esta forcando mudangas nas formas de oferecer os produtos
religiosos. O mercado que explora a imagem é um mercado muito exigente. Na
sociedade contemporanea nada se vende tdao bem quanto aquilo oferecido mediante
uma boa imagem. E a seducdo dos produtos pentecostais é oferecida também pelos
olhos, isto é, pelas formas e cores exteriores.

As mudancas na percepc¢ao social do corpo gracgas ao efeito da midia ficaram
demostradas por estudos como os de Wolf (1992) e Goldemberg (2000). Hd uma
influéncia da midia na percepcdo do corpo por parte dos pentecostais que faz parte
de uma estetizacdo da experiéncia religiosa concomitante a uma estetizacdo da vida
cotidiana resultante do impacto das recentes tecnologias de comunicacao (MOREIRA,
2014). Na sociedade brasileira a midia em geral gera uma superexibicao do corpo,
especialmente das mulheres. Corpos, regra geral, bem vestidos, belos e esbeltos, sdo
acessiveis as 24 horas do dia, nas novelas, nas propagandas, nas revistas, no cinema
e na internet.
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Nas conclusdes de seu livro classico As formas
elementares da vida religiosa, Durkheim (1989, 497)
reflete sobre o realismo da religido em oposicdo ao
idealismo religioso que expressaria o bem, o belo, o
ideal de sociedade que a religido expressa. Tal sociedade
nao é a “sociedade perfeita” e sim a sociedade real, de
justica e verdade com a que sonhamos, mas também da
sociedade “cheia de taras e imperfeicoes” onde, as vezes,
reina soberana a injustica. Por isso, a religido que expressa
sempre a sociedade e sobre cujas consciéncias manipula
forcas espirituais “divinizou a feiura fisica e moral, os vicios
e 0s males, o roubo, a astucia, a luxuria e a guerra, a
doenca e a morte”. Para Durkheim a religidao ndo ignora
a sociedade real, ndo se abstrai dela. Ao contrario reflete
todos os seus aspectos, até os mais vulgares e repelentes
(1989, p. 498). Ainda o cristianismo com sua alta ideia
de divindade tem em Satd uma “peca essencial de seu
sistema”. E um deus subordinado e inferior, mas dotado
de bastos poderes e objeto de ritos. No cristianismo
o demodnio tem sido o antideus permanente, embora
de importancia intermitente segundo as necessidades
politicas e econdmicas de quem controlava o poder.
Durante a coloniza¢dao do Brasil, derrotado na Europa
cristianizada o Demonio teria se trasladado a este lado do
mar. A demonizagao de praticas sociais inconvenientes ou
estranhas a cultura crista do colonizador podia levar aos
“inimigos de Deus” ante o tribunal da Santa Inquisicdo.
Como o demonstra SOUZA (2005) no imaginario do
colonizador o Dem®onio estava na cultura, no corpo e nos
costumes dos indios. O Demonio parecia ter chegado a
estas terras mesmo antes do europeu, quando na verdade
fora trazido por eles.
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Em paises de colonizacdo espanhola e portuguesa a demonizacado de praticas
sociais visava mais claramente o controle dos corpos, especialmente de mulheres
(CASTRO e GONZALEZ, 2020; SOUZA, 2005). Apesar da intensa perseguicdo de
“idolatrias” sempre associadas ao Demonio (DUVIOLS, 1986) o mesmo sobreviveu
e ganhou novos sentidos na evangelizacdo protestante e, com particular énfase, no
proselitismo pentecostal da segunda metade do século XX. Este capitulo ensaia uma
revisao das reconfiguracdes na compreensdo do Demonio na tradicdo religiosa de raiz
protestante que chega nos paises da América Latina desde a segunda metade do século
XIX, sem aparente preocupacdao com o assunto, mas que no Século XX reposiciona
um lugar central para o Demdnio no culto e no sistema religioso pentecostal. Esse
lugar central do Demodnio, evidente na liturgia, permanece no periodo de aparente
desinteresse politico do pentecostalismo e se prolonga, ja desde as ultimas décadas
do século XX na pratica politica pentecostal, isto €, além dos templos e dos cultos.

2.1 0 DEMONIO NO OCIDENTE CRISTAO

A realidade do demdnio no imaginario social do Ocidente adquire consisténcia so
na ldade Média. Desde entdo, diversas representacdes dessa figura do mal adquirirdo
legitimidade, com diversos nomes e eficacia social, que vdao mudando segundo os
contextos sociais e politicos. Embora na Biblia apareca ja no livro do Génesis, nos relatos
miticos da criacdo do universo e dos seres humanos, sob a figura do “tentador”, o resto
do Antigo Testamento ndo parece interessar-se pela questdo. De fato, as primeiras
discussdes sobre a origem do Diabo serdo feitas pela teologia crista dos primeiros
séculos. Apoiando-se em um ou outro texto do Antigo Testamento, a teologia da
época reconhecera no Diabo um “anjo caido”. A compreensao teoldgica sobre os
anjos, sempre insuficiente, considerava-os “mensageiros de deus”, intermediarios
entre Deus e os seres humanos. Na verdade, a teologia retoma da mitologia antiga
a ideia dos daimén como espiritos intermédios (bons ou maus) entre os deuses e 0s
homens. No entanto, o cristianismo conservara dessa ideia apenas o aspecto maléfico
(RUSSELL, 1977). Mas também, ao afirmar que ndo ha outro mediador além de Jesus
Cristo, acabou minimizando a importancia dos anjos, e com ela a do “anjo caido”
(CORNUZ, 1995). Serd sé na Idade Média que a teologia cristd voltara a prestar-lhe
atencdo, desta vez incluindo-o até no dogma e como eficaz ferramenta de terror e
dominacdo. O Diabo, Lucifer, o “anjo caido”, passa a ser associado ao inferno, e torna-
se “principe das trevas”. Na bula Summis desiderantes affectivus, o Papa Inocéncio
VIIl exortava os padres a reforgar a caga as bruxas. Como resultado dessa autoridade
pontificia, dois padres dominicanos publicaram, em 1487, o primeiro grande tratado de
caca as bruxas, o Malleus Maleficarum, [Le manteau des sorcieres], onde se menciona
explicitamente o pacto com o diabo (MUCHEMBLED, 2000).
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O mundo ocidental dos ultimos séculos da Idade Média é fundamentalmente
cristao. Nesse periodo o cristianismo torna-se referéncia para entender as coisas e a
teologia ostenta a autoridade do conhecimento do céu e da terra (FEBVRE, 1999). Nesse
contexto o demdnio adquiriu consisténcia na mentalidade coletiva como resultado de
vigorosa iniciativa da Igreja para manter seu dominio sobre a populagdo. Nas palavras
de Febvre, “respirava-se cristianismo”. Tratava-se de uma sociedade impregnada de
catolicismo. Nesse contexto o diabo torna-se ferramenta do poder da Igreja e do Estado.
A divulgacdo de imagens aterrorizadoras do diabo suscita obediéncia e submissdo
entre os fiéis. E a didatica do medo na catequese, tdo disseminada pelos novos meios
de comunicagdo e tdo bem representada na arte, que parecia expressar certo prazer
estético com o mal (NOGUEIRA, 2000). O objetivo fundamental era difundir o medo,
individual e coletivo. Evidentemente, qualquer sociedade aterrorizada é mais obediente
e dependente da protecao de quem tem o poder. O lugar do medo na constituicdo
do mundo ocidental tem sido de singular importancia. Mas, o medo do demdnio se
dissemina numa sociedade cuja mentalidade encontrava-se fortemente influenciada por
traumas terriveis como pestes, guerras, conflitos religiosos, disseminacao de heresias
e bruxarias etc., situacdes essas que favoreceram a manipulacdao do medo por parte
da Igreja (DELUMEAU, 1978).

Cabe, no entanto, frisar o desenvolvimento de mudancas na sociedade ocidental
da época em questdo para além da compreensao religiosa do diabo. Dois aspectos
dessa mudanca devem ser levados em consideracdo. O primeiro é de ordem cultural,
mais longo e vagaroso, relacionado com os costumes, constituindo o que Elias chamou
de “processo civilizatério” (1989). A outra grande mudanca em pauta tem a ver com o
lugar do poder politico até entao controlado pela Igreja, mas vagarosamente cedendo
lugar a soberania politica do Estado (MUCHEMBLED, 2000). Em poucas palavras, pode
se afirmar que o diabo era mais acionado ganhando importancia a medida que a
lgreja perdia poder na sociedade ocidental em vias de modernizacao, de declinio
das monarquias, do avanco da ciéncia e da urbanizagdo. A partir do final do século
XVIII o iluminismo, como triunfo da confianca no poder da razdo, representa apenas
0 aspecto culminante de um processo de mudanca de origem bem anterior, que em
muitos aspectos significou grande perda para a Igreja Catdlica (RUSSELL, 1990). Com
impacto cultural diverso em cada pais o iluminismo marcou na Europa a luta contra a
ignorancia e a supersticdo. De fato, as possibilidades de manipulagdo do imaginario
social nao ficaram imunes a essa grande mudanca. Perceba-se isso nas palavras de
Voltaire na segunda metade do século XVIII:

E uma grande pena que n3o haja mais hoje em dia nem possessos nem
magicos nem génios. Ndo podemos conceber como, ha cem anos, todos
esses mistérios eram recursos inestimaveis. A nobreza toda vivia, entdo, em
seus castelos. As noites de inverno sdo longas. Teriam morrido de tédio sem
essas nobres diversGes. Ndo havia castelo a que ndo fosse uma fada em certos
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dias marcados [...] cada cidade tinha o seu bruxo ou sua bruxa, cada principe
tinha o seu astrélogo, todas as damas tinham a sua sina lida, os possessos
percorriam os campos, discutia-se quem tinha visto o diabo ou quem o veria
(Apud SALLMANN, 2002, p. 121, grifo nosso).

E evidente que o lugar do demdnio no imaginario social esteve estreitamente
vinculado a explicacdo mais ou menos racional, que a sociedade correspondente
possuia a respeito da realidade, do mundo, da natureza e do préprio corpo das pessoas.
Esse conhecimento da realidade avangou de maneira vagarosa, mas, contundente na
modernidade. Cabe assim a questdo pelo lugar que coube ao demdbnio num mundo
em desencantamento como a sociedade ocidental.

2.2 0 DEMONIO NUM MUNDO EM DESENCANTAMENTO

Entre os estudos socioldgicos do protestantismo, sem duvida os trabalhos de Max
Weber ocupam lugar fundador, sobretudo por ter prestado atencgdo as repercussoes
culturais dessa pratica religiosa na vida do dia a dia, inclusive na pratica econdmica.
O protestantismo que se desenvolveu numa sociedade em franco processo de
desencantamento e em afinidade com o mundo moderno capitalista teria provocado
algum impacto no lugar do dembnio no seu sistema religioso? Em relagao ao tema
gue aqui nos ocupa resulta intrigante perguntar-se pela forma como esse pioneiro
estudioso das religides, que prestou atencao especial as “grandes religides”, expressdes
singulares do processo de debilitamento da magia, abordava ou explicava o papel do
demdnio. Ja é sintomatico notar que ndo ha nos seus textos um estudo sistematico
dessa figura religiosa. Nesse sentido, ndo ha demonologia weberiana. Em contraste
com o estudo do pentecostalismo que ficaria francamente manco se se deixa-se de fora
o demonio. Por essa razao teremos cuidado de indicar o contexto em que aparecem
as poucas referéncias a questdo que agora nos interessa.

Na primeira parte de sua Sociologia da religido esse autor desenvolve o tema
do nascimento das religides (Economia y sociedad, 1984). Destaca-se nessa analise o
carater “predominantemente econdmico” do agir e do pensar religiosos, por tratar-se
de um agir racional que visa sempre a objetivos da vida cotidiana. Racional visando
atingir metas previamente calculadas ou/e segundo valores prévios que orientam sua
acao. Em todo caso, sempre com escasso espaco para o imprevisivel, ndo planejado ou
nao esperado. Quando Weber estuda a “crenca nos espiritos”, elemento fundamental
nas religides, se refere a representacdo de algum ser escondido atras de algum objeto,
animal ou homem, dotado de carisma e que de alguma maneira determina seu agir.
O espirito “ndo é nem alma nem demonio, nem mesmo deus, sendo algo indefinido,
algo material, mas invisivel; impessoal, mas com vontade, que empresta ao homem
sua forca, que penetra nele e da mesma forma o abandona para desaparecer ou
entrar em outro homem ou objeto” (1984, p. 329). O desenvolvimento da crenca nos
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espiritos esta associado ao “carisma magico”, sendo o “oficio do magico, do bruxo ou do
feiticeiro profissional o mais antigo de todos os oficios”. As grandes religides que tiveram
éxito nas suas pretensdes universais, desenvolveram de forma paralela conceicbes de
deuses distantes, estaveis, soberanos, imunes a técnicas magicas, incélume a coercao.
E o processo de “desencantamento do mundo” que implica inevitavel distanciamento
da divindade, estabelecimento de culto regular e garantia de estabilidade césmica.
Deuses menores, passiveis sempre de coer¢cdo magica, ndo apenas permanecem,
mas se tornam necessarios a medida que o grande Deus universal ficou distante do
qguotidiano. O universalismo religioso tendeu ao monoteismo, mas o0 monoteismo
estrito encontrou contradicdo naideia de salvagao por meio da encarnagdao de um Deus.

O cristianismo manifesta uma tensao teoldgica quando afirma um Deus Unico,
estavel, imutdvel e ao mesmo tempo a sua encarnacao em Jesus Cristo. De qualquer
forma, o caminho percorrido pelas religides em direcdo ao monoteismo ndo tem
conseguido em lugar nenhum —afirma o autor —extirpar permanentemente o mundo
dos espiritos e dos demonios (1984, p. 340). O desencantamento do mundo ndo é
uniforme nem total. Essa questao é chave para se entender a permanéncia de praticas
magicas em sociedades desencantadas, como as nossas, por exemplo. Nao entender
esse aspecto essencial do conceito de “desencantamento do mundo” leva facilmente
a hipoteses diversas de um “re-encantamento”, que acharia sustento, na multiplicacdo
de formas e praticas religiosas contemporaneas.

Nos estudos de Weber deuses e demdnios sao igualmente considerados divindades.
Ambos sdo de existéncia ultra-mundana, a qual so se tem acesso pela mediacdo de
simbolos e significagcdes. O desenvolvimento do dualismo deus- demonio, surge com
as tentativas de monopdlio religioso, proprio das religides universais e monoteistas. A
figura do demonio encontra assim destaque em situagdes de monopalio da divindade.
Mas, a possibilidade de Deus conquistar o primado no pantedo e logo o monopdlio da
divindade, depende das condi¢bes de existéncia naturais e sociais. (1984, p. 340). Assim,
a religido ndo possui autonomia. A construcdo do poder religioso depende também
de fatores sociais. Tal perspectiva, evidentemente, esta mais proxima do pensamento
marxista do que comumente se conhece do pensamento weberiano. As diferentes
classes de deuses e demonios — adverte o autor — “estdao condicionadas diretamente
pela situacdo econdmica e os destinos historicos de cada povo. Como para nos estas
se perdem na escuridao, frequentemente, nao ha como conhecer por que, entre as
diferentes classes de divindades, algumas alcancaram predominio” (1984, p. 335).

A tensdo entre o Deus supremo, de um lado e espiritos e demonios, de outro,
¢ constante nas grandes religides. Nem a Reforma, “conseguiu extirpar de maneira
permanente o mundo dos espiritos e dos demonios”. O protestantismo subordinou
teologicamente o mundo dos espiritos. Mas, na pratica, o que importa é quem tem
mais influéncia nos individuos: o Deus supremo ou os espiritos e demonios “inferiores”.
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Se quem tem mais influéncia sdo os espiritos e demonios, entdo a religiosidade da vida
guotidiana esta determinada principalmente pela relacao com eles, independendo
do conceito e da forma do Deus oficial.

A polarizacdo entre Deus supremo e espiritos inferiores é, em certo sentido,
resultado do distanciamento do Deus supremo e a proximidade (em relagdo aos fiéis)
dos espiritos menores. Quanto mais monoteista for a religido em questdo, mais o
Deus supremo sera distante e os espiritos inferiores mais proximos dos individuos.
De fato, para Weber so sdao rigorosamente monoteistas o judaismo e o islamismo.
O cristianismo situa-se a meio caminho. O protestantismo ira mais longe ao tentar
eliminar toda manifestacdo sensivel da divindade e restringir a revelacdo a um texto.
Mas, essa tentativa de apagar espiritos e demonios, que se corresponde muito bem
com a ideia de um Deus supremo imutavel e imune a coercao, tera suas consequéncias
no ressurgimento dessas representacdes no pentecostalismo. Nessa perspectiva
0 pentecostalismo pode ser considerado uma forma religiosa que reagindo ao
distanciamento do Deus universal cristao, recupera praticas magicas com divindades
proximas do cotidiano de seus seguidores, pelo caminho das manifestacdes do Espirito
ou pelo seu contrario, as do demonio.

A separacao e hierarquizacdo entre deuses e demobnios sdo consideradas
por Weber questdo politica porque envolvem questdes de poder decisivas para a
determinacdo datradicdo verdadeira. Na perspectiva do desenvolvimento das grandes
religides universais, os demonios sao deuses menores, inferiores, vencidos. O vencedor
é sempre o deus de quem tem o poder religioso com eliminacdo ou subordinacdo
de outros deuses. O distanciamento do Deus no cristianismo &, evidentemente, uma
questdo importante com claras implicacdes politicas. Distanciamento do Deus vencedor
em relacdo aos leigos, os sem poder. Enquanto os deuses menores permaneceram
mais préximos. E evidente que a transformacao de deuses em demonios, e vice-versa,
s& se percebe a partir de perspectivas mais amplas, abrangentes e de longa durac3o. E
nesse contexto de analise que Weber afirma que os “deuses de ontem sdao demonios
de hoje”. O tipo de pratica religiosa resultante corresponde também a essa diferenca
entre as divindades.

Nessa perspectiva Weber propde distinguir, de maneira tipica ideal, “religiao
e culto” de “magia”. A primeira, com deuses aos que se elevam suplicas e se adora. A
segunda, com demdnios sobre 0s quais se opera coercdo magica e conjura (1984, p.
345). Adverte, no entanto, que essa separagao artificial e metodologicamente necessaria
ao estudioso da religido nunca aconteceu de maneira total. O ritual religioso sempre
conservou ingredientes magicos. Mas também, em perspectiva mais ampla, aspecto
de destaque nos estudos weberianos, constata que no desenvolvimento historico
dessa luta entre divindades supremas e inferiores, que incluiu repressdo de cultos
por parte de forcas seculares ou sacerdotais em favor de nova religido, “os antigos
deuses continuaram a existir como demodnios” (1984, p. 345).
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2.3 0 DEMONIO NO PROTESTANTISMO

A figura do demoénio, que parece ter entrado no cenario ocidental entre os
séculos Xll ao XV; entrada tardia, portanto, torna-se grande mito cristdo e se consolida
na época em que ndo havia para as pessoas possibilidades de escolha religiosa: ou se
era crist3o ou se era cristdo. E no final da Idade Média, a partir do século XV, que aos
poucos se define certa ciéncia do dembnio, demonologia, como ja foi dito. A historia
da arte mostra o aumento de tamanho das representacdes do demonio nessa época
(MUCHEMBLED, 2000). A consolidacdo da figura demoniaca coincide com o periodo de
consolidacdo do protestantismo; mas, como veremos logo, o demonio ndo terd grande
importancia na teologia dos reformadores. Em todo caso, importancia incomparavel
com o lugar que adquiriu no imaginario cristdo europeu com o qual o colonizador
imaginaria também as coldnias considerando-as como “inviaveis de humanidade por
demoniacas” (SOUZA, 2005, p. 62). Ao que parece o Protestantismo que chegou a
Ameérica Latina ndo tinha no Demdnio um adversario de grande importancia. A grande
caca a bruxaria na Europa da-se no final do XVI, mas nos anos 40 desse século o
protestantismo e os reformadores se posicionam a favor da pena capital para os bruxos
e especialmente bruxas, e a caca para todos os “adeptos do demdnio”. A construcdo
do medo do diabo esta na base da grande caca as bruxas dessa época.

A Reforma Protestante, como se sabe, desenvolveu-se no contexto do auge de
representacdes do demonio. A historia da arte mostra enorme aumento e importantes
mudancas nas representacdes do demonio a partir do século XV (VILLENEUVE, 1957).
Cabe assim perguntar-se como os reformadores conseguiram se furtar a essa grande
influéncia social. Em primeiro lugar, é necessario lembrar a recusa protestante de toda
representacao do sagrado em razao, no final de contas, de despender uma parte dos
bens ndo para a gléria de Deus que em sua graca os concedeu e sim para a fruicao
pessoal (WEBER, 2004, p. 155). Dai a consequente incompatibilidade do protestantismo
com as artes visuais em geral ou, no melhor dos casos, a disposicado religiosa puritana
influenciando a pintura do Século XVII, como o demostra Pulici (2007).

A Reforma teria sido um fator de enfraquecimento da arte enquanto o Concilio
de Trento e a Contra Reforma teriam significado a sua exaltacdo. Essa afirmacao
faz sentido quando se pensa o protestantismo a partir do culto. Reagindo contra a
liturgia romana centrada no sacrificio eucaristico a Reforma recusou radicalmente
toda representacdo visual no culto, simbolos, pinturas e esculturas foram substituidos
pela palavra, pelo sermao e sua apresentacao intelectualizada. Mas, a arte protestante,
encontra-se além do culto protestante. Contra a hipdtese do enfraquecimento da arte
pelo protestantismo Jéréme Cottin oferece trés importantes argumentos (1995), que
a seguir sintetizamos.

Em primeiro lugar, é inegavel que houve queda de producdo artistica na Alemanha
e na Suica a partir do século XVI, mas, as causas desse declinio ndo podem ser imputadas
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diretamente a Reforma. Pode-se dizer que a Reforma participou de grandes mudancas
na sociedade que enfraqueceram a producao da arte religiosa em favor de producao
artistica mais laica. A partir do século XVI os mecenas ndao sao mais bispos e sim
principes ou burgueses ricos, e o artista ndo é mais mero artesao a servico da lgreja,
mas humanista auténomo e critico. Nesse sentido, pode-se dizer com razdo que a arte
também escapa ao controle da Igreja. O protestantismo participa dessa mudanca sem
ser o fator principal. Quando o protestantismo surge na Alemanha de 1517, a producao
artistica ja tinha avancado na direcao do dominio profano, ao mesmo tempo que, desde
1500, o sistema iconografico ndo era mais unitario e mostrava importantes fissuras.

Em segundo lugar, destaca-se importante producdo artistica que poderia chamar-
se de “protestante”, especialmente na pintura. Houve nos séculos XVI e XVII muitos
artistas protestantes ou influenciados pelas ideias dessa nova religido. A pintura desses
artistas, tanto na tradigdo luterana (Albrecht Direr e Lukas Cranach, por exemplo) quanto
da calvinista (Niklaus Deutsch e Rembrandt, por exemplo), ocupou-se, principalmente,
de temas biblicos. Ndo se encontra nela, evidentemente, representacdes de Deus,
mas também ndo h3, salvo excecdes, representacdes do diabo. Em terceiro lugar, se a
arte protestante significou o fim da representacdo artistica de Deus, ndo se pode dizer
a mesma coisa a respeito do pensamento. Deus ndo esta presente na arte religiosa
protestante, mas isso, antes de significar o fim da arte religiosa significa a superacao
da distingao entre o sagrado e o profano, entre o dominio de deus e o dominio do
mundo por influéncia do ascetismo intramundano.

Os reformadores acreditavam na existéncia do diabo e até ha quem fale em certa
cultura diabdlica protestante no final do século XVI na Alemanha. Lutero afirmava que
o diabo estava mais proximo do homem que a sua prépria roupa, € mais proximo ainda
que sua propria pele. Considerava-o, também, “verdugo ao servico de nosso Senhor
para castigar os pecadores” (MUCHEMBLED, 2000, p. 151). Lutero ndo se estende mais
na questao, mas, também, para Lutero o monacato catélico se Ihe apresenta como
“conselho ditado pelo diabo”. A conduta de vida monastica estava em oposicdo ao
trabalho profissional mundano; era “produto de uma egoistica falta de amor que se
esquiva aos deveres do mundo” (WEBER, 2004, p. 73). Para Calvino o diabo se torna
presente na duvida a respeito da eleicdo: “Considerar-se eleito e repudiar toda e
qualquer duvida como tentacdo do diabo, torna-se um dever” (WEBER, 2004, p. 101).

As sociedades latino-americanas mudaram significativamente desde a chegada
dos primeiros protestantes, facilitando ou impedindo a assimilacdo de novas religides.
Embora naturalmente tradicional, toda religido muda, adaptando e recriando suas
tradicdes de origem. O dilema entre continuidade e ruptura resolve-se a partir das
necessidades da sobrevivéncia religiosa. As sociedades latino-americanas que o
protestantismo encontrou na sua chegada eram na sua grande maioria analfabetas e com
forte compreensao mitica da realidade que o catolicismo tentou, mas nunca conseguiu
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extirpar. Nesse contexto, o protestantismo como religido de individuos teve grandes
dificuldades para se estabelecer. Acompanhou a precaria e lenta modernizacao das
sociedades latino-americanas por meio da educacao, da alfabetizacao e da conciliagdo
de descobertas cientificas e religiosidade.

Mas é indispensdvel considerar que o protestantismo que chegou a América Latina
ja havia sido atingido pelo movimento pietista do século XVIII e pelo emocionalismo
dos grandes avivamentos religiosos ocorridos na Inglaterra e posteriormente nos
Estados Unidos. O que essa religido conservou das origens da Reforma nunca teve
forca suficiente para se reproduzir, mas conservou a tendéncia a viver a fé mediada
pela compreensao intelectualizada e desmistificada da realidade, gerada especialmente
pela leitura da Biblia.

Uma das caracteristicas das camadas receptoras da mensagem protestante
na América Latina era o analfabetismo. Como poderia, o protestantismo enquanto
“religido do livro”, inserir-se numa sociedade iletrada? O trabalho intelectual com o
texto biblico nunca foi o meio mais eficiente no processo de transmissao religiosa. O
trabalho de proselitismo dos missionarios centrava-se inicialmente na conversao como
experiéncia fortemente emocional. A conversado foi sempre um mistério, experiéncia
inexplicavel. Mas, fora dela o resto passava pelo estudo da Biblia. Mendonca (1984)
chega a conclusdao de que a permanéncia do protestantismo, depois da pregacdo e
da conversdo, dependia desse trabalho intelectual com a Biblia, do aprendizado da
doutrina, da leitura das revistas e da interagdo com os hinos sagrados. Tudo isso visando
a resultados maiores e permanentes. E por isso que os missionarios se esforcaram
no trabalho de alfabetizacdo, apesar das grandes dificuldades de tornar a Biblia uma
leitura habitual das massas. O protestantismo sempre se preocupou com 0 acesso
dos fiéis a ela. Quando as pessoas eram analfabetas, recorria-se a leitura em voz
alta. As leituras familiar e pessoal da Biblia tornavam-se complemento importante do
aprendizado no culto. A segunda tinha efeito individualizador da experiéncia religiosa.*
O imaginario religioso protestante estava, assim, influenciado pela leitura da Biblia, e
nesse sentido pode se afirmar que havia nele pouco espaco para o diabo. No melhor
dos casos o diabo aparecia na leitura da Biblia sempre como um grande derrotado.

Apesar da forte influéncia do emocionalismo pietista, o protestantismo na
Ameérica Latina manteve seu lado racional intelectual, especialmente no culto. Na
formulacdao de Mendonca o culto protestante era letrado e discursivo por exceléncia:

4 Sobre a Europa do século XVI Chartier diz: “Saber ler é primeiramente a condicdo obrigatéria para o
surgimento de novas praticas constitutivas da intimidade individual. A relacdo pessoal com o texto
lido ou escrito libera das antigas mediac0es, subtrai aos controles do grupo, autoriza o recolhimento.
Com isso, a conquista da leitura solitaria possibilitou as novas devo¢Ges que modificam radicalmente
as relagGes do homem com a divindade” (1991, p. 119).
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Por outro lado, o culto protestante, letrado e discursivo por exceléncia,
so pode ser conduzido de modo satisfatorio quando os fiéis estdo em
condicdes de acompanha-lo, ouvindo e compreendendo a prédica, seguindo
as leituras e/ou lendo eles mesmos os textos sagrados e os canticos sacros.
Melhor dizendo, o culto protestante é mais do discurso do que do gesto
(MENDONCA, 1984, p. 111).

O trabalho intelectual com a Biblia permaneceu no protestantismo que chegou
na América Latina, sempre com a pretensao de explicar tudo. Era uma reminiscéncia
da Reforma que, com as verdades da Biblia, lutava contra a ignorancia e a magia
catdlica, mas o acesso a leitura foi uma dificuldade singular:

E muito pouco provével que as missBes protestantes tenham conseguido
introduzir a Biblia como leitura habitual na sociedade brasileira, havia
obstaculos quase intransponiveis, desde os oficiais até o analfabetismo
da populagdo. Dai ser dificil a compreensdo do esforco tdo grande desses
missiondrios educadores, que davam instrucdo e, ao mesmo tempo, pregavam
sua fé e ideologia através do livro que era, para eles, ‘a Unica regra de fé e
pratica’, um dos principios da Reforma. (MENDONCA, 1984, p. 110).

A emotiva pregacdo evangélica contrapunham-se o estudo biblico, o serm3o
catequético e a escola dominical, que procuravam ir além do mistério, utilizando
ideias claras. O desenvolvimento dos seminarios teoldgicos evidencia a crescente
preocupacao pela instrucdo religiosa.

Os estudos sobre o culto protestante mostram que o sermado teve, desde o
inicio da Reforma, um lugar de destaque. Sabe-se que o primeiro livro de homilias —
contendo dez sermdes — foi publicado em 1.547. Embora possa ser constatada grande
variedade nas liturgias das diferentes tradicOes protestantes, quase sempre houve
lugar para o sermdo (MAXWELL, 1963, p. 170). Calvino foi o principal responsavel pela
substituicdo da centralidade da eucaristia pela da pregacdo. Lutero também centrou
o culto no sermdo, que aos poucos foi deixando a eucaristia em segundo plano. A
tensdo entre eucaristia e pregacao representa também o embate entre mistério e
conhecimento, entre magia e razdao (MAXWELL, 1963, p. 135).

Como a pregacao se dava no marco da celebracdo do culto, € impossivel ndo
perceber que a hegemonia da pregacao implicava necessariamente o enfraquecimento
do ritual e do mistério. A pregacdo e o pulpito, meio e espaco predileto da racionalizacdo
da fé, eram simplesmente o ponto culminante de um cuidadoso trabalho intelectual
com a Biblia e a doutrina. Considerando-se as origens reformadas do protestantismo
latino-americano logo apds a conversao, pode-se dizer que ele centralizava a vida
religiosa na Biblia. O texto sagrado tornava-se a referéncia absoluta do sagrado restando
pouco espacgo para qualquer mistério.
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E possivel detectar, nos aspectos externos do lugar e dos elementos do culto,
formas que contribuiram para desencantar o culto, no sentido de reduzir o mistério.
A pretensao protestante de explicar tudo se manifestou também no préprio culto, o
que por si so ja representava importante corrente anti-mistério. A questdo também
pode ser analisada na rejeicdo dos simbolos. A proibicdo das imagens nos templos
protestantes tornou-se uma questdao de identidade anticatdlica. Os protestantes
rendiam culto somente a Deus, excluindo todos o0s santos, e ndo se fazia representacao
alguma de Deus, menos ainda do diabo. A forca da identidade anticatdlica os levou
a eliminar todos os simbolos no culto, abdicando inclusive da beleza do edificio.® De
modo geral, o templo protestante ndo tem ornamentos, apenas pulpito, bancos, mesa
para os elementos da eucaristia e algumas vezes uma cruz discreta, sem destaque. As
intermindveis discussdes teoldgicas em torno da transformacao ou ndo dos elementos
da eucaristia em corpo e sangue de Jesus Cristo sdo eloquentes mostras dessa rejeicdo
protestante ao simbolo. Essa heranca da Reforma levou o protestantismo —com poucas
excecOes — a subestimar todos os objetos, simbolos sagrados e sacramentos que,
guando ndo foram eliminados, foram subordinados a Biblia.

Evidentemente, a casa de um protestante era desprovida de qualquer simbolo que
lembrasse o sagrado. Qualquer tipo de representacao religiosa cheirava a catolicismo.
Houve, no entanto, um simbolo que comumente as familias protestantes conservaram na
sala da casa. Trata-se do “quadro dos dois caminhos”. Esse quadro era uma extraordinaria
sintese da teologia protestante puritana inspirada no livro O progresso do peregrino
de Bunyan; livro “de longe o mais lido de toda a literatura puritana” (WEBER, 2004, p.
97). Diversas traducdes desse livro circularam pela América Latina toda, em portugués
e espanhol, constituindo-se em texto de enorme influéncia entre os protestantes.
Pois bem, nesse icone, provavelmente o Unico do protestantismo na América Latina,
nao havia lugar para o demoénio. O quadro apresenta dois caminhos, duas opcdes:
o caminho largo e o estreito. Este Ultimo, cheio de pendrias e exigéncias leva a vida
eterna, a salvacdo. O primeiro, cheio de prazeres e de vida facil, leva a perdicdo eterna.
Esse caminho esta cheio de tentacdes: bares, teatros, loteria, dinheiro emprestado,
cassino, danceterias etc. E sintomatico que n3o haja nesse caminho representacdo
alguma do diabo. No quadro ha algumas pequenas representag¢des do diabo no meio
do fogo do que seria o inferno no fim dos tempos. Na teologia protestante o diabo
nao era importante no cotidiano.

Os protestantes e seus herdeiros na América Latina continuam acreditando na
existéncia do demonio, em graus diversos. A pesquisa entre evangélicos no Brasil, Novo
nascimento (FERNANDES, 1998, p. 81 ss.) interrogou: “Existem religides demoniacas?”.

5 Velasques Filho refere-se a esta questdo com a expressdo “laicizagdo do culto” (1985, p. 67).

6 O que Mendonca diz para o Brasil vale para os outros paises da América latina: “pode-se dizer que
ndo ha uma arquitetura protestante brasileira” (1985, p. 52).
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O quadro a seguir é expressivo a respeito da importancia mais ou menos uniforme do
demonio tanto em igrejas pentecostais quanto nas igrejas do protestantismo historico.

Quadro 1 - Existem religioes demoniacas?

stgr:ubs' Batista IURD Historica Renovada g:;{gi Total
Sim 92 88 87 85 95 89 89
Ndo 5 7 8 11 3 6 7
Ndo sabe 3 5 5 4 2 5 4

Ndo Respondeu
Fonte: Novo nascimento (FERNANDES, 1981, p. 81)

Se trata de uma pesquisa entre evangélicos. Na opinido deles o demdnio
estd nas outras religides, e em graus diversos. Dos evangélicos entrevistados, 95%
acredita ser “religido demoniaca” a umbanda e o candomblé, 83% acredita o mesmo
a respeito do espiritismo kardecista, 29% afirma o mesmo a respeito do judaismo
e 30% a respeito do catolicismo. Também o ateismo é visto como demoniaco por
52% dos entrevistados. Quando a mesma pesquisa leva a questao para o plano das
relacdes pessoais levantando a hipdtese de um filho ou filha do entrevistado se casar
com pessoa de outra religido, a tolerancia aumenta, o que demonstra que a figura do
demdnio ndo é tdo ameacadora como o quadro mostrado pareceria indicar.

Pesquisas mais recentes comprovam a importancia da crenca no demonio em
outros paises da regido. A Encuesta Nacional sobre creencias y prdcticas religiosas en
Meéxico (HERNANDEZ et al., 2016, p. 42) constata que 53% da populacdo respondeu
afirmativamente a pregunta “Cree usted en la existencia del Diablo”? O Atlas de las
creencias religiosas en la Argentina (MALLIMACI, 2013, p. 196) registra que 47% da
populacdo coloca o “Diablo” entre as principais crencas.

Vale a pena insistir que a crenca no demonio hoje acontece numa sociedade
absolutamente diferente dagquela que o considerou como personagem fundamental
da compreensdo religiosa do mundo e como ferramenta ao servigo do poder politico
e religioso. Em nossas sociedades bastante desencantadas, o demoénio serve como
mecanismo explicador de aspectos imponderaveis da vida das pessoas. As igrejas
evangélicas acolhem pessoas de diferente condicdo social, econbmica e cultural. A
compreensdo e o agir no dia a dia dos fieis evangélicos ndo sdo determinados pela
crenca nos demonios, mas a sua importancia continua sendo forte. O pentecostalismo
sera o responsavel do reposicionamento do demdnio no culto e além dele.
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2.4 0 DEMONIO NO PENTECOSTALISMO LATINO-AMERICANO

Na direcdo de um reposicionamento da magia na tradicdo protestante a
figura do demonio passou a ocupar lugar destacado no culto pentecostal desde as
Ultimas décadas do século XX. Concomitantemente, serve também como sistema de
explicacdo das mais diversas situacdes da vida dos fiéis, especialmente das mais dificeis
e inexplicaveis. Mais recentemente, com a participacdo de liderangas pentecostais
em articulagdes politicas dos Estados, o demonio é utilizado também para justificar
decisdes institucionais, dirimir diferencas no ambito do espaco publico e deslegitimar
adversarios politicos, como veremos no final desse apartado.

A pesquisa dos pentecostalismos em diversos paises da América Latina constata
a importancia e usos dessa representacao religiosa desde sempre presente nessas
igrejas, mas nunca com a proeminéncia das Ultimas décadas. O grau de importancia
do demonio varia segundo o contexto social e cultural do pais ou da regido, ou mesmo
segundo as circunstancias e a conjuntura social e econdmica. Em paises com importante
migracao de populacdo indigena para os centros urbanos a demonologia pentecostal e
componentes da mitologia indigena ou camponesa aproximaram-se, sincretizaram-se ou
acomodaram-se. Constata-se esse fértil encontro sociocultural em paises como a Bolivia
(WACHTEL, 1996; RIVIERE, 2005; ALBO, 2005), Peru (HERNANDEZ, 1994; BARRERA,
2016), Equador (ANDRADE, 2005) e México. No Brasil, programas religiosos, tanto
catdlicos quanto evangélicos, tém tornado a representacdo do demonio corriqueira
ao expor cotidianamente sessdes de exorcismo nos programas de tv. Houve-se falar
na expulsdo do “capeta” e assiste-se ao drama todos os dias e a qualquer hora do dia.
Exorcizar qualquer presenga demoniaca tornou-se algo comum restando-lhe com isso
algo de seu carater extraordinario. O diabo serve de formula explicadora da realidade ou
de parcelas dela |a onde as pessoas ndo conseguem encarar e superar as dificuldades.
Uma pesquisa do pentecostalismo cldssico na Guatemala (PEDRON-COLOMBANI,
1998) constata no discurso dos pastores referéncia constante a presenca do diabo e a
luta dos fieis para se livrar dele. Ndo hd sermao pentecostal que deixe de evocar essa
luta cotidiana contra Satd, que adquire formas diversas: é ele que incita os homens a
fumar, a beber, a fazer festa, a praticar o adultério, a participar de cultos idolatricos ou
a escutar musica rock. Mas, o diabo é também explicacdo da doenca, do desemprego,
dos mais diversos problemas familiares. E sempre possivel que um deménio seja a
causa do problema. Para o caso da Guatemala, lembra Pédron-Colombani (1998, p.
157 ss.), 0 pentecostalismo se desenvolve numa cultura religiosa fortemente permeada
por concepcdes indigenas da cultura maia. O mundo maia é povoado de entidades
sobrenaturais, que além de divindades sao forcas que agem na vida das pessoas. A
construcado religiosa pentecostal, longe de se furtar a esse sistema de representacdo
aparece perfeitamente compativel com ele. As forcas sobrenaturais em acao adquirem
aspecto e espiritos diabdlicos e demandam ritual com caracteristicas especificas para



CAPITULOII
RECONFIGURACOES DO DEMONIO ENTRE EVANGELICOS E PENTECOSTAIS NA AMERICA LATINA

sua eficacia (MILLER e YAMAMORI 2007, p. 57). O pastor ou lider adopta atitude
de controle, alga a voz, chama os demdnios pelo nome, segura a cabeca de quem
esta possuido, etc. Do exorcismo participa toda a congregacao, com oragdes, musica
apropriada a intensidade do que acontece e com frequéncia é necessario, para vencer
a resisténcia do demonio a ser expulso, agdes coletivas conjuntas como levantar o
braco com a Biblia aberta ou gritar “essa vida ndo te pertence”.

Nos paises da regido andina, a pesquisa também tem constatado a afinidade
entre cultura religiosa ancestral e praticas religiosas pentecostais. Na provincia do
Chimborazo, no Equador, por exemplo, Andrade (2004) encontra nessa afinidade o
sucesso do pentecostalismo. O pentecostalismo se ajusta melhor a cultura indigena
por meio das crengas magicas, os sonhos, e as curas divinas. Essa afinidade se explica
pela reinterpretacao indigena dos espacos ndao domesticados da natureza. Forcas
sobrenaturais proprias da religiosidade ancestral sdao reinterpretadas sob a figura do
diabo no pentecostalismo.

A importancia do demodnio no pentecostalismo urbano ndo é uniforme. Varia
de um caso para outro. Por exemplo, nas igrejas pentecostais de Iztapala, no Distrito
Federal no México, Garma (2004, p. 231) encontra relativa importancia do demonio
na pratica religiosa dos fiéis, destacando-se por sobre o exorcismo o louvor e 0
testemunho. O exorcismo fica restrito a praticas excepcionais e muito especializadas
de cura: a “liberacdo”, termo que se prefere a “exorcismo”. Garma constata que o0s
proprios pastores pentecostais ndo gostam de falar do tema, especialmente os de
maior escolaridade. Os exemplos referidos sdo suficientes para mostrar que o lugar
do demdnio no pentecostalismo latino-americano ndo é uniforme, sendo necessario
matizar a afirmacdao de uma “cultura popular demonoldégica” (BASTIAN, 2001).

Em todo caso o apelo ao demdnio como fator explicador da realidade varia de
um caso para outro e em funcdo de status socioecondmico, grau de instrucdo, biografia
religiosa anterior por religi®es medilnicas etc. E isso que Machado (1996) constatou
na sua pesquisa entre mulheres pentecostais do Rio de Janeiro. A énfase na acdo
demoniaca para explicar os conflitos familiares é maior nos segmentos desfavorecidos
e entre aqueles que vieram das religides mediunicas, por isso o exorcismo é mais
frequente nas igrejas pentecostais com essa composicao sociorreligiosa.

O demonio no pentecostalismo recente ndo esta necessariamente associado ao
inferno. Na Europa ocidental o demoénio estava fortemente associado a essa terrivel
imagem do inferno como lugar de castigo eterno. A teologia dos dois caminhos, “o
largo e o estreito”, tdo importante na histdria do protestantismo latino-americano,
nao deixa duvidas a respeito da associacdo entre diabo e inferno. Diferente disso se
percebe em muitos pentecostalismos contemporaneos certa reducao da importancia
doinferno. A razao principal dessa importante mudanca teoldgica esta na reformulacdo
da autocompreensdo do seu papel no mundo. De uma teologia fortemente escatoldgica
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e proselitista, urgida pelo retorno de Jesus Cristo, passou-se para uma “teologia da
prosperidade” na terra. O objetivo do diabo agora € evitar que os crentes desfrutem
das riquezas que Deus tem para seus filhos. Parece assim possivel afirmar que os
pentecostalismos recentes tiraram o diabo do inferno e o recolocaram na terra, no
cotidiano das pessoas, no corpo, na familia, nas relagdes conjugais, no lugar de trabalho,
no insucesso da empresa, na midia, na politica e no espaco publico.

No pentecostalismo contemporaneo o diabo é personagem onipresente,
polimorfo e real no cotidiano e no proprio corpo das pessoas. Dai o seu potencial
como sistema explicador da realidade que pode ser acessado perante as mais diversas
situacdes. Num sermdo da Igreja Pentecostal Deus € Amor no Peru o pastor disse:

O diabo nos engana, e quando estamos em suas mados nos coloca doengas,
dor, brigas, bruxarias... Tudo isso é parte de Satands. Por isso as doencas, 0s
acidentes, porque obedecemos a Satandas e ndo obedecemos a aquele que nos
da vida, as doencas n3o s3o de Deus (HERNANDEZ, 1994, p. 91).

Na teologia pentecostal ndo ha um diabo, mas muitos. A multiplicidade de
demonios serve ndo apenas para explicar situagdes, mas também tem um efeito na
responsabilidade dos atingidos. A demonologia pentecostal contemporanea, diferente
do pentecostalismo classico e do protestantismo, operou importante mudanca na ética
religiosa ao relativizar a culpa. O ser humano ndo € mais autor uUnico da falta contra
Deus. Opera-se nisso uma mudanca em sentido inverso a passagem de impureza
(contaminacdo ou erro) para o pecado contra o deus ético, analisado por Bourdieu
nas passagens de sua “Génese e estrutura do campo religioso” (1992, p. 37 ss.).
Abandono de uma ética concomitante a teologia e ao dogma, verdadeiras “estruturas
simbolicas” estabelecidas, e retomada da imprevisivel contaminacdo magica. O crente
nao é o Unico responsavel. Grande parte da responsabilidade é do diabo. O crente é
vitima das acdes demoniacas, por isso o caminho € mais de libertacao via exorcismo
do que arrependimento e peniténcia concomitantes a culpa. O pecado ndo apenas
se comete, mas, se sofre. Assim, os fiéis sao isentos do peso da responsabilidade
estritamente individual herdada da tradicdo protestante. Ndo € apenas culpa deles,
pois foram enganados, e ndo estd neles a solucdo. De fato, os exorcismos acontecem
sempre nos templos. E na Igreja que funciona o rito do exorcismo, no contexto do
culto e pela palavra do pastor, do presbitero, do missionario ou do apdstolo; enfim, do
especialista de turno. Se na glossolalia a gestdao do sagrado parece escapar ao controle
do lider em uma sorte de democratizacdo da palavra reconhecida, no exorcismo a
mediacdo sacerdotal volta a ser indispensavel, pois ndo é qualquer laico que possui
o carisma legitimo para a expulsdao demoniaca. Provavelmente, porque ndo se esta
lidando com as pessoas, e sim com demodnios. Ndo é a pessoa quem grita, contorce-
se, treme ou pula porque tem um demaénio. E o préprio deménio que faz essas acdes.
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A reincidéncia nas acometidas demoniacas é também evidéncia da relativizacdo da
culpa. E comum pessoas serem acometidas diversas vezes por espiritos demoniacos
e, em consequéncia, sometidas a exorcismo que as libere.

A entrada do pentecostalismo na politica remonta-se ao final dos anos oitenta.
Esses Ultimos trinta anos correspondem ao auge do recurso ao demaonio na teologia e
na liturgia pentecostal, o que exige refletir sobre a forma desse importante componente
da pratica pentecostal no terreno da politica. Na maior parte dos paises da América
Latina lideres e igrejas pentecostais concorrem por cotas de poder junto ao Executivo,
Legislativo e Judiciario. Seria assim impossivel ndo encontrar hoje o diabo sendo
acionado para deslegitimar adversarios politicos ou para configurar inimigos que
justifiguem agdes politicas. A demoniza¢do do adversario politico, especialmente de
esquerda, equivale na sua intencdo a criminalizacdo da protesta social, porque lhe
tira ou pretende tirar-lhe sua legitimidade. No campo religioso, tal recurso tem ainda
o adicional “efeito de consagracao” das coisas instituidas e por isso inquestionaveis
(BOURDIEU, 1992; 1982).

No seu estudo sobre o auge da espiritualidade pentecostal no século XXI
Harvey Cox (2001, p. 287 ss.) chama a tencdo para a configuracdo de um tenebroso
inimigo da nagao americana (Estados Unidos), a “Nova ordem mundial”, advertida no
discurso do influente Pat Robertson na segunda metade dos anos oitenta. A adverténcia
acontece em contexto de certa “obsessao pelos espiritos demoniacos e o poder das
trevas” que para Robertson assinalavam uma coalisdo da comunidade econdmica
internacional e os chefes do mundo comunista com “certas forgas ocultas”. A marca
desse conspiracionismo teoldgico que mobiliza o imaginario do demodnio na politica
tem se tornado cada vez mais recorrente na pratica politica de lideres pentecostais.
Vale relembrar que nos anos setenta em dois paises da América Latina, Guatemala e
Chile, houve governos ditatérias apoiados por igrejas pentecostais. Na Guatemala o
proprio presidente Efrain Rios era pentecostal mesmo (GARRARD-BURNETT, 1998, p.
137 ss.). No Chile o ditador Augusto Pinochet teve decidido apoio do campo pentecostal.
E curioso que em nenhum dos dois casos o pentecostalismo que deu suporte aos
ditadores tirava proveito do demdnio para deslegitimar posturas diferentes. Se apelava
a secularizacdo, marxismo etc. A entrada do demonio na politica latino-americana é
posterior e explicita apenas no século XXI.

Um fato recente, nos primérdios ainda da campanha eleitoral 2022, no
Brasil ilustra claramente a demonizac¢do das diferencas politicas no interior da igreja
Assembleias de Deus. As pesquisas indicavam polarizacdo entre Jair Bolsonaro que
postula a reeleicdo e ja recebeu explicito apoio da cupula da Assembleia de Deus, a
maior igreja pentecostal do Brasil, e Luiz Ignacio Lula da Silva, ex-presidente e candidato
do Partido dos Trabalhadores (PT). As pesquisas de opinido também indicavam entre
maio e junho desse ano um posicionamento maior (49%) da populagao em favor da
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esquerda.” Em reunido acontecida em abril de 2022 dois de seus lideres se dirigiram
aos pastores da maneira seguinte. O fato estd registrado em video® que a seguir
transcrevemos e na sequéncia analisamos.

Lamentamos que ainda tem alguns pastores que veem pedir ao presidente da
igreja que receba o outro candidato, o do PT, aqui na nossa igreja. Ndo cabe
irmdo. O inferno ndo tem como entrar no lugar santo. Aqui é santo, aleluia.
Aqui é santo, gldria a Jesus. Entdo irmdos, é bom que nos conscientizemos
porque vocé que é pastor pode ser procurado sorrateiramente, para uma
visita. E laco. E lago do Diabo (Pastor José Wellington Junior, Presidente da
Confederacdo Geral das Assembleias de Deus do Brasil).

Meus irmdos, ndo se pode receber em nossos pulpitos pessoas que tenham
carater duvidoso. Esse PT. Partido das Trevas. Guarde isso: PT, partido das
trevas. Admira-me que ainda tem pastores que militam nesse partido (Pastor
José Wellington, Presidente da Assembleia de Deus Ministério do Belém).

A utilizacdo da figura do demonio na politica gera uma polarizagdo na compreensao
da realidade, a mesma que tensiona com a negociacao e construcdao de consensos
proprios da pratica politica. O estigma demoniaco aponta a dois alvos, um propriamente
politico: o “outro candidato”, “laco do diabo”, do “partido das trevas”, o “duvidoso”,
“inferno” que ndo pode entrar no “lugar santo”. O outro alvo é religioso, interno a
essa igreja: sdo os pastores que entendem e solicitam que se a igreja recebeu um
candidato deve também receber o outro; sao aqueles que sendo pastores “militam
nesse partido” das trevas. A solicitacdo que claramente se sustenta em isonomia
propria de principios democraticos é apresentada, pelos lideres maximos da igreja,
como “lamentavel”, “admiravel” e enganacado diabdlica. Nao se trataria de exercicio do
direito a dissentir e sim de armadilha demoniaca de grande ousadia: o demdnio age
nos pastores que pedem receber o outro candidato, esses pastores militam nas trevas
e ainda pretendem que o proprio demonio entre naigreja, “lugar santo” reiterado na
fala e reforcado com aleluias.

Cabe ainda destacar o processo inverso, ndo a influéncia da religido na politica
ultrapassando as fronteiras da igreja e impactando o espaco publico via midia e, sim, a
influéncia da politica na religido. O fato demostra incompatibilidade da demonologia
binaria pentecostal com a pratica politica. Ao entrar na politica a igreja AD se vé obrigada
a suportar vozes discordantes, dissonantes, diferentes, que ndao pode simplesmente
elimina-las, expulsa-las por exorcismo magico. Mas, carecendo de argumentos politicos
tenta uma solucdo, um golpe na verdade, no terreno proprio: o religioso, o templo,

7 Disponivel em: https://valor.globo.com/politica/noticia/2022/06/04/identificao-com-a-esquerda-
cresce-e-vai-a-49-pontos-percentuais-da-populao-direita-recua-diz-datafolha.ghtml. Acesso: 04
jun. 2022.

8 Video disponivel em: LIDER DA ASSEMBLEIA DE DEUS PROIBE LULA DE ENTRAR NAS IGREJAS: "PT =
PARTIDO DAS TREVAS"- YouTube. Acesso: 6 mai. 2022.
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a teologia pentecostal. Desconhecemos os efeitos que poderia ter, sobre os pastores
contestadores que teriam caido no “lagco do Diabo”, um estigma tdo pesado jogado
sobre eles pelos lideres maximos da denominacdo. Em todo caso fica evidente que
levado ao campo do espaco publico o demonio pentecostal consegue se furtar a
técnicas de exorcismo comprovadamente eficazes dentro dos templos.

Na tradicdo pentecostal o oposto a possessao demoniaca seria o batismo
com o Espirito Santo cuja evidéncia é a glossolalia. No espaco religioso a glossolalia
implica reconhecimento, hierarquia e distincdo (BARRERA, 2001). Mas, essa pratica
tem incursionado também no campo politico, levado por candidatos/as evangélicos
ou pentecostais na tentativa de angariar votos da populacao evangélica, dar sustento
religioso a suas praticas politicas, ou simplesmente para agradar a populagdo evangélica.
O entdo candidato a Presidente do Brasil, Jair Bolsonaro, praticamente inicia sua
campanha sendo batizado no Rio Jorddo por um pastor pentecostal. Embora ndo tenha
havido manifestacao de glossolalia 0 ato aponta na direcdo de mostra-lo como ungido
pelo Espirito Santo. Em comemoracao pela eleicao de André Mendongca a membro
do Superior Tribunal Federal em dezembro de 2021, a Michele Bolsonaro, esposa
de Jair Bolsonaro, manifestou um éxtase de glossolalia comemorando a elei¢cdo de
“meu irmdo em Cristo”.? Nas eleicdes de 2018, na Costa Rica, o candidato evangélico
Fabricio Alvarado também colocou a glossolalia em campanha (IBARRA e ULLOA,
2020). Esses casos permitem propor a hipétese de uma pentecostalizacdo recente
da politica, caraterizada pela instrumentalizacao tanto do demonio como do Espirito
Santo; inseparaveis na teologia pentecostal.

CONCLUSAO

No largo espaco que o conceito protestantismo representa, as diversas tradicdes
religiosas que se sentem de alguma forma herdeiras dessa vertente do cristianismo,
elaboraram representacdes do demonio com diversos matizes. Mas, a figura do demonio
adquiriu importancia de destaque nas Ultimas décadas e gracas aos pentecostalismos
mais recentes. Isto é, em sociedades fortemente atingidas pela modernidade e em
franco processo de desencantamento, entendido como reducao das explicacdes magicas
da realidade.

No século XXI a importancia do demonio é indiscutivel na pratica religiosa de
fieis pentecostais dos paises da América Latina. A realidade demoniaca é construida
nos cultos nos sermdes e ritos. Os fieis confirmam essa realidade nas visdes, sonhos,
revelacOes, doencas, e em todo tipo de problemas. “O diabo existe mogo”, disse-me
uma mulher entrevistada durante pesquisa de campo. “Preste atengao. Eu estava aqui,
neste lugar. E o diabo me jogou para |3, para esse canto da sala”, disse apontando para

9 Disponivel em: https://politica.estadao.com.br/noticias/geral,michele-bolsonaro-falando-linguas-
intolerancia-religiosa-video,70003918682. Acesso em 10 mai. 2022.
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uma distancia de mais ou menos cinco metros. Outra mulher, da Congregacdo Crista
do Brasil, mulher de 85 anos, vé o diabo em situagdes por demais banais e nos objetos
da casa. Conta ela que chegou atrasada ao culto porgue ndao encontrava o pente para
arrumar o cabelo, ornamento muito importante nessa igreja onde as mulheres nao
cortam o cabelo. Procurou o pente pela casa toda e ndo o achou. De repente observa
gue o pente estd bem ali em cima da mesa. A explicacao imediata: “é o capeta que
colocou o rabo encima do pente para que eu ndo comparecesse ao culto, mas meu
Pai pode mais que ele”. O capeta ndo pode com ela, mas nele encontra explicacao do
filho alcodlatra e do desemprego de filhas e netos.

Processos sincréticos de acomodacao entre demonologia pentecostal e
mitologias indigenas, ainda insuficientemente estudados, dificuldades sociais e
econdmicas no dia a dia de seguidores dos pentecostalismos e tensdes inevitaveis
da entrada do pentecostalismo no campo politico, estdo entre as razdes que devem
ser levadas em consideracdo para compreender a vitalidade da figura do demdnio e
suas reconfiguracdes em pleno século XXI.

REFERENCIAS
ALLMEN, J. J. Von. El culto cristiano. Salamanca: Sigueme, 1968.

ANDRADE, Susana. Protestantismo indigena. Procesos de conversién religiosa en la
provincia de Chimborazo, Ecuador. Quito: ABYA YALA, IFEA, 2004,

BARRERA, PAULO. Tradigcdo, transmissGo e emogdo religiosa. Sociologia do
pentecostalismo na América Latina. S3o Paulo, Olho d’Agua, 2001.

BARRERA, Paulo. Pentecostalismo brasileiro no Peru: afinidades entre as condicdes
sociais e culturais de migrantes andinos e a visao religiosa do mundo da lgreja
Pentecostal Deus é Amor. In: ROCHA; VASQUEZ. A didspora das religides brasileiras.
S3o Paulo, Ideias e Letras, 2016.

BASTIAN, Jean-Pierre. La recomposition religieuse de |"’Amérique latine dans la
modernité tardive. In: Jean-Pierre Bastian (sous la direction de). La modernité
religieuse en perspectiva comparée. Europe latine — Amérique Latine. Paris:
Karthala, 2001.

BOURDIEU, Pierre. A economia das trocas simbdlicas. Sao Paulo, Perspectiva, 1992

BOURDIEU, Pierre. Ce que parler veut dire. A économie des échanges linguistiques.
Paris, Fayard, 1980.

CASTRO, Luis; GONZALEZ, Daniuska. “El Diablo del amor: la demonizacion de
los afectos, la coqueteria y la carnalidad femenina en el Virreinato del Perd y la
capitania general de Chile (siglos XVI = XVIII)”. In: Confluenze. Vol XIl, n2 1, 2020.



CAPITULOII
RECONFIGURACOES DO DEMONIO ENTRE EVANGELICOS E PENTECOSTAIS NA AMERICA LATINA

CHARTIER, Roger. As praticas da escrita. /n: ARIES, Philippe & CHARTIER, Roger.
Historia da vida privada Ill. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1991.

CORNUZ, Michel. “Anges”. In: Pierre Gisel, Encyclopédie du protestantisme. Paris:
Cerf, 1995

COTTIN, Jérbme. “Le protestantisme et |'art: une question a reconsidérer”. In:
Pierre Gisel. Encyclopédie du protestantisme. Paris: Cerf, 1995.

COX, Harvey. Fire from Heaven. The Rise of Pentecostal Spirituality and the
Reshaping of Religion in the Twenty-First Century. Cambridge, Da Capo Press, 2001.

DELUMEAU, Jean. La peur en occident (XIVe-XVllle siécles). Paris: Fayard, 1978.

DURKHEIM, Emile. As formas elementares de vida religiosa. S3o Paulo, Paulinas,
1989.

FEBVRE, Lucien. Martin Luther, un destin. Paris: PUF, 1999.

FEBVRE, Lucien. Le probléeme de I'incroyance au XVI siécle. La religion de Rabelais.
Paris: Albin Michel, 1962.

FERNANDES, Rubem et al. Novo nascimento. Os evangélicos em casa, naigreja e na
politica. Rio de Janeiro: Mauad, 1998.

GARMA, Carlos. Buscando el Espiritu. Pentecostalismo en Iztapalapay la ciudad de
México. México: UAM e Plaza y Valdez, 2004.

GARRAT-BURNETT, Virginia. Living in the New Faith. Protestantism in Guatemala.
Austin, University of Texas Press, 1998.

HERNANDEZ A.: GUTIERREZ, C.; DE LA TORRE, R. Encuesta nacional sobre creencias
y prdcticas religiosas en México. México, RIFREM 2016.

IBARRA, A.; ULLOA, M. “Humor politico y fortalecimiento del neopentecostalismo
en Costa Rica: analisis de la campafia electoral 2017-2018". In: Revista Cambios y
Permanencias, Costa Rica, Vol. 11, n? 1, 2020.

MACHADO, Maria das Dores. Carismdticos e pentecostais: adesao religiosa na
esfera familiar. S3o Paulo: ANPOCS, 1996.

MALLIMACI Fortunato. Atlas de las creencias religiosas en la Argentina. Buenos
Aires, BIBLOS, 2013.

MAXWELL, William. El culto cristiano. Buenos Aires: Methopress, 1963.



CAPITULOII
RECONFIGURACOES DO DEMONIO ENTRE EVANGELICOS E PENTECOSTAIS NA AMERICA LATINA

MENDONCA, Antonio. O celeste porvir. A insercao do protestantismo no Brasil. S3o
Paulo: Paulinas, 1984.

MILLER, D.; YAMAMORI, T. Globlal Pentecostalism. Berkeley, University California
Press, 2007.

MUCHEMBLED, Robert. Une histoire du diable, XIl —=XX siecle. Paris: Seuil, 2000.
NOGUEIRA, Carlos. O diabo no imagindrio cristdo. Sdo Paulo: Edusc, 2000.

PULICI, Carolina. “Tragos puritanos na pintura de Rembrandt”. In: ReligiGo e
Sociedade. 27(1), 2007.

RIVIERE, Gilles. Cambios sociales y pentecostalismos en una comunidad Aymara.
In: Bernardo Guerrero, De indio a hermano. Pentecostalismo indigena en América
Latina. lquique, Universidad Arturo Prat, 2005.

RUSSELL, Jeffrey. The Devil in the Modern World. London: Cornell University Press,
1986.

RUSSELL, Jeffrey. The Devil. Perceptions of Evil from Antiquity to Primitive Christianity.
London: Cornell University Press, 1977.

SALLMANN, Jean-Michel. As bruxas noivas de Satd. Rio de Janeiro: Objetiva, 2002.

SOUZA, Laura de. O Diabo e a terra de Santa Cruz. Feiticaria e religiosidade popular
no Brasil colonial. S3o Paulo, Companhia das Letras, 2005.

VELASQUES, F. Précoro. A problematica do culto protestante no Brasil. Carateristicas,
énfases e teologia. In: Estudos de religido. Sao Bernardo do Campo, 1985, ano |, n.
2.

VILLENEUVE, Roland. Le diable dans I'art. Essai d’iconographie comparé a propos
des rapports entre |"art et le satanisme. Paris: Denoel, 1957.

WACHTEL Nathan. Deuses e vampiros. De volta a Chipalla. S3o Paulo, EDUSP, 1996.

WEBER Max. A ética protestante e o espirito do capitalismo. Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 2004.

XAVIER Albé. IOfadifa! I0fadifa! Un pentecostés chiriguano. In: Bernardo Guerrero,
De indio a hermano. Pentecostalismo indigena en América Latina. Iquique,
Universidad Arturo Prat, 2005.



Conforme nos aproximabamos al final del siglo XX el

campo evangélico iba dando claras evidencias de una
inédita inestabilidad. Las investigaciones contemporaneas
sobre el campo religioso brasileiro muestran la existencia
de un transito religioso particularmente intenso entre
los evangélicos y tiene como principales animadores a
seguidores de los pentecostalismos. Claro que éstos no son
los Unicos que pasan las fronteras de su tradicion religiosa
para incursionar en territorio ajeno. También lo hacen,
en grados diferentes, por ejemplo, los catdlicos hacia el
protestantismo o pentecostales hacia el carismatismo
catodlico. Los transeuntes religiosos suelen ser bien
acogidos, pero, al mismo tiempo, nada garantiza una
larga permanencia en el nuevo grupo. Se trata de un
fendmeno que levanta importantes cuestiones en torno al
peso de las tradiciones, las dificultades en la construccion
y mantenimiento de identidades y también sobre el
significado de lo religioso para los sujetos. Todas esas son
cuestiones embutidas en categorias de uso reciente como
“destradicionalizacion religiosa”, “desinstitucionalizacion”,
“religidon por cuenta propia”, entre otros.

3.1 LA CONSTRUCCION DE LAS FRONTERAS
Y LA INESTABILIDAD DE LA INSTITUCION
RELIGIOSA

La construccion de fronteras culturales es un
proceso que camina de forma paralela a la construccion
de una tradicién y el desarrollo de una identidad. Esta
ultima entendida como certeza de pertenecer a un
grupo religioso y como consciencia de la diferencia
entre o grupo de pertenenciay otros grupos religiosos.
Ese proceso de construccion de fronteras es largo y se
desarrolla junto con el grupo social que se siente parte
de una tradicion.

10 Una version primera de este texto fue presentado en el Il
Congreso Europeo de Latinoamericanistas. Amsterdam, 3 al 6 de
julio de 2002. El texto fue revisado y actualizado para este libro.



CAPITULO Il
HIBRIDACION Y AFLOJAMIENTO DE FRONTERAS EN EL CAMPO EVANGELICO LATINOAMERICANO

Ese sentimiento de pertenencia al grupo es uno de los elementos mas
importantes de la identidad. El segundo elemento de la identidad, la diferencia,
lo complementa y sélo es posible en interaccion con la pertenencia. Un sujeto se
identifica como alguien que es parte de un grupo, el mismo que se diferencia de
otros grupos a través de procesos siempre colectivos que activan sentimientos de
identidad por regla general inconscientes.

El establecimiento de fronteras corresponde al largo proceso que resulta en la
constitucion de una tradicion. Pero, es importante llevar en cuenta que ese proceso
tiene un caracter politico, pues es administrado segun parcelas de poder desigualmente
distribuidas, pero siempre con ventajas para los que dominan que, segin Weber
(1984) actuan racionalmente buscando alcanzar metas previamente establecidas. En
perspectiva bourdiana dirfamos que las posibilidades de participar decisivamente en
la definicion de las fronteras culturales estan en relacion directa al grado de poder que
se posee, al interior do grupo social caracterizado por un habitus propio (BOURDIEU,
1979). No es necesario insistir aqui que ese poder estd vinculado al acceso a los mas
diversos medios de difusién o imposicion cultural incluyendo la autoridad que confiere
el uso legitimo de |a palabra (BOURDIEU, 1982). No interesa discutir profundizar aqui la
relacién entre poder politico y cultura. Lo que importa es sefialar que en la definicion
de las fronteras culturales los grupos o personas con mayor capacidad de difusion o
imposicién cultural cumplen un papel de singular importancia y, por regla general
decisivo y sostenido.

Lo dicho anteriormente sirve para afirmar el rol protagdnico de las élites politico-
culturales en la definicién de las fronteras. Esa es una cuestion que se verifica con
singular claridad en el campo religioso, especialmente cuando se trata de una religion
de tradicién, burocratica e institucionalizada. Con esta Ultima expresion nos referimos
a las religiones que definen su practica y su doctrina, o, en otros términos, sus mitosy
ritos, a partir de su tradicion de origen. En la construccion de la tradicion religiosa, los
lideres cumplen un papel decisivoy lo hacen de diferentes perspectivas. Por ejemplo,
determinando cual es la verdadera versién de la tradicion de origen (HERVIEU-LEGER
1987), estableciendo su correcta interpretacion, definiendo las doctrinas reguladoras de
las practicas religiosas, estableciendo las reglas de fidelidad e infidelidad, de sanciony
gratificacion, de pertenenciay exclusion etc. En pocas palabras podemos decir que en
la construccion de las fronteras religiosas la institucién cumple un papel determinante.
Esta afirmacion no pretende disminuir o minimizar el protagonismo de los dirigidos,
de los laicos o de “los dominados”, de los excluidos del poder WEBER (1984) que con
frecuencia ignoran tal situacion. Lo que nos interesa es afirmar la ventaja que los lideres
tienen, en relacion a los dirigidos, en el trabajo de construccién de fronteras. Debe
qguedar claro que, segun lo explicaba Weber, los “dominados” son siempre un polo de
tension con el poder religiosoy, en todo caso, siempre tienen parte de responsabilidad
en el establecimiento del poder, porque le otorgan su legitimidad.
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El campo religioso brasilero contemporaneo presenta fronteras cada vez mas
difusas, en consecuencia, mas faciles de traspasar, pues los limites se han hecho
menos visibles. Una de las principales razones de tal fendmeno esta en el hecho de
que las instituciones religiosas redujeron significativamente su capacidad de delimitar
sus propias fronteras religiosas como resultado del aumento da competenciay de los
competidores religiosos. Entre fines del siglo XX e inicio del XXI la oferta de opciones
religiosas se ha diversificado bastante. Esta cuestion se verifica por ejemplo en la rapida
transformacion liturgica en gran parte del protestantismo historico, pero la cuestion
tiene que ver también con el debilitamiento general de las religiones para influir en
la estructuracion de la visién de mundo. Hay un efecto evidente de la secularizacion
en la religion, en el sentido de explicacién de fendmenos naturales o sociales que
otrora eran explicados solo de manera religiosa. De la exhaustiva revision reciente
de las teorias de la secularizacion se puede recoger ya no el fin de la religion, pero si
su efectiva transformacion (MARTIN, 1996) y auin su acomodacion a la modernidad
como productora de formas religiosas que le son propias (HERVIEU-LEGER, 1993). Lo
que interesa destacar aqui es que la pérdida de credibilidad de la religién tradicional
ha tenido también efectos en su capacidad institucional para delimitar fronteras que
faciliten el desarrollo de identidades consistentes, duraderas, estables.

La fragilizacion de las instituciones tradicionales no es un fenémeno particular
del Brasil, o del campo evangélico brasilefio. Lo que acontece es que las sociedades
contemporaneas por efecto de la modernidad radical (GIDDENS, 1990) son sociedades
de cambios rapidos a velocidad inédita. Lo normal no es la estabilidad y si el cambio. En
el siglo XXI con la divulgacion de la comunicacion en tiempo real vivimos en situacion de
cambios constantes en el nivel sociocultural, aunque las estructuras socioeconémicas
permanezcan intocadas. Vivimos, a grados diferentes, claro, en una sociedad regida
por el imperativo de la mudanza, es la société du mouvement (MITCHEL, 1995). En ese
contexto de cambio constante todas las instituciones de tradicion se ven impelidas a
adaptarse a los cambios constantes, a actualizarse bajo amenaza de que su oferta de
bienes de salvacion quede desfazada. Ese es un desafio con caracteristicas particulares
para las instituciones religiosas acostumbradas a la estabilidad, a rechazar el cambio,
a procurar conservar la tradicién, en pocas palabras instituciones tradicionales.
Hasta mediados del siglo XX las instituciones evangélicas en Brasil, protestantes
y pentecostales, eran mucho mas estables y ostentaban importante eficacia para
transmitir sus verdades a las proximas generaciones. Esa situacién confortable ha ido
cambiando conforme se aproximaba el fin del siglo XX. El fendmeno puede verificarse
en diferentes perspectivas. En el siguiente subtitulo vamos a analizar la cuestion a
través de dos perspectivas: la renovacion liturgica causada por legitimacion progresiva
del “corito” vy la imprevisibilidad del “milagro”.
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3.2 DEL HIMNARIO AL “CORITO” EN LA LITURGIA EVANGELICA

Esta fuera de discusion que una de las herencias mas notorias de la Reforma
gue permanecio en el protestantismo latinoamericano es la importancia de la Biblia.
Sin embargo, es posible afirmar que el culto protestante en esta region siempre tuvo
dos textos “sagrados”, que regian o expresaban materialmente la definicion de su
tradicion liturgica: la Biblia y el Himnario. Comunmente la importancia del Himnario,
junto a la Biblia, es algo que paso desapercibido a los estudiosos del protestantismo
latinoamericano. Eran dos elementos importantes en la definicion de las fronteras
religiosas. Es claro que ambos textos estaban siempre expuestos a interpretaciones
diversas. Siempre habia la posibilidad de cambiar el sentido de un texto o de la letra de
un himno, a pesar de que detras de ambos estaba siempre la rigida doctrina, guardada
celosamente y expresada en las “Confesiones de fe”. La Biblia cumplié un doble papel.
Uno como referencia de identidad anticatdlica. Diferentemente al catolicismo, los
protestantes exigian y ensefiaban que sus fieles leyesen la Biblia desde su conversion.
La Biblia era como, la leche indispensable para el crecimiento de la nueva criatura.
Como resultado de esta herencia de la Reforma los protestantes leian la Biblia en casa
y en los cultos, mientras que los catdlicos escuchaban las misas en latin. Esa distincion
entre catolicos y protestantes permanecio asi por lo menos hasta el Concilio Vaticano
Il en los afios sesenta.

El otro papel cumplido por la Biblia fue el de abrir las posibilidades del
sentido del texto sagrado. Al ser el sermdn siempre oral, podia al mismo tiempo
unificar sentimientos, pero también generar interpretaciones heterogéneas de
la Biblia pues el sermdn quedaba expuesto a las mas diversas interpretaciones
de acuerdo a las circunstancias o necesidades particulares de los oyentes.** Ese
problema no acontecia con el himnario pues los himnos eran para ser cantados y
sentidos, y no para ser interpretados. Diferente al sermdn el canto apelaba mas al
sentimiento que al intelecto. El momento del loor, de |a alabanza, de la adoracién
eran mas emocional que racional. Si el sermdn diversificaba las opiniones los himnos
uniformizaban los sentimientos. En el protestantismo brasilefio, como en la mayoria
de los protestantismos en Américas Latina, el himnario fue por muchas décadas el
mismo. Alli se modificaron muy pocas cosas durante un largo tiempo. El himnario
era una fuente de identidad, en ese sentido, un medio de construccion de fronteras,
en especial la frontera con el catolicismo hegemodnico y mayoritario. El himnario
protestante permanecio por mucho tiempo inmutable.

Las primeras incursiones en esa estabilidad del himnario fueron causadas
por el aparecimiento de “los coritos”. El corito era una creacién musical de autores
contemporaneos, por regla general de autoria de algin hermano de la iglesia, no

11 Willaime sefiala ese caracter ambiguo en el protestantismo, que jugaba en favor de su precariedad
socioldgica (1992).
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necesariamente de algun lider. La letra se inspiraba en la tradicién protestante pero
no se quedaba en los limites de la doctrina. Ya el hecho de que los autores no eran
solo los pastores o misioneros abria posibilidades para un relajamiento de la doctrina.
Los coritos eran generalmente creacion laica, por eso su ingreso al himnario fue dificil.
Cuando el corito entrd al himnario lo hizo apenas como un apéndice y fue necesario
justificar su identidad con algunos versiculos de la Biblia colocados inmediatamente
después de cada corito. El corito tenia que pasar asi por una suerte de censura. Eso
se constata, por ejemplo, en el tradicional “Himnos y Canticos del Evangelio”, usado
por muchas décadas entre los evangélicos en PerU. En las ediciones de |la década del
70 ya se incluian un apéndice con una coleccion de coritos.

Es muy importante destacar que cambios en la liturgia tradicional expresan
siempre, por lo menos, tensiones cuando no crisis en la gestién de los bienes de
salvacion. Es decir, tensiones entre dominantes y dominados. Los cambios liturgicos
no son superficiales, secundarios o de forma, simplemente ornamentales como puede
parecer. Al contrario, son expresion de cuestiones profundas vinculadas al propio
cuerpo de doctrinas o creencias. En la economia de los bienes simbdlicos, la palabra
autorizada, legitima es siempre un rito de institucién que no debe sufrir cambios porque
asi ha sido “instituida”. En su analisis sobre los usos legitimos de la lengua Bourdieu
explica las razones del por qué una crisis liturgica implica una crisis de autoridad y una
crisis de la doctrina (1982, p. 117 ss.).

Otro efecto del corito como elemento de relajamiento de fronteras y causante de
inestabilidad fue su ritmo musical, siempre mas alegre y dindmico en comparacion con
los himnos solemnes o marciales de la tradicion protestante. Silos himnos promovian
la contricidn intimista o el refuerzo de la beligerancia de los “soldados de Jesucristo”,
el ritmo de los coritos invitaba al movimiento espontaneo, al gesto menos pensado,
a la libertad del movimiento corporal, comenzando por las palmas. Los aplausos en
el culto protestante son resultados de ese proceso. Los aplausos eran usados para
marcar el ritmo. Evidentemente fue mucho mas facil la aceptacién de las palmas en
el culto pentecostal, onde las manos permanecian mas libres por causa de que la
Biblia no ocupaba tanto la atencion de los fieles durante el culto. Hoy los aplausos son
comunes y apenas una de las muchas expresiones corporales del culto pentecostal.

La musica de los coritos generalmente no estaba escrita, siendo asi mas dificil
su acompafiamiento con algun instrumento. La ausencia de eso se suplia por el ritmo
marcado con las palmas. Durante el culto protestante la congregacion mantenia siempre
una cierta rigidez del cuerpo y las manos se mantenian ocupadas. con la biblia o con
el himnario. Diferentemente, el corito, de letra corta y por eso facil de memorizar,
dejaba libre las manos. Asi, sin querer, el corito acabd influyendo en la liberacion del
cuerpo durante el culto y quebrando la rigidez corporal de la liturgia. Nos parece asi
justificado decir que el corito fue uno de los precursores en el aflojamiento de las
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fronteras protestantes, porque comenzé a circular por todas las iglesias protestantes,
primero de forma oral y por eso su circulacion fue agil y escapd del control del liderazgo.
Al final del siglo XX la importancia de los himnos en el culto protestante en
Ameérica Latina se encontraba bastante relativizada. Gran parte del protestantismo
histérico ha sido obligado a una renovacion litlrgica, en muchos casos al extremo
de colocar en cuestion su propia tradicion. Tampoco es un fendmeno exclusivo del
protestantismo. La liturgia catdlica pasé por cambios importantes a pesar de ser no
oficiales. Las misas del Padre Marcelo en Brasil o del Padre Miguel Rodriguez en Peru
pueden ser de lo mas imprevisibles. Las misas pueden comenzar, como es el caso del
Padre Marcelo, con aerdbicos para Jesus; o terminar con reprensiones al demonio
bien al estilo pentecostal, como en el caso de las misas del Padre Miguel Rodriguez.
Pero volvamos a la cuestion de las fronteras y la incapacidad institucional para
delimitarlas. Los constantes cambios liturgicos presentan una institucién mucho menos
estable. Es decir, la capacidad para delimitar fronteras se ha reducido también por el
hecho de que las propias instituciones, responsables de regular las practicas y garantizar
la conservacién de la tradicion, se muestran ahora inestables. Hoy la institucion religiosa
dificilmente consigue transmitir una imagen de estabilidad, porque ella misma acepta
lainnovacion, la renovacion, el cambio. Mantener una tradicion demanda mucho mas
trabajo e inversion que administrar novedades liturgicas improvisadas y siempre de
vida corta porque pueden ser sustituidas por otras mas nuevas. La formacion teoldgica
de pastores protestantes demoraba alrededor de cuatro afios de estudios. En los
pentecostalismos mas recientes el pastor se distancia del tedlogo, del exégeta de texto
sagrado, del orador y se aproxima al animador del éxtasis colectivo con dominio de
técnicas que se aprenden en la practica, como el exorcismo, la glosolalia, la alabanza,
etc. En pocas palabras, la institucion religiosa no necesita mas invertir en formacion
teoldgica. En esa perspectiva la innovacion liturgica representada por el corito, que
en la segunda mitad del siglo XX invadio la liturgia protestante y en muchos casos
colocd el himnario tradicional en segundo plano, es parte de un proceso de cambios
profundos institucionales. En muchos casos el himnario tradicional solo se mantuvo
gracias a las protestas de la membrecia mas antigua que reclamaba ante las libertades
liturgicas de los pastores mas jovenes. El efecto de unaimagen inestable de los lideres,
resultante de cambios litUrgicos constantes, ademas de expresar conflictos al nivel de
la doctrina (como mencionado anteriormente), tenia también consecuencias obvias
entre los miembros, pues estos se sentian mas dispuestos a acoger los cambios.
Semejante efecto de inestabilidad se verifica entre los pentecostalismos y la
cuestion puede ser analizada desde angulos diversos. Vamos a hacerlo a partir de un
fendmeno comun en los cultos pentecostales que se nos presenta como evidente
indicador de inestabilidad liturgica y, en consecuencia, doctrinal: el milagro.
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3.3 DEL SERMON AL MILAGRO

Un elemento comun utilizado por los pentecostalismos mas recientes para atraer
la atencion de sus clientes es la oferta de milagros. Se ofrecen resolver problemas
familiares, econdmicos, de salud, problemas laborales, conyugales, e inclusos politicos.
Segun la propaganda pentecostal, no hay problema que no pueda ser resuelto por
Dios. Por eso, el milagro siempre “esta esperando” a quien lo necesita, seguin rezan las
ofertas publicitadas incansablemente en radio y televisidn. Pero el milagro es siempre
imprevisible, siempre puede ser nuevo, en caso contrario dejaria de ser milagro, perderia
suimportante aspecto extraordinarioy se tornaria comun. Es por eso que consideramos
el milagro como un elemento de inestabilidad que relativiza la rigidez de la doctrina
y de las exigencias éticas resultantes de ella expresadas en la predicacion. Sabemos
bien que tanto la doctrina como la ética cumplian importante funcién demarcadora
de fronteras. La doctrina es siempre cerrada, definida y resiste al cambio. El milagro
rompe con esa rigidez, genera desorden, porque introduce elementos imprevisibles,
incontrolables. Podria decirse que hoy en los cultos pentecostales son los milagros los
que otorgan legitimidad al culto substituyendo el lugar del sermon en el protestantismo.
Un culto sin milagros no es reconocido, no es atractivo, no es legitimo y es considerado
una debilidad, falta de poder, poca espiritualidad etc.

Como la oferta de milagros es comun a gran parte de los pentecostalismos no
genera identidad, no crea fronteras. Al contrario, contribuye a borrar las fronteras,
porgue acontece en todas las iglesias pentecostales. Pero, es necesario también
colocar esta cuestion en un sentido mas amplio, sobre la funcion de la novedad en
los cultos pentecostales. Estas iglesias han tenido éxito escapando de la rutina. El
analisis socioldgico del poder religioso muestra lo inevitable de la rutina conforme se
avanza hacia la institucionalizacion. Pero ya hemos visto como las instituciones viven
una inestabilidad constante, lo que las deja mas preparadas para escapar de la rutina.
Los lideres pentecostales muestran una gran preocupacién por tener siempre algo
nuevo en los cultos: nuevos milagros, nuevas ofertas, nuevas revelaciones, nuevos
objetos, nuevos eventos, nuevos simbolos, nuevas revelaciones etc. Todo eso es en
el fondo lo mismo, pero presentado como nuevo. Con gran habilidad los pastores
consiguen siempre presentar algo nuevo inclusive cuando no lo es. Y los nuevos
productos religiosos nunca permanecen por mucho tiempo. Luego de algunas semanas
o dias son reemplazadas por nuevos productos, de tal manera que en el culto se
tiene siempre algo nuevo. Lo que importa es la experiencia presente. La celebracion
pentecostal intenta de multiples formas evitar la rutina, la repeticién. El contraste
con el protestantismo tradicional es enorme, pues sus cultos trabajaban siempre en
favor de la repeticion, de la recuperacion o rememoracion de la tradicion. Mientras
el protestantismo trabajaba para mantener la tradicién, lo viejo, lo fundamental, el
pentecostalismo trabaja en sentido contrario; es decir, la busqueda de lo nuevo. La
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novedad en el centro del culto genera inevitablemente inestabilidad, y no solo de las
personas mas también de la propia institucion.

3.4 FRONTERAS FRAGILES Y “COMPROMISOS” MULTIPLES

La fragilizacién de las fronteras entre los protestantes se explica también por la
crisis de reproduccién de la tradicion religiosa. El protestantismo se valia de todo un
sistema bien organizado para trasmitir sus verdades entre una generaciény otra. Ese
sistema funcionaba de manera eficaz logrando constituir linajes religiosos (HERVIEU-
LEGER, 1993). La sociedad contemporanea transformd las relaciones al interior de las
familias haciendo que los individuos se tornen mas auténomos en sus decisiones y
preferencias. Para las generaciones mas jovenes fue menos problematico pertenecer a
otraiglesia, diferente de la iglesia de la familia. Para los hijos y nietos de protestantes es
mas dificil percibir las fronteras religiosas entre una iglesia y otra. La razén principal es
que ellos no pasaron por la formacién doctrinal rigurosa que formd y forjé la identidad
protestante de las primeras generaciones.

La formacion doctrinal cumplia un rol decisivo en la delimitacion de las fronteras
religiosasy de hecho, el liderazgo no aceptaria cambios en la doctrina. Lo que acontece
es que esa doctrina no es asimilada por las nuevas generaciones, lo que revela una crisis
de la transmision protestante.'? La experiencia religiosa para las nuevas generaciones
estd mas vinculada con la emocidn circunstancial que con la formacién doctrinal.
Ese tipo de demanda religiosa de experiencias del momento no requiere de grande
preparacion de los pastores. Los pentecostalismos contemporaneos preparan a sus
pastores de manera muy practica, rapida y barata.

Las iglesias histéricas invertian muchos recursos en la preparaciéon de sus
pastores. Los pentecostalismos contemporaneos no necesitan de esa preparacion
desde el momento en que el culto no tiene mas como hecho central la predicacién
y si la promocién de experiencias religiosas extraordinarias: milagros, exorcismos,
glosolalia, alabanzas, etc. Entonces la relativizacion de la importancia de la doctrina
comienza ya con el relajamiento de la formacién de los pastores. Iglesias pentecostales
con enorme éxito en las Ultimas décadas carecen de un centro de formacion teoldgica
0 seminario, asi por ejemplo la Iglesia Pentecostal Dios es Amor, la Congregacion
Cristiana, La Iglesia Universal del Reino de Dios y la Iglesia Renacer en Cristo.

A fronteras fragiles corresponden compromisos efimeros. Los individuos se
aproximan y se distancian de una iglesia con gran facilidad. Eso ya se hizo normal. El
paso de una iglesia a otra no es mas algo traumatico. La circulacion religiosa alcanzd
legitimidad y consagré una practica religiosa errante, peregrina (HERVIEU-LEGER, 1999),
con identidades no exclusivas sino multiples (NEGRAO, 2001). Pero la pertenencia

12 Esa es la cuestion central discutida en Tradigdo, transmissdo e mogdo religiosa. Sociologia do
protestantismo contempordneo na América Latina (BARRERA, 2001).
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religiosa, aunque de corta duracién, requiere siempre de fronteras, mas o menos
claras, que permitan a las personas sentirse parte de un grupo religioso, por lo menos
temporalmente. La diferencia esta en que esas fronteras son construidas por los
propios sujetos. La definicidn de las fronteras no es mas exclusividad de las autoridades
religiosas. Los individuos definen, escogen sus fronteras y ellos mismos deciden cuando
abandonarlas para construir otras. Las fronteras no dejaron de existir, pero no son
mas duraderas. Ellas dependen de los intereses y preferencias de los individuos. Esto
significa que las fronteras dejaron de ser limites y quedaron apenas como referencias
eventuales, como distintivos de identidades pasajeras. Los ultimos censos en Brasil
(2002; 2010) mostraron un claro aumento de los sem religiéio.*® Para algunos esa seria la
mas clara sefial del avance de la secularizacion. Sin embargo, es necesario preguntarse
lo que significa ser un “sin religion” para personas que constantemente transitany para
quienes es comun vivir periodos de areligiosidad, en el sentido de no estar formando
parte de un grupo religioso, periodos en los que no se frecuenta determinada iglesia.
Asi, nuestra sospecha es que siempre hay posibilidades de que un buen numero de
evangélicos se encuentre viviendo un periodo de “sin religion”, que seria el periodo,
corto o largo, entre el abandono de una iglesia y la incorporacién en otra.

Los compromisos religiosos multiples, simultaneos son también otro fenédmeno
inédito en el campo evangélico. La fidelidad al grupo religioso en el cual se inicio la vida
evangélica, la “nueva vida”, es cosa que va quedando en el pasado. La existencia de
doble, triple o multiple pertenencia se verifica en la observacién de campo (NEGRAO,
2001) Diferente de los compromisos alternados o secuenciales que en la década del 60
ya se verificaba en el Brasil, especialmente por causa del transito del protestantismo
histérico hacia el pentecostalismo, hoy es facil encontrar itinerarios religiosos con
multiples paradas en diferentes iglesias, por regla general pentecostales. La movilidad
entre esas iglesias tiene diferentes causas que van desde la mudanza de domicilio que
seria una explicacion muy razonable, hasta el simple gusto de las personas: “no me
gusto el culto”, o las personas, las ropas, el pastor, el templo, el horario etc. Lo que
estd fuera de duda es la libertad con la cual las personas escogen sus preferencias. Los
argumentos mas razonables, como por ejemplo el de la distancia no siempre son los
factores decisivos. Por ejemplo, en el Barrio de Rudge Ramos en Sdo Bernardo (SP) hay
un amplio local donde funcionaba afios atras una imprenta. En nuestra investigacion
constatamos que el local es muy apropiado para servir de temploy esta a apenas una
cuadra de la avenida principal. En un periodo de 5 afios ese local ha servido de templo
a tres iglesias diferentes: “Comunidade da Gracga”, “Internacional da Graca de Deus”
y “Renascer en Cristo”. Las dos primeras se trasladaron después de unos dos afios
a otro local que ofrecia mejores condiciones. Lo que nos interesa sefialar es que la
mayor parte de los clientes de estas iglesias no vive en el barrio. La mayoria viene de

13 Retomamos el fendmeno de los “sin religiéon” en el capitulo 6.
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otros lugares. Los dias de culto las calles alrededor del templo son abarrotadas por
los autos de los “fieles”. Durante el culto la iglesia cuenta con guardas para cuidar los
carros. Luego de finalizado el culto, las calles vuelven a su normalidad. Es posible decir
entonces que no solo son los fieles que circulan, sino también las iglesias, buscando
nuevos locales, mejores o mas adecuados. Esta es otra sefial de inestabilidad, en este
caso espacial. Los templos no permanecen en el mismo lugar.

En una observacién de campo, realizada para detectar las preferencias religiosas de
personas jovenes entre evangélicos en Sao Bernardo do Campo, encontramos una relacién
estrecha entre fronteras fragiles y compromisos efimeros. Formulamos las siguientes tres
preguntas: 1) ¢ Qué iglesias evangélicas ha frecuentado en los Ultimos 5 afios?, 2) ¢ Cudl fue
la razén para cambiar deiglesia? Y 3) ¢ Cuando y dénde se hizo “creyente”?. Las respuestas
mas frecuentes estan siempre vinculadas a la simple preferencia por las ofertas musicales.
La mayoria de los jovenes comenzo a frecuentar alguna iglesia pentecostal después de
haber escuchado un show gospel, que es una presentacion publica de diferentes bandas
musicales. Generalmente los asistentes pagan para entrar, pero los precios suelen ser
madicos. Dentro de la categoria gospel puede incluirse los ritmos mas variados que circulan
en el mercado musical brasilefio: rock, pagode, country, samba etc.

Otra cuestion verificada en nuestra observacion de campo fue la siguiente.
Los jovenes que no se aproximaron a las iglesias evangélicas por la seduccion musical
lo hicieron buscando salida a situaciones limites o solucion para problemas dificiles
como enfermedad o dependencia de quimica. Es curioso constatar que quienes entran
a la iglesia en situaciones limite, tienden a permanecer por mas tiempo, aunque el
compromiso no es para toda la vida. De 30 jovenes entrevistados 18 pasaron por mas
de 2 iglesias, 8 por mas de unay solo 4 permanecen en la misma iglesia. En 6 casos
las personas cambiaron de iglesia simplemente porque la iglesia de su preferencia se
mudo a otro lugar. En ese caso fue la iglesia que mudod primero.

No sorprende tampoco el hecho de que la mayoria de los entrevistados no sabia
dar razon sobre su conversion. La experiencia de conversion no tiene para ellos la fuerza
gue tenia en los protestantes. Se entraba al mundo protestante pasando por la experiencia
de conversion. Su significado podria resumirse en una experiencia traumatica de ruptura
con un pasado “mundano” y el inicio de una “nueva vida”. La conversion no se repetia.
Podria haber reconciliacion de las ovejas descarriadas, el retorno de los que se desviaron
del camino. Con el pentecostalismo, la conversion solo se consideraba legitima cuando
era seguida por el bautismo en el Espiritu. En los pentecostalismos mas recientes las
frecuentes experiencias extraordinarias en los cultos acabaron relativizando la importancia
de la conversién e incluso la substituyeron por la cura milagrosa o el exorcismo. Asi, la
experiencia de entrada en determinado grupo pentecostal perdié su fuerza identitaria,
pues las personas pueden experimentarlas en varias iglesias. En ese sentido podemos decir
gue entrary salir se ha convertido en practica comun. Pasar las fronteras no significa, para
los individuos, cualquier cosa que se parezca a infidelidad.
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3.5 HIBRIDACION DEL CAMPO EVANGELICO Y AUTONOMIA DEL
SUJETO RELIGIOSO

Los pentecostalismos mas tradicionales aun intentan mantener sus formas e
costumbres rigidas y exigen de sus miembros fidelidad exclusiva. Ese es el caso de las
Asambleas de Dios, La Iglesia Pentecostal Dios es Amor y la “Congregacion Cristiana”,
entre otras. Pero las posibilidades de control por parte de los lideres son cada vez
menores. Una de las principales razones de esa incapacidad institucional para mantener
sus fieles es externa a las propias instituciones. El campo religioso evangélico es hoy
un campo con perfiles dificiles de distinguir, se presenta con aspectos amorfos a los
ojos de los individuos. Es muy dificil saber quién es quién entre los evangélicos. Eso
no solo por la gran cantidad de pequefias iglesias en un mismo barrio sino también
por la gran semejanza en sus manifestaciones externas, objetivas, visibles; es decir en
los cultos. Vamos a analizar esa cuestion en la ciudad de Rio Grande da Serra, donde
realizamos pesquisa de campo. Realizamos nuestra observacién en 2 de los barrios
de ese municipio: Vila Figueredo que es el centro y Vila Santa Teresa. Algunos de
nuestros entrevistados se tornaron luego eficaces informantes, no solo de sus propias
biografias religiosas mas también de sus familiares.

Las iglesias en estas villas estan tan proximas unas de las otras que la influencia
de practicas y creencias de diferente procedencia es inevitable. Las personas que
nos relataron su biografia religiosa siempre habian pasado por mas de dos o tres
iglesias y el paso entre unay otra no significaba necesariamente renegar de la anterior.
La génesis de las creencias religiosas, con mayor o menor importancia en la vida
cotidiana de las personas, es de procedencia variada. Ser evangélico es aceptar una
gama variada de creencias o doctrinas de diferentes iglesias. Nos parece muy curiosa
la hegemonia alcanzada por el término crente. Por regla general las personas no se
llaman evangélicas sino crentes. El término “evangélico’ resulta de cierta utilidad a los
estudiosos del fendmeno religioso porque permite expresar un campo mas amplio que
el de protestante e incluye a los pentecostales; pero de todas maneras no deja de ser
una simplificacién o, mejor, homogeneizacion de un campo sumamente variado. Un
“creyente” es resultado de multiples influencias evangélicas. Un “creyente” es clara
expresion de un producto hibrido, pues en su formacién se encuentran influencias
de origen muy diversa.

Rio Grande da Serra es una de las ciudades periféricas del Grande Sdo Paulo. Esta
entre Santo André, Maua y Ribeirdo Pires. Abriga algunos de los barrios mas pobres de
esta region. Sus calles apenas empedradas o sin pavimentary las casas semi construidas
ya son un indicio del nivel social y econdmico de sus pobladores. Tenia al final de los
afios noventa apenas tres escuelas y un “minihospital”. En nuestras primeras visitas
ya nos llamo la atencidn la concentracidn de iglesias evangélicas en poco espacio.
Observamos en las dos Villas las siguientes iglesias: 2 iglesias de la “Pentecostal Deus é
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Amor”, dos de las “Assambleas de Deus”, dos de la “Congregacao Cristd do Brasil”, una
del “Evangelho Quadrangular” y una de la “Universal do Reino de Deus”. Ademas, hay
iglesias de los Testigos de Jehova, Mormones y varias pequefias iglesias pentecostales
con nombres muy particulares como por ejemplo una llamada “Sinos de Belém”. La
concentracion de iglesias ya resulta obvia. Una de nuestras informantes, que manifiesta
haber pasado por la mayoria de esas iglesias, ademas de la Renovacion Carismatica
Catdlica y reuniones espiritas, y se declara no ser nada pero que le gustan todas, hizo
la siguiente afirmacién reveladora: “Aqui las iglesias estan una encima de la otra. Yo
no sé porque no se junta todo y se hace una sola iglesia”.

Domingo por la mafianay después al final de la tarde, los “creyentes” se cruzan
en las calles yendo cada uno a la iglesia de su preferencia. La asistencia a los cultos es
mucho mayor de mafiana. En los cultos de tarde siempre hay menos gente. Caminando
por las calles un domingo al final de la tarde, en torno de las 7 de la noche, horario
en que comienzan los cultos, observamos la diferencia con los cultos de mafiana.
Pasamos al frente de una panaderia donde hay “batucada”!* y con mucha mas gente
que en dos iglesias pentecostales de las proximidades. Uno de nuestros informantes
comenta: “nesta hora a padaria ganha de longe das igrejas”.

La Congregacao Crista do Brasil es la mas antigua y la que relne a mas fieles. Su
templo de formay color tipicos tiene mayor visibilidad que las otras iglesias evangélicas.
Analicemos las dificultades de esta iglesia para mantener la fidelidad en una familia en
particular®®. Dofla Magdalena, de 83 afios es y vino a Sdo Paulo desde Ceara, estado del
noreste brasilefio. El marido también era de Ceardy su trabajaba en venta ambulatoria de
temperos hasta que murid atropellado por un camion en una de las calles de Rio Grande
da Serra. Dofia Magdalena se convirtié en la Congregacion Cristiana iglesia a donde fue
llevada por uno de sus hermanos, también migrante de Ceard. Dofia Magdalena tiene
revelacionesy suefios en los cuales interpreta los avatares de la familia. Una de sus hijas,
Maria, que crecio desde nifia en la Congregacion, se aparto de la iglesia cuando se caso.
Cuando estuvo cerca de morir con una anemia cebera sintid necesidad de volver a la
iglesia pues veia en la enfermedad un mensaje de Dios. En un suefio Dofia Magdalena
recibio la revelacion de que su hija se sanaria si prometia ser fiel a Dios frecuentando la
Congregacion Cristiana. Una vez superada la enfermedad la hija dejo de ir a la iglesia. Maria
manifiesta que no va por falta de tiempoy parece ser una explicaciéon muy comprensible
pues trabaja de noche, de lunes a sabado, en una fabrica de productos de limpieza. Dofia
Magdalena reclama constantemente del “peligro de jugar con los designios de Dios”.

La abuela de la familia, es decir Dofia Magdalena, también tuvo un suefio que
revelaba una desgracia familiar. Poco tiempo después uno de los nietos fue asesinado.

14 MuUsica popular de origen africana acompafiada de tambores y guitarra.

15 Los nombres que a seguir mencionamos son ficticios y corresponden a integrantes de la misma
familia.
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La experiencia tan chocante para todos no consiguio llevar a la familia a ser fieles de
la Congregacion. Apenas dos de las nietas, Marta y Cristiane, hermanas del asesinado
asisten esporadicamente a los cultos de la Congregacion, pero también visitan otras
iglesias pentecostales como por ejemplo la “Dios es amor” y las “Asambleas de Dios”.
Ellas van alos cultos esporadicamente, cuando perciben que estan “precisando mudar”.
El Unico nieto con el que Dofia Magdalena se siente contenta es Jodo, que se hizo, se
convirtié al pentecostalismo durante sus afios en la carcel donde cumplia condena
por delito no aclarado de robo de carro. Jodo se convirtio en la carcel con el trabajo
evangelistico de las Asambleas de Dios, de la que llegd a ser lider en poco tiempo. Por su
buena conducta consiguié salir de la carcel antes del tiempo previsto. El es el Unico de
la tercera generacion que se declara “creyente” y permanece fiel. Esta reintegrandose
a la vida social en Rio Grande da Serra y aun no ha decidido que iglesia sera la suya.
El quiere ser miembro de las Asambleas, pues con ellos se convirtié estando en la
carcel y ya hainiciado una carrera como lider, pero esta enamorado de una chica que
es fiel de la Congregacioén Cristiana y tienen serios planes de matrimonio. Ella, sin
embargo, ya le manifestd que no quiere cambiar de Iglesia y seria eso una condiciéon
para el matrimonio. El dilema de su identidad religiosa, para este joven de la tercera
generacion en la familia, incluye elementos sentimentales y no sélo religiosos.

CONCLUSION

Ser evangélico en América Latina en el siglo XXI, diferentemente del protestantismo
de la primera mitad del siglo XX, no significa conocer las fronteras que delimitan una
pertenencia religiosa. El discurso de las iglesias no consigue construir identidades
religiosas permanentes, facilitando la libertad de las personas para escoger, segun sus
preferencias o intereses del momento, la iglesia que mejor le convenga. Los compromisos
religiosos en un campo cada vez mas hibrido tienden a ser de corta duracién, teniendo
a las personas, y no mas a las instituciones, como los principales animadores de la
construccion de fronteras religiosas, temporalesy fragiles. Fronteras siempre expuestas
a los imprevistos de la vida de las personas, hecho que expresa elocuentemente la
crisis de autoridad de las instituciones religiosas.
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Las practicas religiosas nunca se explican de manera
suficiente cuando se las analiza apenas tomando en cuenta
factores enddgenos, propiamente religiosos o teoldgicos
— pastorales. Mas todavia cuando se trata de acciones
provocadas por un enemigo comun a toda la sociedad y
no apenas a los seguidores o adherentes de determinada
religion. La pandemia del COVID-19 se presentaba como
una amenaza mortal para el conjunto de la sociedad y
generd en los diversos paises un conjunto de reacciones
para enfrentarla. En el PerU parte de esas reacciones fueron
articulaciones entre las iglesias y el Estado.

La pandemia, que comenzd a manifestar su poder
mortal en la China en diciembre del afio 2019y se extendid
rapidamente por los paises de Europa y América del Norte,
llegd a los paises de América del Sur en marzo del 2020. El
Peru fue el primero en decretar el Estado de Emergencia
nacional con normas rigidas de confinamiento que
impedian la realizacién de reuniones; en consecuencia, las
iglesias tuvieron que cerrar temporalmente sus templos y
reorganizar sus actividades religiosas en forma remota. Por
primera vez el Estado motivado por razones no politicas
tomaba medidas que tensionaban con uno de los valores
mas sensibles de las democracias liberales: las libertades
individuales y de culto. Este capitulo se propone estudiar
como las iglesias reaccionaron frente a los desafios y
agresiones de la pandemia, fenédmeno que no podria ser
analizado sin tomar en cuenta al Estado como principal
gestor del enfrentamiento nacional a la pandemia. Desde
finales del 2019 habia en el Perd un calendario festivo
con motivo de la celebracion de los 200 afios de vida
republicana que se cumplirian en julio del 2021. También,
2021 era afio electoral, de manera que el virus llega en
un momento de preambulo a las elecciones cuya primera
vuelta se realizaria en abril de ese afio.



CAPITULO IV
RELIGION Y COVID-19 EN EL PERU. REACCIONES A LA PANDEMIA EN EL CAMPO EVANGELICO

La primera parte de este capitulo revisa las condiciones del sistema de salud a
la llegada de la pandemia. Esa cuestion no es ajena ni a aspectos estructurales de los
ideales republicanos ni a la forma de organizar la relacion mercado — Estado en los
ultimos 30 afios. El andlisis de la cuestion permite entender la pusilanime forma como
el Estado organizé el enfrentamiento a la pandemia. En la segunda parte analizamos las
articulaciones Estado e Iglesias de cara a la crisis generada por la pandemia. Enfocamos
nuestra atencién, para tanto, en tres eventos publicos ampliamente divulgados que
tipifican una “laicidad de colaboracion” de emergencia. Las relaciones Iglesias —
Estado, es claro, no se agotan en esos eventos. Lo que nos interesa es comprender
las articulaciones entre el Estado y los diferentes credos generados por la pandemia
y por la critica situacion del sistema de salud que lleva al Estado a apoyarse en todo
lo que esté al alcance, inclusive en las religiones.

La tercera parte se circunscribe al campo propiamente evangélico. Con la
intension de comprender las diversas reacciones evangélicas, ensayamos una tipologia
de esas reacciones, proponiendo tres tipos ideales elaborados a partir de la observacion
remota de las actividades religiosas evangélicas durante el afio 2020.

4.1 SISTEMA DE SALUD: DEL “ESTADO DE BIENESTAR” AL BIENESTAR
DE LAS EMPRESAS

El impacto del COVID-19 permite analizar la contradiccion entre economia
saludable segun los padrones neoliberales y, del otro lado, la vulnerabilidad social y
econdmica de la mayor parte de la poblacién. Con “vulnerabilidad” nos referimos a la
mayor o menor capacidad de reaccion frente a riesgos potenciales (KOWARICK, 2009).
Todas las personas tienen un nivel de vulnerabilidad. Nadie es plenamente invulnerable,
pero, mas vulnerable frente a riesgos reales o potenciales son las personas con menos
escolaridad y sus descendientes, porque las desventajas de la baja escolaridad se
extienden, en grados diferentes, a la proxima generacion. La posibilidad de enfrentar
gastos extraordinarios como los que una situacion de emergencia demanda, sera
menor en una familia con mas personas desempleadas o con salarios menores. El
acceso a los servicios de salud, publicos o privados, expresa de forma clara la desigual
vulnerabilidad en el Perd contemporaneo. La pandemia que acomete al planeta en el
primer semestre de 2020 demostré de forma inesperada la enorme desproteccidn
de la mayor parte de la poblacién.

La contradiccion entre economia “saludable” y vulnerabilidad social se constata
en todos los paises de América Latina y de forma inversamente proporcional, es decir,
cuanto mas saludable la economia menos la proteccidon social y econdmica de su
poblacién. En el caso de Peru esa flagrante contradiccion fue expuesta repentinamente
por la pandemia como coronacion de un largo periodo de vida republicana que desagua
en una critica situacion de desproteccion social y econdmica, crisis grave de ciudadania
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y de desigualdad. Al inicio de la pandemia la mayor parte de la poblacién no tiene
empleo estable, pues mas del 70% de los trabajadores son informales (INEI, 2021)
en consecuencia, sin ningun tipo de derechos sociales. Los servicios basicos de salud
tampoco estaban asegurados para la mayor parte de la poblacidon. Al mismo tiempo,
la pandemia expuso la gravedad del no acceso a los servicios de saneamiento (agua
y desaglie) de importantes parcelas de la poblacion.

De los 200 afios de vida republicana en el Perd, los ultimos 30 corresponden al
establecimiento de una economia neoliberal, que beneficia a las grandes empresasy
exige minima o nula intervencién del Estado en la economia. En esa direccion fueron
todos los gobiernos desde el primer gobierno de Alberto Fujimori al inicio de los afios
noventa. Desde 1993 la condicidon subsidiaria del Estado en materia econdmica quedd
estipulada en la Constitucion aprobada durante la dictadura fujimorista y permitio en
plena pandemia que los monopolios del area de salud abuzasen impunemente del
alza de precios por sus servicios.

La pandemia llegd también al cabo de 30 afios de vida democraticay al desvelar
repentinamente un las grandes desigualdades sociales, la persistencia del racismo y
la violencia patriarcal, colocd en cuestion el principio basico de igualdad ciudadana
e impactd en las reacciones a la gestion de la pandemia de parte del Estado. Las
limitaciones para acceder a los servicios de salud publicos no comienzan con la
pandemiay es interesante prestar atencion a los origenes del “seguro social” porque
permiten entender el disimulado paso de un régimen de “Estado de bienestar” a
otro de “bienestar” pero de las empresas en los Ultimos 30 afios. La cuestion arroja
luz sobre la genuflexiéon del Estado “democratico” del gobierno del presidente Martin
Vizcarra ante las grandes empresas privadas del sector salud o vinculadas a ese sector,
por ejemplo, las empresas productoras de oxigeno medicinal.

Hasta la tercera década del siglo XX el bienestar social en el Peru relacionado
a la salud estaba bajo la administracion religiosa de la “Beneficencia Publica”. Entre el
final de los afios 30 e inicio de los afios 40 comenzaron a madurar lentamente ideas
alrededor de la necesidad de una gestion estatal de la salud y de los hospitales. Substituir
una gestion caritativa y religiosa por otra cientifica y médica. Simultdneamente gana
fuerza un importante ideal republicano: |a salud publica seria un deber del estado para
el bienestar de la poblacién (DRINQOT, 2016, p. 246). Un sutil, pero muy importante,
cambio de sentido se esconde en el paso de la caridad religiosa de la Beneficencia
hacia la gestion cientifica de los hospitales. Junto al Estado, supuestamente soberano,
estaban al inicio del siglo XX las grandes empresas (especialmente las mineras) como
instituciones importantes para el desarrollo y la modernizacidn del pais. Frente a la
propuesta de un Seguro Social esas empresas viven el siguiente conflicto. Por un lado,
sienten la necesidad de amenizar los riesgos del trabajo porque necesitan de la mano
de obra dispuesta. No es por caridad hacia los mas pobres. Es para reducir el riesgo
de que las agruras del duro trabajo llevasen a los obreros a reacciones politicamente
organizadas juntandose a la “violencia de los excluidos”:

|Il
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Los peones de las grandes plantaciones de la costa, los mineros que, Unicamente
en el departamento de Cerro de Pasco eran mas de 30,000 en la década del 30,
comenzaban ya a agruparse en sindicatos. En la region urbana de Lima todos os
empleados de transportes, cuyos sindicatos, al parecer, estaban en manos de
dirigentes anarco-sindicalistas, habian declarado en 1919 una huelga general
(BOURRICAUD 1967, p. 106).

Por otro lado, las grandes empresas no quieren participar en los costos del
Seguro Social, por considerarlos onerosos. La perversidad de las grandes empresas
frente a la salud de los obreros es muy clara. Quieren obreros saludables y dispuestos
altrabajo duro, lo que inevitablemente tendria implicaciones en la salud de los mismos,
pero no quieren ser coparticipes de los costos de un “Sistema de Salud”:

En 1936, percibiendo los altos costos que el Seguro Social y otras nuevas
iniciativas legislativa — como la ley de compensacion — representaban, muchos
de los grandes empleadores, entre ellos la Peruvian Corporationy a la Cerro de
Pasco Copper Corporation, asi como las cdmaras de comercio de las ciudades
mas importantes estaban preparando protestas para prevenir la promulgacion
de estas leyes (DRINOT, 2016, p. 253).

El abogado Rebagliate (cuyo nombre sera posteriormente perpetuado en el
nombre de uno de los principales hospitales del pais), que era el articulador de la
propuesta del Seguro Social, tuvo que esforzarse para convencer a los patrones que
debian ver su aporte a Seguro Social como una inversion que les permitiria reducir
costos, como lo sefiala Drinot:

El aporte patronal al Seguro Social, era en realidad, una inversion que permitiria
a los empleadores reducir costos a través de las ganancias en la productividad
de la mano de obra (en linea con la |6gica fordista) e incrementar ventas gracias
al aumento del poder adquisitivo de la gente (2016, p. 261).

Es en ese contexto de cambio de perspectiva del papel de los hospitales, yendo
de la caridad religiosa a la fundamentacion cientifica de la salud y de inmediato a las
ventajas econdmicas de un Seguro Social para la inversion capitalista, que se inaugurd
al final de los afios 40 el Hospital del Obrero como la primera gran obra del Seguro
Social. En 1948 se inauguraria también el “Seguro Social del Empleado”. La caridad
religiosa vy la filantropia secular pasaron a un segundo plano, siendo substituidos por
el papel central del Estado como gestor y garantia de esos servicios. Es importante
recordarlo en el contexto de pandemia en el que el modelo neoliberal obliga al Estado
a no intervenir en la economia de mercado.

Lineas arriba deciamos que la pandemia llegd a un pais profundamente desigual,
patriarcal y racista. El Seguro Social se constituye excluyendo radicalmente a la poblacién
indigena, a pesar de su mayoritario peso demografico. Sin entrar en los detalles de la
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cuestion cabe subrayar que la principal razdon de tal exclusion era de caracter racista.
El indio para poder beneficiarse del Seguro debia mostrar que era capaz de ingresar a
la vida industrial, debia convertirse en un “trabajador”, en un obrero, debia dejar de
ser indio. El racismo contra el indio (y luego contra el “cholo”) serd una constante a lo
largo de la Republica, pero esta presente desde la Colonia. Las luchas anticoloniales,
gue contaron con su protagonismo, no lo reivindicaran por evidente racismo. Como lo
sefiala con precision Flores (1994, 216ss) la categoria de indio surge con la conquista “con
el propdsito de homogeneizar forzosamente a poblacion vencida”. Antes de la llegada
del europeo en la region andina existian “runas” (hombres) que pertenecian a diversos
grupos étnicos. Fueron incorporados al “circuito productivo” como mano de obraen la
actividad minera. Fundamental para el enriquecimiento del Nuevo Mundo el indio fue

histéricamente visto como ser inferior. Por racismo entendemos, afirma Flores:

Algo mas que el menosprecio y la marginacion: entendemos un discurso
ideoldgico que fundamenta la dominacién social teniendo como uno de sus
ejes la supuesta existencia de razas y la relacién jerarquica entre ellas. El
discurso racista en el Peru se estructuro alrededor de la relacion blanco-indio
y después se propald a otros grupos sociales. La fuente de este paradigma
debemos buscarla en el establecimiento de la dominacion colonial (FLORES,
1994, p. 216).

A principios del mes de abril de 2020, ya en plena pandemia, una carta de la
Defensoria del Pueblo dirigida al gobernador del departamento de Loreto muestra la
persistencia del racismo.* Se trata en especifico de la poblacién indigena amazodnica.
El siguiente trecho es revelador:

Como es de conocimiento publico, Loreto es el segundo departamento a
nivel nacional con el mayor nimero de personas afectadas por el coronavirus,
registrando al dia 2 de abril, un total de 72 casos confirmados y el lamentable
fallecimiento de dos personas. Evidentemente, estas cifras podrian propiciar
que el virus se propague de la ciudad hacia las mas de 1,560 comunidades
indigenas existentes en dicho departamento, en caso de no adoptarse medidas
urgentes y efectivas (OFICIO N2 118-2020-DP/AMASPPI).

Los estudios sociales de género estan mostrando, desde las Ultimas décadas del
siglo XX, la persistencia de una vision y gestion patriarcal de la sociedad peruana. Su
principal caracteristica es la violencia contra las mujeres, naturalizada en la estructura
de la sociedad y en las practicas cotidianas. Los estudios mas recientes muestran
la letalidad de esa violencia y el espacio familiar como escenario principal de los

16 Disponible en: https://www.defensoria.gob.pe/areas_tematicas/acceso-a-la-salud/. Acceso: 30 abr.
2020.
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feminicidios. La pandemia llega al Pert en una coyuntura de aumento brutal y alarmante
de feminicidios, pero cuyo caracter estructural aln precisa ser desvelado:

Un feminicidio no es equivalente al homicidio de una mujer, se trata del
asesinato de una mujer por el lugar subordinado que ocupa en la estructura de
poder de la sociedad. Esto no tiene correlato en los hombres, ya que no existe
una estructura social de poder que los coloque en situacién de subordinacién
con respecto a las mujeres. Sin embargo, para una aproximacion, se puede
comparar la prevalencia del tipo de feminicidio mas comun, el intimo (el
asesinato de la mujer en manos de su pareja / expareja), con su contraparte en
el caso de los hombres. Si consideramos esas cifras vemos lo flagrantemente
mas grave y alarmante que es el tema para el caso de las mujeres. Del total
de muertes en manos de la pareja, el 78% de las victimas fueron mujeres,
mientras que el 22% fueron hombres (MOTTA, 2019, p. 39).

El confinamiento exigido por la pandemia expuso aln mas a las victimas de
la violencia intrafamiliar. En oficio dirigido a la Ministra de la Mujer y Poblaciones
Vulnerables, Gloria Montenegro Figueroa, (3 de abril de 2020), la Defensoria del Pueblo
argumentaba:

Es grato dirigirme a usted para saludarla cordialmente y expresarle nuestra
preocupacioén institucional por la atencién de casos de violencia contra las
mujeres e integrantes del grupo familiar, en el actual estado de emergencia
sanitaria declarado en nuestro pais. Como es de su conocimiento, en este
contexto, dicha problematica se ve agudizada por el aislamiento social
obligatorio ordenado por el Estado. Ello, debido a que muchas de las victimas
se ven obligadas a convivir, de manera ininterrumpida, con sus agresores,
provocando que la violencia contra ellas sea silenciosa, sistemdatica vy
exponencial (Oficio N2 071-2020/DP. El subrayado es nuestro).'’

El mismo mes de abril (dia 14) la Defensoria del Pueblo manifestaba similar
preocupacion en relacion a las nifias, nifios y adolescentes, en oficio dirigido a |a
Fiscal de la Nacién, Zoraida Avalos. En ambos casos se registra el aumento del riesgo
al aumentar el tiempo obligatorio de convivencia con el agresor. Para el caso de las
mujeres, sin embargo, notese que la Defensoria del Pueblo se refiere a una violencia
“silenciosa, sistematica y exponencial”:

Para la Defensoria del Pueblo es de especial preocupacion la proteccion integral y el
bienestar de nifias, nifios y adolescentes en todos los espacios en los que desarrollan
sus vidas, especialmente, en los intrafamiliares. Por ello, desde el inicio de la
emergencia sanitaria, nuestra institucion instd a reforzar las medidas de atencion
y servicios ante un posible aumento de casos de violencia durante el periodo de

17 Disponible en: https://www.defensoria.gob.pe/areas_tematicas/acceso-a-la-salud/. Acceso: 05 may.
2020.
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aislamiento social obligatorio. Si bien éste es necesario para contener la propagacion
del COVID-19, también es evidente que pone en riesgo a las victimas pues estarian
conviviendo con sus agresores/as (Oficio N° 080-2020/DP. Subrayado nuestro).*®

Los resultados, recientemente publicados, de la Encuesta Nacional sobre
Relaciones Sociales (ENARES, 2019) muestra que la preocupacién de la Defensoria
del Pueblo tiene fundamento en datos comprobados. El porcentaje de mujeres a
partir de 18 afios de edad que ha sufrido “violencia fisica y/o psicoldgica y/o sexual”
algunavez en suvida es de 67.6%. Dato asustador y revelador, pues, ha cambiado muy
poco comparado con los dados de 2015 (68.2%) y 2013 (72,7%). Al mismo tiempo,
el 22% han sido victimas de algin o varios de esos tipos de violencia en los Ultimos
12 meses. Se trata de un grave problema instalado en la cultura cotidiana, siendo el
esposo o compafiero el principal agresor (58.8% en 2019) y las mujeres separadas
(“anteriormente unidas”) o solteras también lo sufren: 79% vy 48.4% respectivamente
han sido victimas en los Ultimos 12 meses.

Tanto la violencia contra mujeres como la violencia contra menores tienen
implicaciones importantes con el campo religioso, pues especialmente en la segunda
década del siglo XXl se ha configurado en los diversos paises de América Latina un activismo
politico / religioso contrario a la igualdad de género (BARRERA, 2017; BIROLI, 2018) con
efectos nefastos contra las mujeres por la violencia que incentivan (MOTTA, 2019). En la
tipologia de reacciones al confinamiento, desarrollado en la tercera parte de este articulo
volveremos a esa cuestion. Cabe destacar que las bancadas conservadoras en el actual
congreso (2022) tienen como uno de sus principales acciones avanzar en la legislacion que
prohiba la Educacién Sexual Integral, al mismo tiempo que permita a los padres de familia
fiscalizar y oponerse a contenidos que consideren inapropiados para sus hijos.

La desproteccion de la mayoria de |la poblacidn frente a la pandemia es
concomitante al bienestar de las grandes empresas que lucraron desvergonzadamente
con las urgencias de las primeras y con consentimiento del Estado. Nos referimos
a continuacion a dos hechos que lo comprueban. El primero vinculado al chantaje
con los precios del oxigeno medicinal. El segundo a la genuflexion del estado frente
a los precios abusivos de las grandes empresas privadas de salud, digase, las clinicas
privadas y las redes de farmacias.

Como es sabido, la pandemia aumentd exponencialmente la demanda del
oxigeno medicinal. La falta de prevision de parte del Estado quedd al descubierto
al mismo tiempo que mostraba su fragilidad frente a las empresas. A principios de
junio del 2020, a casi tres meses del inicio de la cuarentena, el oxigeno medicinal se
hizo inaccesible. El diario “Ojo Publico” denuncid el monopolio (antiguo y de alcance

18 Disponible en: https://www.defensoria.gob.pe/areas_tematicas/acceso-a-la-salud/. Acceso: 05 may.
2020.
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nacional) de la produccién de oxigeno en el Peri*®y la Defensoria del Pueblo lo denuncid
en oficio del 6 de junio. El siguiente parrafo lo sintetiza:

Conviene precisar que el mercado de oxigeno en el Peru es altamente
concentrado, con solo dos compafiias que se reparten la mayoria del mercado
productor de oxigeno de alta pureza. Estos agentes son: Linde Praxair que tiene
el 82% al 85% de produccion y Air Products que tiene entre el 15% y 18%27.
Estas, ademads son las empresas matrices de los mayores abastecedores de
oxigeno medicinal al Estado, segun informaciéon del Organismo Supervisor de
las Contrataciones del Estado (Defensoria del Pueblo, Informes Especiales N2
017-2020-DP, p. 10. El subrayado es nuestro).?®

El mes de junio 2020 también fue un mes dramatico por la falta de camas del
Servicio publico y los altisimos precios de las clinicas particulares. Desde mediados del
mes de abril el presidente Vizcarra anunciaba un acuerdo para que los costos de servicios
de cuidados intensivos de las clinicas privadas sean cubiertos por dinero publico. Sin
embargo, dos meses después las clinicas chantajeaban con altisimos precios, al tiempo
que lalegislacion se presentaba ambigua sobre las posibilidades de que el Estado pueda
intervenir o exigir el uso de las clinicas en tal situacion de pandemia incontenible. Es
importante agregar que, desde el inicio de la pandemia, era previsible la insuficiencia
de los servicios publicos de cuidados intensivos. Los siguientes datos lo corroboran. En
octubre de 2019 el mismo Ministro de Salud admitia que habia un déficit de 16,000
médicos.?* En noviembre del 2019 el sector de salud hizo varias paralizaciones reclamando
aumento de salarios y mejores condiciones de trabajo.?? En abril del 2020, a menos de
un mes del inicio de la cuarentena fue necesario crear un “Comando humanitario para
levantar cadaveres” abandonados en las calles.?® Finalmente, el 18 de abril el Ministro de
Salud, Victor Zamora, en una mescla de confesién y de impotencia afirmaba: “Nuestro
sistema de salud tiene 30 afios careciendo de muchos aspectos. Para esta epidemia,
pese a las carencias, nos hemos unido y juntado todos los recursos que teniamos para
enfrentarlos, estamos preparados con lo que tenemos”.?*

19 Disponible  en:  https://ojo-publico.com/1842/dos-companias-globales-dominan-negocio-del-
oxigeno-enperu. Acceso: 12 jun. 2020.

20 Disponible en: https://www.defensoria.gob.pe/areas_tematicas/acceso-a-la-salud/. Acesso: 05 may.
2020.

21 Disponible en: https://larepublica.pe/sociedad/2019/10/05/ministerio-de-salud-ministra-zulema-
tomashacen-falta-mas-de-16-mil-medicos-especialistas-hospital/.

22 Disponible en: https://larepublica.pe/sociedad/2019/11/21/medicos-exigen-mejoras-laborales-y-
maspresupuesto-Irnd/.

23 Disponible en: https://larepublica.pe/sociedad/2020/04/11/coronavirus-en-peru-minsa-victor-
zamoraanuncia-la-creacion-de-comando-humanitario-para-levantamiento-de-cadaveres/.

24 Disponible  en:  https://larepublica.pe/sociedad/2020/04/18/coronavirus-en-peru-zamora-sobre-
colapsoen-hospital-almenara-por-covid-19-servicios-tienen-que-adecuarse-al-aumento-de-
lademanda/.
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4.2 EL PERU EN ORACION: REACCION TEMPRANA Y COLABORACION
IGLESIAS - ESTADO

El Peru fue el primer pais de América Latina en tomar decisiones radicales
desde el gobierno central para enfrentar la pandemia. Lo hizo inclusive antes que
algunos paises de Europa. El 11 de marzo se decretd la “Emergencia sanitaria” y
4 dias después el estado de “Emergencia nacional” que obligd al confinamiento
total y la consecuente prohibicién de todo tipo de actividades grupales. Las iglesias
tuvieron que interrumpir sus actividades y cerrar los templos. Los anuncios de esas
medidas fueron minuciosamente explicados por el Presidente en cadena nacional de
comunicacion. En esa comunicacion directa del Ejecutivo con la sociedad en general, y
en sucesivas veces entre los meses de marzo a junio, el Presidente usé una estrategia
de compensacion discursiva tranquilizadora y contrastante con la gravedad de la crisis
y la fragilidad del Sistema de Salud, como demostramos en la primera parte de este
articulo. Caracterizan sus mensajes un llamado a la unidad, el patriotismo y el coraje.
Al mismo tiempo finge tener las cosas sobre control, especialmente de los recursos
sanitarios. Ejemplo claro es el anuncio de que las clinicas estarian dispuestas para
atender a los afectados. El mensaje presidencial permanecio en ese horizonte que
favorecia a las grandes empresas que, deshumanamente, se benefician con la pandemia.
Sélo fue interrumpido, y desenmascarado, con el aumento de las victimas, con los
escandalos del monopolio del oxigeno medicinal y la actitud mafiosa de las clinicas
dispuestas a lucrar al maximo con la pandemia. En esa estrategia no se dejé de lado
a los actores religiosos, como veremos a continuacion.

Tres importantes hechos se destacan en las relaciones entre las iglesias y el estado
en el contexto de la pandemia. Acontecieron en los meses de abril a junio del 2021y
deben ser entendidos en el marco de una relacion cordial, “laicidad de colaboracion”
(BAUBEROT & MILOT, 2011; MILOT, 2008) que antecede a la pandemia y remite a la
caida del gobierno de Alberto Fujimori. La “laicidad de colaboracion” tiene las siguientes
caracteristicas. El Estado mantiene firme voluntad de colaboracién con las instituciones
religiosas lo que genera interlocutores privilegiados.* Seria el caso de la Iglesia Catdlica
en el Perd. Nos parece necesario dos ajustes en el modelo propuesto. La primera es
que Baubérot y Milot lo piensan para democracias consolidadas (supongamos que
la idea se aplica para Europa). Del Peru, de manera diferente, se puede decir que los
periodos democraticos han sido paréntesis en una larga historia autoritaria (FLORES,
1999). Por otro lado, en los ultimos treinta afios, la iniquidad del modelo econdmico

25 Mallimaci (2015, p. 230 ss.) propone otro modelo, “laicidad de subsidiariedad” en el que destaca un
aspecto muy importante. En la implementacién de politicas publicas y la interpelacion al ciudadano
el Estado se vale de la intermediacion de actores colectivos, entre ellos los religiosos, con ventajas
evidentes para la IC cuya “Doctrina social” no sélo coincide con esa perspectiva sino que espera que
el Estado no intervenga en asuntos que serian atribucién propia de la Iglesia. De forma semejante a
las empresas privadas que quieren al Estado a su lado pero no quiere que intervenga en la economia.
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neoliberal ha torpedeado constantemente las bases de construccion de la igualdad
ciudadanay, por su parte, las élites politicas (el fujimorismo, el aprismo, el Partido Accidon
Populary la derecha politica en general) han fragilizado fuertemente las instituciones
del Estado y controlado el poder Legislativo e incluso el poder Judicial en beneficio
de las grandes empresas. No hay en el Peru del siglo XXI una democracia estable y
menos una consolidada. Al contrario, es una democracia muy fragil. En los ultimos 30
afios el Perd no registra un solo jefe de Estado que no haya tenido problemas con la
justicia, especialmente por corrupcién. Uno ha sido condenado por crimenes gravisimos
(Alberto Fujimori), su sucesor es un fugitivo de la justicia (Alejandro Toledo), otro
prefirié quitarse la vida antes de ser procesado (Alan Garcia), otro enfrenta procesos
judiciales por corrupcion (Ollanta Humala), y el ganador en las elecciones de 2016
(Pedro Kuczynski) fue destituido por el Congreso. El Presidente Martin Vizcarra que lo
substituyd se vio obligado a intervenir el Congreso Legislativo controlado por partidos
gue intentaban el retorno del fujimorismo. Hecha esas salvedades, nos parece que
el modelo de “laicidad de colaboracién” es util para pensar las relaciones cordiales
entra las Iglesias y el Estado en el contexto de la pandemia. La colaboracion es fruto
de la urgencia del momento y el Estado muestra claramente que necesita la ayuda
de las iglesias. Si extendemos la idea al periodo que se inicia con la caida del régimen
fujimorista al inicio del presente siglo, se constatara también una colaboracion Iglesias
— Estado que surge de la experiencia traumatica de la dictadura fujimorista. La huida
del pais de Alberto Fujimoriy su renuncia por fax dieron lugar al surgimiento de un
foro de didlogo y accion que se denomind “Acuerdo Nacional” (AN) del mismo que
participan desde su inicio las principales iglesias cristianas. La Iglesia Catdlica (IC) y el
Concilio Nacional Evangélico (CONEP) siempre han tenido (desde entonces) asiento
en las reuniones y acciones del AN.

El Estado en el Pert tienen como interlocutor principal a la Iglesia Catdlica, a pesar
delavance de la laicidad y la secularizacion. Flores Galindo afirma que a mediados del
siglo XIX 1a IC “habia perdido poder tanto sobre los cuerpos como sobre las almas”, pues
la sociedad tendia a ser cada vez mas profana en su ordenamiento politico (FLORES,
1999, p. 40). La Republica, que a la IC le resultaba adversa, se “edificaba a espaldas del
campesino”, marginando a la mayoria analfabeta (FLORES 2019, p. 40). El mismo Flores
nos recuerda que los analfabetos sélo tendran acceso al voto electoral (2019, p. 32),
tan caro a las democracias, en el afio 1980. La longeva Republica, la Democraciay la
ampliacion de los derechos politicos implicaban una nueva soberania, la politica, la del
Estado. Sin embargo, la IC encontrd nuevos y muy importantes espacios de accion en
una sociedad fuertemente golpeada por el inicuo modelo de economia neoliberal. En
pleno siglo XXI la IC mantiene singular relacién con el Estado inclusive con privilegios



CAPITULO IV
RELIGION Y COVID-19 EN EL PERU. REACCIONES A LA PANDEMIA EN EL CAMPO EVANGELICO

econdmicos y una amplia red de asistencia social’® que ha cumplido un importante
papel durante la pandemia (ESPINOZA, 2021). EI CONEP, por su parte, representa al
mas importante sector del campo evangélico desde su fundacién al final de los afios
40. El grueso del “campo evangélico” esta representado en el CONEP que desde los
afios 80 desarrollé una importante articulacion en defensa de los derechos humanos
(LOPEZ & ARROYO, 2008; LOPEZ, 1998) vy a partir de los 90 una actitud critica de las
politicas del Estado (LOPEZ, 2004). Otra institucién que surge, mas recientemente,
para disputar terreno al CONEP y como desconfianza de un ecumenismo latente en
el mismo es UNICEP (Unién Nacional de Iglesias Cristianas Evangélicas del Peru). Esa
informacion es suficiente para entender quiénes son los protagonistas que interactuaron
con el Estado durante la pandemia en esos tres momentos anunciados en el segundo
parrafo de este subtitulo.?’

El primer hecho a destacar es la oracién virtual interreligiosa que acontecié el
7 de abril, a menos de un mes del inicio de la cuarentena. El evento fue iniciativa del
“Consejo Interreligioso del Perd- Religiones por la Paz” (CIPRP). Representantes de
las mas diversas religiones del pais participaron. Se gravd un video con las oraciones
de los participantes a los que se les asignd un tema especifico para orar. El video, de
aproximadamente 16 minutos, es de muy buena calidad en imagenes, secuencias
y audio. El video tiene el titulo de “Oracién por el Pert y el mundo”. Luego de una
introduccion, de parte de la Secretaria Ejecutiva del CIPRP, cada participante hizo una
oracion. Cada tema de oracion era acompafado por imagenes apropiadas y con una
musica de fondo. En la introduccion se declara:

Queremos aportar para un pais mas justo, mas humano y humanizador. Nos
unen dos principios, el cuidado del otro y el cuidado de la naturaleza, regalo
de Dios para todos nosotros. La grave crisis que estamos viviendo por causa de
la pandemia nos recuerda a todos que estamos conectados. Lo que afecta a
una persona afecta a todos los demas. Por eso no hay soluciones individuales,
todos juntos debemos unirnos para responder desde el cuidado y la unidad.?®

Luego de la introduccidn intervinieron representantes de: la CEP (Conferencia
Episcopal Peruana), la Iglesia Adventista del Séptimo Dia, la Iglesia Ortodoxa Griega,
el CONEP, Comunidad Bahais del Peru, Asociacion Judia del Perd, Brahma Kumaris

26 Sobre los proyectos sociales de la Ic en el Perl véase Lecaros (2018), especialmente la segunda
parte.

27 Fuera del CONEP y de UNICEP hay un grupo no despreciable de iglesias pentecostales y evangélicas
conservadoras en cuestiones politicas que se caracterizan por claro antiecumenismo vy ya, en el
presente siglo, actlan haciendo causa comun en acciones contra toda iniciativa de igualdad de
género y a lo largo de la pandemia se han mostrado negacionistas en relacion a la pandemia y la
eficacia de las vacunas.

28 Video disponible en: https://noticias-pe.laiglesiadejesucristo.org/articulo/presidentevizcarra-
presentar%C3%A1-video-de-oraci%C3%B3n-interreligiosa.
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del Perd, UNICEP, Asociacion Islamica del Peru e Iglesia Jesucristo de los Santos de
los Ultimos Dias. El Video termina con imagenes de la regién andina con destaque
a Macchu Picchu. Los temas por los que se oraba fueron: médicos, enfermeros y
personal de salud, personas que han perdido familiares, por ancianos y vulnerables,
trabajadores de limpieza y abastecimiento de servicios basicos, cuerpo de bomberos
y voluntarios, personal policial y militar, lideres del gobierno, los que estan lejos de
sus hogares, por salvacion de la pandemia y por la paz y reconciliacion de todos.

Ademas de la excelente produccion, en términos tecnolégicos, el video tuvo una
gran divulgacion. Fue anunciado y presentado, de forma emocionada, por el Presidente
de la Republica en red nacional de radio y tv. Luego fue retransmitido innumerables
veces en las “redes sociales”. Aunque es dificil dimensionar su impacto si es posible
afirmar que llegd a la mayor parte de la poblacion que seguia con expectativa las
noticias del avance del COVID-19. El hecho, compuesto por el video y su divulgacion,
fueron un poderoso llamado a la unidad y a la solidaridad. Es evidente una gran afinidad
con los mensajes del Presidente y sin duda ayudo a camuflar la fragilidad en que se
encontraba el sistema de salud. De todas maneras, no se debe despreciar el aspecto
emocional y psicoldgico en la conservacion de la salud.

El segundo hecho a destacar acontecid poco mas de un mes después (14 de
mayo). Se trata de un encuentro interreligioso presencial realizado en la Plaza de
Armas de Lima, y fue llamada de “Religiones unidas por la salud”?. También fue por
iniciativa del CIPRP y esta vez en coorganizacion con el Ministerio de Salud. Fue un
evento minuciosamente organizado y con todos los cuidados de distanciamiento
exigidos. Como fue un acto presencial, realizado en pleno confinamiento, su impacto
hubiera sido reducido a no ser por la sofisticada tecnologia de transmisién en directo
utilizada. El evento fue anunciado varios dias antes por los principales medios de
comunicaciony transmitido en cadena nacional por el canal oficial del Estado. Ademas
de todas las religiones que participaron en el video, anteriormente analizado, esta
vez también estuvieron presentes: la Iglesia Luterana, la Iglesia Metodista y la Iglesia
Anglicada. En representacién de la IC esta vez participd el Arzobispo de Lima, Mons.
Carlos Castillo. Es importante subrayar que el nombramiento de Castillo como nuevo
Arzobispo de Lima, en substitucion de Mons. Cipriani, representa un importante cambio
en el escenario religioso catdlico. Con la jubilacion de Cipriani se cierra un ciclo de
hegemonia del Opus Dei en el Peru. El Papa Francisco lo substituyd, por un religioso
de clara orientacion progresista. Diferente de éste, Cipriani fue importante sustento
religioso del fujimorismo y articulador del movimiento religioso “Con Mis Hijos no te
Metas”. Es muy dificil imaginar que Cipriani hubiera participado de un evento como
el que analizamos.

29 Disponible en: https://www.arzobispadodelima.org/2020/05/14/peru-lideres-religiososunidos-
salud/.
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Volviendo al evento en la Plaza de Armas, en la transmision se intercalaban
palabras de representantes religiosos y testimonios de personas que sobrevivieron al
virus o que habian perdido familiares. También hubo musica en el lugar de los hechos
y otras intercaladas en la transmision. El lugar del evento fue, asi, simultdneamente
presencial y virtual. La fachada de la catedral servia de un segundo plano en la que se
proyectaban imdagenes o frases escogidas. De ellas destacamos la siguiente: “Mientras
haya vida daremos batalla”. Se hizo un minuto de silencio por las victimas, se depositd
una ofrenda floral, se leyd un documento firmado de compromiso de unidad religiosa
y lucha por la paz, todos los presentes en la Plaza de Armas estaban uniformados
usando mascaras del mismo color gris con una banderita del Pertd en un costado de
la mascara y el acto concluyé con el Himno Nacional.

Podemos considerar que el hecho cumplid, con mayor impacto, los mismos
objetivos del anterior. Esta vez fue muy evidente la interaccién iglesias — Estado. Fue
un tiempo de consuelo, de unidad religiosa y al mismo tiempo de manifestacion de
patriotismo. En sintesis, se proyectaba la idea de estar frente a un enemigo comun:
la pandemia. Menos de un mes después, el Presidente del Consejo de Ministros
convocaria a una reunion con las diferentes religiones. Es el tercer hecho que a
continuacion analizamos.

La nota de prensa del gobierno se refiere a esa reunion, acontecida el dia 8
de junio, como el inicio de una nueva etapa llamada “Hacia una nueva convivencia”.
Ademas del Presidente del Consejo de Ministros (PCM), Vicente Zeballos, participaron
otros 3 ministerios del Estado: la Ministra de la Mujer y Poblaciones Vulnerables,
Gloria Montenegro, el ministro de Justicia y Derechos Humanos, Fernando Castafieda
y la ministra de Inclusion Social, Ariela Luna. La participacidon de cuatro Ministros/as
confiere a la reunion una dimension muy importante de la relacion del Estado con
las iglesias/religiones. Participaron “26 entidades religiosas”. EI PCM reiterd que “la
actual circunstancia que vive el pais requiere del compromiso de todos”. La intencién
de la reunidn se sintetizaba en las siguientes palabras del PCM: “Como Gobierno
queremos articular con todos los sectores, entre ellos, con todas las Iglesias, para
que nos puedan ayudar a llegar a los ciudadanos que se encuentran en situacion de
pobreza y extrema pobreza”.

A tres meses de inicio de la pandemia el gobierno solicitaba el auxilio de las
instituciones religiosas. Sin poder dimensionar el potencial de accién que las iglesias
tendrian, el gobierno presupone una “sensibilidad social de las iglesias” y las invita a
“trabajar de forma articulada con el Estado para proteger a la poblacion del impacto del
COVID-19”. Al mismo tiempo invoca a los “representantes de las iglesias a unir esfuerzos
en la proteccion de los adultos mayores, las comunidades nativas y campesinas, y en
la reapertura de los comedores populares”.
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4.3 TIPOLOGIA DE LAS REACCIONES EN EL CAMPO EVANGELICO AL
CONFINAMIENTO

La tipologia que aqui proponemos se refiere a la coyuntura especifica determinada
por la pandemia. Se trata de un ensayo de caracterizacion de como ha sido la reaccion del
campo evangélico en general al confinamientoy a los efectos del virus. Elaboramos tres
tipos ideales en los que caben la mas diversas practicas religiosas que se reconfiguraron
en los tres meses siguientes al inicio del confinamiento. No se trata, entonces, de una
tipologia de los evangélicos sin mas. Es una tipologia marcada por la coyuntura. Sin
embargo, los tipos de reaccion reflejan significativamente el lugar tradicional de las
iglesias evangélicas en la sociedad peruana.

En la elaboracién de esta tipologia tomamos en cuenta, como no podria
ser diferente, las condiciones sociales y econdmicas del pais. El Perd es un pais
profundamente excluyente. En las palabras de Lecaros:

Para comprende el fendmeno del evangelismo en Lima es necesario tener
en cuentan particularmente los fendmenos de la pobreza y la exclusién con
detenimiento. Si bien las comparaciones pueden ser complicadas aplicadas
a este terreno, el Perl puede ser considerado como el pais latinoamericano
donde el fendmeno de la exclusion se siente mas marcado: una pequefia
minoria de blancos (o “blanqueados” al hacer fortuna) marginaliza a lainmensa
mayoria, sobre todo a los de origen indigena (LECAROS, 2016, p. 55).

Hay que decir, aunque parezca desnecesario, que esta propuesta “adolece” de
cualquier interés de ser exhaustiva. Precisamente, el método de los “tipos ideales” se
propone driblar esa tarea imposible de enfrentar la multiplicidad de casos, aunque
debe resultar de la observacion amplia de los mismos.** Como lo destacaba el propio
Weber, los tipos ideales no son simple producto de la imaginacion del investigador
(WEBER, 1984, p. 9 ss.). Esta marcada también por los limites de la presencia de las
iglesias en las redes sociales mediaticas. Recuérdese que la desigualdad en el Peru
incluye también la desigualdad de acceso a la banda ancha (MANRIQUE, 2016), aun
privilegio de pocos, que, como veremos, no deja de tener impacto en la practica
religiosa durante la pandemia.

4.3.1 LOS “EVANGELICOS DE A PIE”: CON DIOS Y SIN EL ESTADO
Consideramos aqui a las iglesias, en su mayoria pequefias o medianas (a juzgar
por el niumero de personas que asisten a las actividades en las redes), de tradicion

30 “Obtém-se um tipo ideal mediante a acentuagdo unilateral de um ou de vérios pontos de vista,
e mediante o encadeamento de grande quantidade de fenémenos isoladamente dados, difusos e
discretos, que se podem dar em maior ou menor nimero ou mesmo faltar por completo, e que se
ordenam segundo os pontos de vista unilateralmente acentuados, a fim de se formar um quadro
homogéneo de pensamento” (WEBER, 1967, p. 50).
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evangélica y evangélica pentecostal. Estan presentes en zonas muy populares, de
pobreza y extrema pobreza. En muchos casos las personas en esos barrios han salido
a buscar trabajar prematuramente, obligados por la crisis econémica, exponiéndose al
contagioy propagando el virus en los vecindarios. Esas iglesias estan en las regiones mas
populares de la ciudad de Lima, como San Juan de Lurigancho, Villa Maria del Triunfo,
San Martin de Porras y Comas. Se sabe que los mercados de esas zonas han sido focos
de alto numero de contagios. La reaccién del Estado se manifestd tardiamente y de
forma punitiva. Se clausuraron los mercados, con lo que los vendedores quebraron
rapidamente y fuero pocos los que llegaron a recibir los bonos asistenciales del Estado.
La urgencia por recibir los bonos ofrecidos por el Estado generd largas colas y tumultos
en las puertas de los bancos.

Las condiciones econémicas de sus seguidores se detectan en las reuniones de
oracion, en los estudios biblicos y en los sermones. En las oraciones son frecuentes los
problemas de salud y econdmicos. Se ora por enfermos de la iglesia que estan en cuarentena
u hospitalizados, se pide proteccidon por hermanos que necesitaran volver a trabajar (“Que
Dios los proteja en el transporte publico”). Los lideres exhortan a “ayudar al préjimo que
tiene menos pan que nosotros”. Los pastores de esas iglesias dependen econdmicamente
del salario que reciben de la iglesia. Se ora por los pastores cuyos salarios han disminuido.
Hay que destacar la clara conciencia de los graves riesgos de la exposicién al virus y también
de la situacion econémica critica generada por la pandemia. Pero también, como la mayor
parte de la poblacion no esperaban una cuarentena tan prolongada. El 16 de marzo, uno
de ellos comunicaba a la congregacion en el Facebook: “por dos semanas seré un Pastor
virtual”. La necesidad de la comunicacion remota les toma de sorpresa y padecen para
adaptarse. Hasta mediados de mayo las actividades religiosas se redujeron a estudios biblicos
transmitidos por el “face”, sin cualquier interaccion inmediata. Solo cuando descubren que
el aplicativo “Zoom” estaba liberado para uso gratuito pasan a reencontrase, verse con la
congregacion, reflexionan sobre su papel en el mundo virtual y las reuniones de oracion
ganan interaccion. Desde un principio se acata “como buenos ciudadanos” disciplinadamente
la cuarentenay se brinda informacion sobre los cuidados y precauciones. En sus mensajes
virtuales se divulga el “QUEDATE EN CASA”.

Tienen consciencia de aspectos estructurales de la situacion del pais, como la
desigualdad de género y la economia neoliberal al servicio de las grandes empresas.
Sobre la primera cuestion, asi se expresa en un “post” el Pastor de una iglesia pentecostal
una semana antes (5 de marzo) del inicio da cuarentena:

En el frente interno, los ciudadanos de confesion evangélica tienen que
preguntarse, iexisten realmente bases biblicas y fundamentos teoldgicos
solidos para oponerse al enfoque de género en las politicas publicas? éNo es
necesario y urgente que en las instituciones educativas se ensefie que hombres
y mujeres tienen igual valor, dignidad y derechos? éNo es necesario y urgente
gue en las dependencias policiales se atienda como corresponde a las mujeres
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gue solicitan garantias para su vida, denuncian acciones de violencia y piden
celeridad en la atencidn a su solicitud porque peligra su integridad fisica y su
vida? (LOPEZ, post en Facebook del 5 de marzo 2020).

Ya en abril, cuando la pandemia colocaba al desnudo la mezquindad de las
grandes empresas, el mismo Pastor afirma por ocasién de la Semana Santa:

En este dia en que los cristianos afirmamos y celebramos el triunfo de la Vida
sobre la muerte, indigna y enoja que en circunstancias tan dificil p ara e pais
y para el mundo, sectores como La Confederacion Nacional de Instituciones
Empresariales Privadas (CONFIEP), haya solicitado en dias pasados al gobierno
(Ministerio de Trabajo) que se les autorice el cese colectivo (despido masivo)
de trabajadores (Ibid., 12 de abril).

Presidente Vizcarra no estd bien, nada bien, que Usted y su gobierno hayan
cedido a la presion de los grandes empresarios de la CONFIEP...Es lamentable
gue por su actitud timorata frente a los grandes empresarios, el pueblo de
a pie, los millones de pobres, tengan que pagar todo el costo de la crisis,
provocada por la pandemia. Los despidos masivos solo traerdn hambre vy
angustia a quienes ya estan sufriendo y no tienen el pan que otros si tienen de
sobra (Ibid., 13 de abril).

Durante varios momentos del primer semestre de pandemia esas iglesias
expresaban clara comprensién de la mezquindad del sistema privado de salud: “A las
clinicas privadas poco o nada les importa el projimo... no ven a seres humanos sino a
clientes a quienes se les asalta... la pandemia es para ellas una excelente oportunidad
de incrementar sus cuentas bancarias” (lbid., 13 de junio).

Algunas iglesias de este tipo consiguen organizar de forma bien articulada
una reaccion a la critica situacion. Las acciones incluyen recoleccidon de viveres y
distribucion de canastas basicas para familias de la Iglesia y allegados, apoyo espiritual
con oraciones personalizadas mediante celular para apoyo emocional, talleres sobre
alimentacion saludable, medicina alternativa y salud mental. Todas esas actividades
deben ser valoradas en la critica situacion de abandono de parte de Estado, pues los
hospitales mas cercanos ya se encontraban colapsados en el mes de mayo. Recién al
inicio de junio comienza a llegar recursos del Estado que contribuyen a las actividades
de comedores populares en las que las iglesias participan. Otras dos actividades muy
importantes ante el impacto de la grave crisis sanitaria son los cultos de testimonios
y de consuelo a los familiares de fieles que murieron victimas del COVID-19 y fueron
cremados, sin tener velorio ni entierro. Diferente del tipo tres, que veremos mas
adelante, se manifiesta clara consciencia del peligro del virus y no se ocultan los
efectos dolorosos de las pérdidas. Ademads de los cultos de consuelo se busca apoyo
psicoldgico para asistir a los afectados. Todas esas actividades fueron organizadas a
través de grupos de “whatsapp”. La otra accion, que muestra clara consciencia del
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largo alcance en el tiempo que la pandemia tendra en el pais, en razdn del aumento
sostenido del nimero de contagiados y la ineficacia del estado a los mas vulnerables,
es la promocion y apoyo de pequefios negocios que varias familias ya tienen como
venta de artesania, de tejidos, alimentos caseros, utiles de limpieza, etc. El objetivo
era movilizar una economia familiar de sobrevivencia para los proximos meses.

Las iglesias mas pobres, de este primer tipo, acataron la cuarentena de inmediato
y sus miembros dejaron de trabajar, a pesar de sus condiciones econdmicas precarias.
Suspendieron los cultos y luego de algunas semanas comenzaron a realizar cultos en
grupos de whatsapp que ya existia para comunicacién interna. No pocas carecian de
condiciones para usar otra plataforma digital, inclusive las gratuitas porque la mayor
parte usaba celulares cuya memoria no las soporta. En estas iglesias pocas personas
tienen computador en casa, de manera que los cultos virtuales sufren con la mala
calidad de imagen y sonido. Sin embargo, la solidaridad ha estado muy presente desde
las primeras semanas de la cuarentena. Los costos eran cubiertos por las familias
gue consiguieron seguir trabajando desde casa. Al paso de la cuarentena la situacién
econdmica se hizo mas critica llevando a diversas iniciativas economicas informales,
como venta de “kekes” y empanadas entregadas a domicilio.

4.3.2 EVANGELICOS STREAMING?!: DIOS Y LAS CLiINICAS ESTAN CON

NOSOTROS

Clasificamos en este tipo a las iglesias de mejores condiciones econdmicas. Estan
situadas en regiones privilegiadas de la ciudad, como Surco, Monterrico, La Molinay
Miraflores. Todos, distritos de clase media y media alta. Todas acataron de inmediato
la cuarentena y en la misma semana informaban, en culto especial por internet que
“la cuarentena es biblica”. El cierre de los templos no les afectaba. Al contrario, parece
haber facilitado la interaccion virtual entre sus fieles. La posibilidad del contagio con
el virus no aparecia, lo que muestra una seguridad privilegiada a lo largo de los tres
meses. La crisis econémica tampoco aparece como un problema, por lo menos hasta
el mes de junio del 2020.

A partir de las semanas siguientes al inicio de la cuarentena realizaban todas
sus actividades religiosas de forma remota: estudios biblicos, reuniones de oracion,
sermones, didlogos informales y amenos. Todas estan registradas en su pagina del
Facebook o en multiples redes. Los videos de sus actividades religiosas muestran las
siguientes caracteristicas. Las transmisiones son de alta calidad en audio e imagen.
Hacen uso sofisticado de imagenes y textos que dan soporte y refuerzan el mensaje

31 El término stream en inglés significa flujo, corriente, riachuelo. Existe el verbo correspondiente to
stream sinénimo de to flow. En el contexto contemporaneo de divulgaciéon de informacion amplia
y rapida, de imagenes, audio y video, por la internet el sustantivo streaming adquirié la siguiente
definicién: “the activity of listening to or watching sound or video directly from the internet”. Cf.
Disponible en: https://dictionary.cambridge.org/pt/dicionario/ingles-espanhol/streaming.
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transmitido. No son personas que pasan dificultades econdmicas, lo cual se percibe
claramente en las reuniones de oracion. Se ora por los otros, los que pasan hambre,
los que estan sin trabajo, los que tienen que usar el transporte publico. Sus seguidores
estan en el polo opuesto de los “evangélicos de a pie”, de nuestro primer tipo. En
todos los cultos se expone también las cuentas bancarias para los diezmos y ofrendas.
Comparadas las reuniones de oracién de junio con las de abril se percibe una novedad:
de orar por las autoridades se va hacia quejas contra el presidente y la corrupcion.
No se encuentra, sin embargo, ninguna critica a la gestion de la pandemia y menos
as sistema econdmico. De todas maneras, como ya fue abordado en la primera parte
de este articulo, la gestion de la pandemia favorecié al sector empresarial, al que
evidentemente los fieles de este tipo de iglesia tienen vinculada su economia.

Una iglesia, situada en La Molina”, uno de los distritos mas privilegiados
de la ciudad de Lima, comenzo sus actividades virtuales dias antes del inicio de la
cuarentena obligatoria. En la semana del 9 al 14 de marzo (2020) ya estaban tomando
precauciones (puntos de alcohol en gel en diversos lugares del templo y “mucho
jabon en los bafios”, como se anunciaba desde el pulpito). Los discursos del Pastor
al inicio de la cuarentena muestran que tiene informacidén previa de las decisiones
que el Gobierno tomaria. Eso se explica por las relaciones cercanas de sus lideres con
las élites politicas, especialmente del APRA y del fujimorismo. Una importante lider
del APRA, Mercedes Cabanillas, ha sido miembro de esa iglesia. El argumento para
cerrar el templo y someterse a la cuarentena puede sintetizarse en la siguiente frase
tomada de uno de los sermones: “Dios es nuestro protector, pero necesitamos mucha
prudencia. Dios nos estd probando”. Los videos y mensajes en su “face” no muestran
ningun reclamo por el cierre del templo. Los recursos técnicos de audio y video son
sofisticados. Los “cultos de oracion vespertinos” no revelan ninglin problema de salud
entre los miembros. Se ora por las autoridades, se critica la corrupcion, se clama por
proteccion divina a “esta gran nacion”.

Otraiglesia, situada en el privilegiado distrito de Monterrico, se destaca por su.
altisima performance eninternet. Es la iglesia “streaming”. Los “rios de agua viva” corren
por multiples redes, todas con excelente calidad. A lo largo de la cuarentena desarrollan
actividades religiosas, de alta interactividad, casi todos los dias y varias veces al dia.
Antes de la cuarentena ya transmitian sus cultos en multiples redes. Parte importante
de los muchos lives expone sus actividades de distribucion de productos basicos e
inclusive de dinero entre poblacion pobre de regiones populares. En la constante
afirmacion de que “la honra es exclusivamente para Dios” y la reiterada exposicion del
numero (que llegarian a decenas de miles) de personas beneficiadas, acaba haciendo
una fuerte propaganda de lo que seria practica fundamental del cristianismo: la ayuda
al préjimo. En los tres meses de observacion se constata hasta diez transmisiones
dedicadas a divulgar cuanta ayuda habia hecho: nimero de canastas basicas, nimero
de familias alcanzadas etc. Ellos mismos se admiran de la cantidad de personas que
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han recibido ayuda. El fendmeno parece una practica “narcisa”, se miran al espejo y
se admiran: que buenos que somos. No conseguimos informacion del origen de los
recursos econémicos que cubrian esos costos. En algunos videos de distribucion de
bienes se constatan participacién de personal del gobiernoy de la policia, lo que lleva
a suponer de algun tipo de colaboracion con el Estado.

4.3.3 EL EVANGELIO NO ESTA EN CUARENTENA: DIOS CONTRA EL “NUEVO

ORDEN MUNDIAL”

En este tercer tipo incluimos a las iglesias que, en grados diferentes y
motivaciones también diversas, ignoran la pandemia como un problema de salud.
Algunas la consideran un castigo de Dios, oportunidad para evangelizar o como desafio
al poder de Dios. Otras consideran que el virus no es real. Se trataria de una farsa
inventada por el comunismo chino dentro de un malévolo plan denominado “nuevo
orden mundial” o “globalismo”. Esas caracteristicas se encuentran tanto en iglesias de
zonas populares (como Los Olivos y San Martin de Porres) como en iglesias de zonas
de clase media y media baja (como Jesus Maria y Pueblo Libre). Ese sector del campo
evangélico tiene en comun una militancia contra la igualdad de género que es previa
a la pandemia. En los sectores mas populares que conforman este tipo se manifiesta
un fuerte tono apocaliptico préximo al “panico moral” (THOMPSON, 1998; GOODE &
BEN-YEHUDA, 2003), en los sectores mas acomodados se manifiesta un discurso politico
religioso, con importante presencia en los medios de comunicacion, que en el nivel
nacional se reciente mucho por no poder abrir los templos. Las iglesias que cuentan
con acceso privilegiado a radio y tv (como el Movimiento Misionero Mundial) y que
llegan a sectores bajos y medios de la poblacién, resuelven facilmente el problema
al pasar a hacer transmisiones por esos canales. También se encuentra en este tipo
claros aspectos de un “protofascismo”??, confesadamente alineado con el gobierno
norteamericano de Donald Trump. Estas representan el componente extremo de este
tercer tipo. En la actual circunstancia es dificil dimensionar su impacto en los sectores
evangélicos mas vulnerables.

Los discursos de este tipo se expresan de maneras diversas, como las siguientes:
“el virus es tribulacion que Dios lo esta permitiendo para darnos victoria”, “Europa le
dio las espaldas a Dios al aprobar el homosexualismo v el aborto y ahora El nos estd

”

advirtiendo”, “no hay que desanimarse porque al final Dios va a mostrar su verdadero

32 Un “protofascismo”, utilizado aqui en el sentido de primigenio, primario o principiante, pero también
en el sentido de tener ya por lo menos algunas marcas de un modelo anteriormente consolidado,
como el fascismo italiano. Umberto Eco utiliza la expresion “ur-fascismo” y entre las caracteristicas
incluye las siguientes dos (que se confirman para el caso que estudiamos): se manifiesta abiertamente
contra el pluralismo expresando miedo a la diferencia y substituye la violéncia fisica por la agresividad
retérica. Diferente del fascismo el nazismo no se queda en la violencia retérica porque cuenta con
militantes organizados y milicias, también actuan bajo la proteccion de un lider salvador al que
idolatran (ECO, 2018). En nuestro caso el lider salvador es explicito: Donald Trump.
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proposito”. En los sermones el virus sélo aparece como oportunidad para evangelizar:
“El evangelio no esta de cuarentena”. En la practica esa afirmacion se expresa en
campafias presenciales de evangelizacion en “Asentamientos Humanos”, violando la
prohibicién de recogimiento por la cuarentena. Son acciones organizadas y frecuentes
a lo largo de los tres meses observados, con equipo de sonido, grupo de personas
distribuyendo folletos en las casas. En sus redes reproducen mensajes del colectivo
“Parejas reales” y de “Con mis hijos no te metas”. El mensaje dirigido a gente pobre
y simple llega a ser de chantaje: “o se arrepienten o seran destruidos”, “la segunda
venida de Cristo esta cerca”. Son frases utilizadas antes de entregar ropa y alimentos.

Como seria de esperar, en los sectores mas pobres, el uso de las redes es mas
precario. Sermones con imagen congelada con transmision sélo de video, uso de videos
de cultos anteriores a la pandemia, peliculas reproducidas en la pagina de la iglesia,
reunién de oracién y testimonios de conversion de mujeres migrantes transmitidas en
directo son parte de su repertorio mas comun. Al inicio de junio, se verifica frecuentes
casos de muertes de fieles y de lideres. Por ejemplo, el 8 de junio el “Consejo Directivo
Nacional” (de una iglesia pentecostal) comunica a los “Consiervos e Iglesia en General”
que hay dos pastores enfermos. Uno internado en el Hospital Loaysa de Lima y otro
“aislado en su casa en Trujillo”. Una semana después se comunica el fallecimiento
del primero. En ningln caso se menciona la causa de la muerte. Al mismo tiempo se
destaca que “pasaron a la presencia de Dios cumpliendo fielmente su compromiso
de predicar el Evangelio”.

Consideramos parte de este tercer tipo de reaccién los mensajes televisivos
del Movimiento Misionero Mundial y un conjunto diverso de influencers evangélicos
actuando en las redes y los medios, y que manifiestan claras afinidades con un fascismo
incipiente®. Dos casos destacados que observamos son lideres del movimiento “Con
mis hijos no te metas”, los mismos que antes de la pandemia movilizaban buena parte
del campo evangélico en acciones contra los derechos de minorias. Ambos reclaman
recalcitrantemente por el cierre de los templos en lo que ven una persecucion o un
recorte del derecho a la libertad de expresién. A lo largo de los primeros tres meses de
pandemia se observa que dedican buena parte de sus espacios en las redes y periddicos
a divulgar las bondades de la administracion Trump, inclusive a hacer propaganda
electoral en favor del mismo y a defender a las clinicas privadas. En el mes de junio
cuando el escandalo de las clinicas privadas obligd al Presidente Vizcarra a exigir la
colaboracién de las mismas, encontramos la siguiente reaccion:

Medida populista y demagdgica. Vizcarra es una especie de Rey Midas pero al
revés, todo lo que toca lo oxida y lo convierte en obsoleto. Las clinicas privadas

33 Para los proximos parrafos nos apoyamos en “posts” de los autores/as divulgadas en el “face” y en
periédicos entre el més de mayo y principios de junio del 2020. Cf: https://www.facebook.com/crosas89y.
Disponible en: https://www.facebook.com/profile.php?id=100001891208705, respectivamente.
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no fueron construidas con dinero publico, sino privado, el sector privado
puede atender a todos y el estado puede asumir las tarifas que planteen, se
puede negociar un precio justo, pero expropiar y estatizar es algo descabellado
e innecesario. Algunos con un complejo irremediable de subditos aplauden
estos excesos estatales, como siempre cayendo en la trampa idealista, mentes
ingenuas que no aprenden de los fracasos de estas viejas y comprobadamente
inutiles ideas (ldem).

Una obsesion por el libre mercado es recurrente. Hasta donde e puede percibir
tales influencers no son duefios de clinicas, pero no cabe duda que estan al servicio
de los ideales de las grandes empresas que no permiten ninguna interferencia en
sus sagradas propiedades, inclusive en medio a la grave crisis sanitaria que cobraba
miles de vidas. Se puede inferir, sin exagerar, que ya se trata de campafa electoral
(recuérdese que el 2021 habria elecciones generales) y |a élites econdmicas necesitaban
congresistas que defendiesen el estado minimo.

La Organizacion Mundial de la Salud (OMS) es también uno de sus blancos
privilegiados y ven en la misma el espectro fantasmal del “Nuevo orden mundial”. El
siguiente “post” divulga el titular: “Ganador del nobel dice que la cuarentena maté
mas personas de las que salvd”:

Cuandolosgrandescientificosyganadoresde Nobel sonignoradosy se creetodo
de lo que la OMS dice, esa organizacion dirigida por burdcratas que pretendia
facilitar el asesinato de bebés inocentes en plena cuarentena prestandose
para presionar a las naciones a no impedir estos servicios “esenciales”. Honra
a quien honra merece, no a quien se ha vaciado de toda legitimidad por sus
propias acciones inhumanas y hoy espera credibilidad (Idem).

Entre los meses de mayo vy junio del 2020 se constata en el “face” de otra
influencer un trabajo en redes hecho con esmerada dedicacion.?* Sus baterias se
concentran contrala OMSYy en elogios a decisiones de Trump. Citamos solamente dos
ejemplos: en una reproduce una materia del Washington Times cuyo titular es Trump
finalizes rule defining gender as a person’s biological sex (“Trump concluye normas
que definen género como sexo bioldgico de una persona”). El post tiene el siguiente
comentario: “Excelente Presidente Donald Trump, devolviendo la cordura moral a
Norteamérica”. Para la autora la OMS es una organizacion terrorista internacional, parte
de “la élite globalista” que planea “la muerte de dos tercios de la poblacién mundial”.
El COVID-19 seria parte de ese plan vy, diferente de lo que se sabe, para ella el virus no
se contagia de persona a persona sino que habria sido diseminado intencionalmente
en el planeta. A principios de junio, cuando la prensa mundial informaba que Trump
habia decidido cortar su apoyo financiero a la OMS, ella se pronuncia: “Presidente

34 Disponible en: https://www.facebook.com/profile.php?id=100001891208705. Multiples accesos
entre abril y mayo del 2020.
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Trump sabe lo que hace en bien no sélo de los Estados Unidos de Norteamérica sino
de toda la humanidad”. Un ultimo ejemplo, en una de sus columnas en el periédico
Expreso (de Lima) asi se manifiesta:

Es sorprendente ver cdmo gobiernos sometidos a la élite globalista que
nos estd imponiendo un siniestro gobierno mundial, en el momento crucial
de ver morir a sus compatriotas por la pandemia planificada con que estan
exterminando a los pueblos selectivamente, han hecho a un lado las érdenes
de los organismos internacionales, cuyos dictados habian venido obedeciendo
a nivel politico, econémico, social y cultural, y han recurrido a una inspiradora
toma de decisiones nacionalistas en resguardo a la integridad y la vida de los
pueblos. Lamentable comprobar que en Perl no ha sucedido asi (Idem).

CONSIDERACIONES FINALES

El COVID-19 llegd al Peru al inicio del mes de marzo del 2020. La declaracion,
de parte del Estado, de emergencia sanitaria fue seguida casi de inmediato de la
emergencia nacional, siendo el Peru el primer pais de América Latina en decidirlo.
Esa decisidon parecia temprana y hasta exagerada. Las reacciones mayoritarias de
las iglesias, ante el cierre de los templos, muestra que no se tenia real dimension
de los alcances de la pandemia. Se esperaba que realmente al cabo de los 15 dias
(iniciales) del estado de “emergencia nacional” las actividades religiosas volverian a la
normalidad. Es dificil imaginar que el Estado, al inicio de la pandemia, no haya tenido
la informacion cientifica de los alcances desastrosos del problema, pues ya se sabia
de sus efectos en la China y su avance arrollador en los paises de Europa. Al mismo
tiempo, como abordado en la primera parte de este texto, el Estado peruano tenia
pleno conocimiento de la fragilidad en que se encontraba el sistema de salud publica
antes de la pandemia. Tenia conciencia también de su genuflexion ante los intereses
de las grandes empresas, en particular del monopolio en las productoras del oxigeno
medicinal y de las redes de farmacias. La decision temprana de emergencia nacional
obedecia, entonces, mas a una preocupacion por saber que el sistema de salud publica
no tenia condiciones de enfrentar la pandemia que a una planificacion estratégica y
planificada para reducir sus efectos.

De hecho, la busqueda temprana del apoyo de las iglesias expresa también, como
abordado en la segunda parte de este texto, la fragilidad de respuesta del Estado en
términos de recursos cientificos y técnicos. La valoracion y reconocimiento del papel
de lasiglesias (totalmente legitimo) debe entenderse en ese contexto. Los tres eventos
gue expresan esa relacién de colaboracion Iglesias — Estado deben, evidentemente,
haber tenido importante impacto emocional, psicolégico y espiritual, por causa de su
amplia divulgacion en los mas diversos medios. Los efectos practicos en términos de
asistencia social, de distribucion de bienes basicos de sobrevivencia y de salud, son
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muy dificiles de medir. Debemos subrayar, sin embargo, que no se encuentra evidencia
y ni seria de esperar que la participacion de las iglesias haya tenido algin impacto
en la respuesta propiamente técnica y cientifica a la pandemia. La cuestion es muy
importante porque pone en evidencia el aspecto secular, desencantado, no religioso
del sistema de salud. La pandemia pone al desnudo la fragilidad de la sanidad divina,
de la cura milagrosa y de la proteccién divina, elementos importantes de la piedad
evangélica y del sistema religioso, especialmente pentecostal.

Especificamente en el campo religioso evangélico, las respuestas a la pandemia
se muestran tan diversas como la propia diversidad de tradiciones evangélicas. Se
detectan claras tendencias que las agrupamos en tres tipos que no corresponden
stricto sensu a las condiciones sociales y econdmicas de la sociedad peruana, por
lo demas bastante desigual y con alta concentracién de renta y riqueza. De todas
maneras, las diferencias sociales y econémicas son un factor importante que influye
fuertemente en la practica religiosa durante la pandemia y en la forma de respuesta
a ella. Otros factores son también muy importantes, por ejemplo, la mayor o menor
comprension que el grupo religioso tiene de las relaciones de poder en la sociedad.
Quien entiende mejor la fragilidad del Estado frente al poder del sector privado y la
precariedad de todo el sistema de salud, consigue entender también la necesidad de
organizar a la comunidad religiosa para una sobrevivencia a mediano o largo plazo.
Quien no lo entiende se limita a la oracion de consuelo e incluso se insiste en la cura
divina o en la negacién de la propia pandemia. Debemos destacar, finalmente, que
los limites de este trabajo corresponden a las dificultades de acceso a informacion
impuestas por el confinamiento. El trabajo etnografico remoto, o virtual, se convirtid
en nuevo desafio para los estudios sociales de los fendmenos religiosos.

BIBLIOGRAFIA

BARRERA RIVERA, Paulo. “Don’t you mess with my children. Conservative Inter-
religious Cooperation in Peru in the XXI Century”. In: [JLR, 2017. DOI: https://doi.
org/10.1007/541603017-0030-5.

BAUBEROT, Jean; MILOT, Micheline. Laicités sans frontiéres. Paris, Seuil, 2011.

BIROLI, Flavia. Género e desigualdades. Limites da democracia no Brasil. Sdo Paulo.
Boitempo, 2018.

BOURRICAUD, Francois. Poder y sociedad en el Peru. Lima, IEP, 1967.

DEFENSORIA DEL PUEBLO. “Estado de emergencia sanitaria: el problema de
la informalidad laboral en una economia confinada”. Lima, Serie Informes
Especiales N2 02-2020-DP. Disponible en: https://www.defensoria.gob.pe/wp-

&)



CAPITULO IV
RELIGION Y COVID-19 EN EL PERU. REACCIONES A LA PANDEMIA EN EL CAMPO EVANGELICO

content/uploads/2020/04/Serie-de-Informes-Especiales-N%C2%B0-02-2020-DP-
Problema-de-la-informalidad-laboralen-una-economia-confinada.pdf.

DRINQT, Paulo. La seduccion de la clase obrera. Trabajadores, raza y la formacion del
Estado peruano. Lima, IEP, 2016.
ECO, Umberto. O Fascismo eterno. Rio de Janeiro, Record, 2018.

ENARES, Encuesta Nacional sobre relaciones sociales. Lima, NEI, 2019.
Disponible en: https://www.inei.gob.pe/media/MenuRecursivo/
boletines/ presentacion _  enares _  2019. pdf?fbclid=IwAR3equCv
0oD20TSDEyI9eWQI0j8wPCKLN8flgl3vkA2k7aXITOOuUUPytlIA.

ESPINOZA, Juan. “La Iglesia Catdlica Peruana, la pandemia de la COVID 19 vy la
recepcion inacabada del Concilio Vaticano Il”, Pdginas, Marzo, 2021.

FLORES, Alberto. Buscando un Inca. Identidad y utopia en los andes. Lima, Horizonte,
1994,

FLORES, Alberto. La tradicion autoritaria. Violencia y democracia en el Perud. Lima,
APRODHE, SUR, 1999.

GARCIA, Patricia. (Dir). Salud publica en el Perti. Aproximacionesy nuevos horizontes.
Lima, MINSA, UCH, 2014.

GOODE, Erich; BEN-YEHUDA, Nachman. Moral Panics. The Social Construction of
Deviance. Malden, Blackwell Publishing, 2003.

INEI. Produccion y empleo informal en el Peru. Cuenta satélite de la economia
informal 2007 — 2021. Lima, INEI, 2021. Disponible en: https://www.inei.gob.pe/
media/MenuRecursivo/publicaciones_digitales/Est/Lib1828/libro.pdf.

KOWARICK, Lucio. Viver em risco. Sobre a vulnerabilidade socioecondmica e civil.
S&do Paulo, Editora 34, 2009.

LECAROS, Véronique. La conversion al evangelismo. Lima, PUC Peru, 2013 (el
original en francés, de 2013, tiene el subtitulo “Le cas de Pérou”, lamentablemente
retirado de la version en espafiol).

LECAROS, Véronique. Fe cristiana y secularizacion en el Pertu de hoy. Lima,
Universidad Antonio Ruiz de Montoya, 2017.

LOPEZ, Dario; ARROYO, Victor. Tejiendo un nuevo rostro publico. Evangélicos,
sociedad y politica en el Perd contemporaneo. Lima, Puma, 2008,



CAPITULO IV
RELIGION Y COVID-19 EN EL PERU. REACCIONES A LA PANDEMIA EN EL CAMPO EVANGELICO

LOPEZ, Dario. Los Evangélicos y los Derechos Humanos. La experiencia social del
Concilio Nacional Evangélico del Perd 1980-1992. Lima, CEMAA, 1998.

LOPEZ, Dario. La Seduccion del poder. Los evangélicos y la politica en el Pert de los
noventa. Lima, PUMA, 2014.

LOSIO, Jorge; BARRIGA, Eduardo. (Eds). La salud publica en el Peru del siglo XX.
Paradigmas. Discursos y politica. Lima, Instituto Riva Aguero — PUCP, 2017.

MALLIMACI, Fortunato. E/ mito de la Argentina laica. Catolicismo, politicay Estados.
Buenos Aires, Capital Intelectual, 2015.

MANRIQUE, Nelson. Una alucinacion consensual. Redes sociales, cultura y
socializaciéon en internet. Lima, PUC, 2016.

MILOT, Micheline. La Laicité. Montrel, Novalis, 2008.

MOTTA, Angélica. La biologia del odio. Retdricas fundamentalistas y otras violencias
de género. Lima, La Siniestra, 2019.

THOMPSON, Kenneth. Moral Panics. London, Routledge, 1998.
WEBER, Max. Economia y Sociedad. México, FCE, 1984.

WEBER, Max. Sobre a teoria das ciéncias sociais. Sdo Paulo, Moraes, 1967.

SITIOS CONSULTADOS:

ARZOBISPADO DE LIMA: https://www.arzobispadodelima.org/2020/05/14/peru-
lideres-religiosos-unidos-salud/

DEFENSORIA. https://www.defensoria.gob.pe/areas_tematicas/acceso-a-la-salud/

0JO PUBLICO. https://ojo-publico.com/1842/dos-companias-globales-dominan-
negocio-del-oxigeno-en-peru https://larepublica.pe/

NOTICIAS-PE:https://noticias-pe.laiglesiadejesucristo.org/articulo/presidente-
vizcarra-presentar%C3%Alvideo-de-oraci%C3%B3n-interreligiosa



Los efectos de la pandemia en paises tan desiguales
como el Pert han sido de mayor impacto en la poblacion
mas vulnerable exacerbando las grandes brechas
estructurales (CEPAL, 2020). La iglesia aqui estudiada
esta situada en una regién periférica de la ciudad de
Lima, el distrito de Comas, uno de los mas populosos de
la region norte de la ciudad. El nombre de la iglesia en
estudio es “Iglesia Evangélica Peruana Comas Km 13”3¢,
en adelante simplemente “IEP Comas 13”. Este capitulo
estd organizado en tres partes. En la primer se revisa las
caracteristicas generales del Distrito de Comas destacando
elementos sociales, econdmicos y culturales que permiten
comprender la realidad que envuelve a la iglesia en estudio.
La segunda parte estudia el impacto de la pandemia en el
distrito y en la iglesia como resultado, fundamentalmente,
del abandono de parte del gobierno central (el Estado) y
las limitaciones del gobierno regional (la Municipalidad).
Realidad ésa que antecede a la pandemia y se extiende
hasta los afios setenta cuando surge el Distrito de Comas
y también la iglesia en estudio. La tercera parte aborda
la reaccion del grupo religioso a la pandemia, la forma
COMO se organizaron para resistir su impacto, muchas
veces fatal, la creatividad para reformular las actividades
religiosas y la ampliacion de la comprension religiosa de la
sanidady la enfermedad. Este estudio revisa las practicas
sociales y culturales del lugar y la respuesta organizada
de unaiglesia enclavada entre los “Cerros de Comas” en
la periferia de la ciudad de Lima.

35 Este texto fue publicado primero en Estudos de Religido (V.
35, n. 2, 2021). Una version primordial de esta investigacion
fue presentada en el Seminario “Reacciones religiosas al
COVID-19” organizado por la Asociacion de Cientificos Sociales
de la Religion del Mercosur en el mes de setiembre de 2020.
Agradezco mucho a los participantes que me permitieron con el
didlogo nuevas perspectivas.

36 Expreso aqui mis agradecimientos a los Hermanos/as, dirigentes

de la IEP Comas Km 13 por la enorme gentileza de brindarme
acceso a toda la informacidén para esta investigacion.
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Se trata, evidentemente de un estudio de caso. Ademas de investigacién
bibliografia sobre las periferias de la region norte de la ciudad de Lima este estudio se
apoyo en observacion remota de las actividades religiosas. Fue decisivo el hecho de que
todas esas actividades se hacen en la plataforma “zoom” vy los lideres de la iglesia las
mantienen gravadas y me fueron gentilmente facilitadas. También hicimos entrevistas
remotas a cinco integrantes de la iglesia, entre ellos a dos lideres/as (Presidente de
la sociedad de jévenes y Presidenta del consistorio) y a tres miembros sin cargo. Para
determinar el perfil socioecondmico del grupo aplicamos un cuestionario al 10% de
los miembros. Los datos, entrevistas y cuestionarios fueron hechos entre los meses
de setiembre a noviembre del 2020.

La “IEP Comas 13" es parte de la Iglesia Evangélica Peruana, una de las primeras
denominaciones protestantes que se establecieron en el Peru a fines del siglo XIX e
inicios del XX. Se ha extendido en las diversas regiones del pais y en especial en la
ciudad de Lima. Es heredera de una version del protestantismo reformado y recoge
buena parte de su tradicion liturgica y organizacional (KESSLER, 1993). Su liderazgo es
compuesto por pastores ordenados, pero mayormente por pastores laicos, lo que da
a las iglesias locales importante autonomia en la gestion religiosa de los “bienes de
salvacion”. De los aspectos liturgicos es importante destacar que esa denominacion
ha conservado de la tradicién protestante reformada (WILLAIME, 1992) la centralidad
de la Biblia en su sistema religioso. La Biblia es objeto de interpretacion cuidadosa en
los cultos dominicalesy las reuniones de “estudio biblico” tienen singular importancia
en la congregacion observada para este estudio.

5.1 “LA ESTERA SE HA CONVERTIDO EN CASAS DE TRES PISOS”:
INVASION Y ORGANIZACION POPULAR EN COMAS

La region metropolitana de la ciudad de Lima tiene 50 distritos. La ciudad crecio
rapidamente a partir de los afios setenta acogiendo migrantes del interior del pais y
constituyendo un verdadero mosaico cultural de origenes especialmente de la region
andina, ademas de la region amazodnica. La culturay el lugar de origen contindan siendo
importantes y acompafian la experiencia de establecimiento de los migrantes en las
regiones periféricas al paso de las generaciones (GOLTE, 2018). Lima es una ciudad del
litoral peruano y el centro histérico esta a sélo 30 minutos del puerto “El Callao”. El
crecimiento de la ciudad se dio hacia el norte, hacia el este y hacia el sur constituyendo
lo que en Lima se denominan “conos urbanos”. El distrito de Comas, localizado en el
cono norte de la ciudad es uno de los mas poblados a nivel nacional, tiene alrededor
de 520,000 habitantes segun el Ultimo Censo del afio 2017 (Gestion 2017). Comas ha
crecido subiendo los cerros y no habia otra alternativa. Conforme iban llegando los
migrantes ocupaban terrenos baldios subiendo los cerros que constituyen ya parte
de la Cordillera de los Andes. La principal avenida de Comas es la Av. Tupac Amaru,
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inaugurada con ese nombre en la época del gobierno del General Juan Velazco Alvarado.
En los afios 70 Comas llegaba hasta el Km 11 de dicha avenida. En poco tiempo llegd
al Km 18 y luego al Km 21 constituyendo el distrito vecino de Carabayllo. Al hablar del
crecimiento de Comas expresamos inevitablemente el proceso de poblacién de los
“cerros de Comas” aambos lados de la Av. Tupac Amaru. La iglesia que aqui estudiamos
se constituye en el afio 1972 en el entones lejano Km 13 de la Avenida Tupac Amaru.

Los fundadores de Comas eran migrantes que invadieron terrenos baldios. De
hecho, fueron conocidos como en muchos lugares de las periferias de Lima, como
“invasores”. Invasores de terrenos de una antigua hacienda. Las declaraciones de
dos fundadores de Comas dan testimonio de los origenes y las dificiles condiciones
de los primeros pobladores. Juan Sosa dice “Si la estera se ha convertido en ladrillo,
en casa de tres o cuatro pisos es por el esfuerzo de todos”. Margarita Estremadoyro
afirma “nuestros padres migrantes sembraron barriadas en los cerros”.?” Tanto Sosa
como Estremadoyro son parte de la segunda generacion de los “invasores” de “los
cerros de Comas”. Llama la atencidn la referencia al origen migrante de los padres y
el registro de que ellos constituyeron espacios de vecindad (“barriadas”) en un lugar
inhdspito. Cuando acontecio la invasion el lugar era inhabitado y una extensa subida.
La referencia a los “cerros” es inevitable y muy importante tanto fisicamente como
simbodlicamente. Una cadena de cerros separa Comas del distrito de San Juan de
Lurigancho, otro de los distritos mas poblados de la ciudad. Los “cerros” son parte
de la geografia y de la cultura de Comas. La frontera Este del distrito la constituyen
un conjunto de cerros que llegan hasta cerca de 900 msnm. Antes de la pandemia la
IEP Comas 13 organizaba caminatas a los cerros los fines de semana como parte del
trabajo pastoral que busca revalorizar los beneficios del ejercicio fisico para la salud.
Una de las lideres de la IEP km 13 nos informdé que las caminatas a los cerros son una
tradicion antigua en la iglesia, pero que se ha renovado en los Ultimos afios. Se hacia
con el objetivo de incentivar la confraternidad y la salud:

Cuando todavia no habia muchas casas en las partes altas de los cerros ibamos
hasta donde no habia casas y termindbamos con un devocional, canciones vy
disfrutdbamos de una vista panoramica de la ciudad. En las Ultimas generaciones
se han realizado de manera mas frecuente, recorriendo un tramo mayor y
llegando inclusive hasta el distrito de San Juan de Lurigancho al otro lado de los
cerros. Les ponemos nombres a las caminatas, por ejemplo “caminata por la salud,
“caminata contra la corrupcion”, etc. Y se han afiadido tanto jévenes como adultos.
Las caminatas que teniamos programas para este afio se han suspendido por la
pandemia (Entrevistada “J”).

37 “Los fundadores de Comas” video, FITECA 01/03/2015. Disponible en: https://www.youtube.com/
watch?v=Y4y6e8 hWpw. Acceso: 20 jun. 2020.
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Subir a los cerros puede considerarse un acto simbdlico de retorno a los origenes
de los fundadores migrantes. Retorno, sin duda reinterpretado, porque los cerros son
ahora un desafio fisico mas que una experiencia mitica. La modernidad urbana ha
transformado el sentido de las relaciones con la naturaleza. Sin embargo, como veremos,
mas adelante, la pandemia ha provocado, en la iglesia en estudio, una preocupacion
inédita con relacién a la salud y el bienestar con la naturaleza.

A lo largo de las tres Ultimas décadas del siglo XX la ocupacion de las tierras y
la construccion de viviendas muy precarias fue dando lugar al surgimiento de formas
inéditas de organizacion popular (MATOS, 1984). Como la iglesia en estudio ha mostrado
un importante nivel de trabajo organizado contra la pandemia es importante conocer
el escenario de la organizacién social en Comas para enfrentar las necesidades basicas.
Repasamos brevemente los origenes de la organizacién popular en Comas en los afios
80 y recogemos datos de su estado al inicio de la pandemia. Eso nos permitira una
valoracion apropiada del papel desempefiado por la IEP Comas 13. Ese fendmeno de
la organizacion popular ha sido comun en la formacion de todas las periferias de la
ciudad de Lima. La organizacion popular en el Cono norte ha sido muy importante
especialmente en los afios 80. Los estudios al respecto muestran que 94% de las
organizaciones populares surgieron a partir de 1981 (JOSEPH, 1999, p. 100). La mayor
parte de las organizaciones populares del Cono norte estaba constituida y dirigida
por mujeres y tenian como principal objetivo enfrentar una necesidad basica como
la alimentacion.

En sus inicios estas organizaciones surgen con un caracter fuertemente
asistencial y bajo la modalidad de entrega de viveres a cambio de trabajo
individual. Sin embargo, a fines de la década de los 70 y comienzo de los 80,
con la experiencia de las mujeres en la lucha por servicios urbanos y el apoyo
a las huelgas prolongadas del magisterio nacieron las ollas comunes, que luego
servirian de referencia para la organizacion de los comedores populares. Es
asi como surgen los primeros comedores autogestionarios. Primero en Comas,
luego en El Agustino, Villa El Salvador y asi sucesivamente. De esta manera, las
organizaciones populares femeninas, pese su sujecion a las decisiones y estilos
de cada periodo de gobierno, fueron ganando autonomia. A la vez, las mujeres
organizadas fueron acentuando su protagonismo comunal y familiar (JOSEPH,
1999 p. 101).

El papel de los comedores populares fue muy importante en los afios 90. Habia
cerca de 4,600 comedores populares, autogestionarios, que brindaban alimentacion
a bajo costo a mas de medio millén de personas. Antes del auge de los comedores
populares hubo, en la primera mitad de la década de los afios 80 un importante
antecedente de organizacién popularimpulsado por el alcalde de Lima Alfonso Barrantes.
Frente a la alarmante desnutricion infantil y en cumplimiento de lo ofrecido durante
su campafia como candidato de la Izquierda Unida, Barrantes cumplio con creces su
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propuesta de ofrecer 1 millén de vasos de leche diarios “a los nifios desnutridos de los
barrios de Lima”. Ese programa genero la organizacion de miles de “Comités de vaso
de leche” en toda Lima metropolitana. En el 2019 los Comités de vaso de leche aun
subsisten en Comas (dirigidos ahora por la municipalidad), especialmente dedicados a
reducir la anemia severa de cerca de 9 mil nifios de ese distrito.*® En los Ultimos afios
el programa del Vaso de Leche en Comas muestra dificultades de gestion debido a la
corrupcioén en el poder publico:

Segun se afirma por diversas personas inmersas en este programa social, las
irregularidades estan presentes, tal es asi, que se ha llegado a realizar marchas
en contra de la mala implementacién que se realiza en el distrito de Comas,
en donde las madres y las presidentas de los distintos Vasos de Leche, buscan
gue se mejore la calidad de los insumos destinados a los programas, asi como
el cambio de los proveedores puesto que se presume que los insumos afios
tras afios son entregados por la misma empresa, por un precio mayor al del
mercado y con una calidad inferior al mismo (CASTILLO, 2018, p. 13).

En el afio 2020 la pandemia mostraba las fragilidades de los programas sociales
del Estado, entre ellos el del Vaso de Leche. En el mes de junio del mismo afio diversas
denuncias periodisticas mostraban el abandono del Estado a la poblacion mas vulnerable,
por ejemplo, al Asentamiento Humano “El Aposento Alto” de Comas (EL COMERCIO,
30/06/2020). Las entrevistas realizadas para este estudio con miembros de la IEP
Km Comas 13 comprobaron que durante la pandemia ninguna de sus familias habia
recibido ayuda prometida por el Estado: ni los bonos, ni las cestas basicas. Es decir,
ademas de no recibir la ayuda prometida para amenizar el impacto de la pandemia,
parte de los programas sociales que ya no funcionaban bien dejaron de funcionar o
de llegar a los sectores mas vulnerables.

Otro tipo de organizacion popular que se destaca en Comas es mas reciente y
del campo artistico cultural y miembros de la iglesia en estudio han participado de sus
actividades. En el afio 2001 y por iniciativa de pobladores del barrio de La Balanza en
Comas se organizo la primera FITECA: Fiesta Internacional de Teatro en Calles Abiertas.
El nombre expresa muy bien el objetivo fundamental de llevar teatroy cultura al espacio
de la calle, lo que implica su libre acceso, participacion y gratuidad. El proyecto FITECA
se ha consolidado en las dos décadas del presente siglo proponiendo una quiebra
del acceso elitista al teatro, abriendo la participacion de la poblacion como actores y
espectadores al mismo tiempo. Se realiza una vez al afio a lo largo de una semanay
siempre en espacio publico. Edgar Mego, uno de los pobladores participantes en la
FITECA del 2019 afirma:

38 “Lucha frontal contra la anemia no se detiene en distrito de Comas”, MUNICOMAS. Disponible en:
https://www.municomas.gob.pe/noticia/1061. Acceso: 20 sep. 2020.
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Para mi FITECA es la oportunidad que propone este barrio para ser un pais
distinto. Para mi FITECA es el espacio donde muchos sofiadores de origen
popular nos reunimos para apostar por una sociedad mas justa, mas igualitaria,
mas colorida, mas diversa y por supuesto como una comunidad humana que
proyecta mucha esperanza.®®

Miembros de la IEP Km Comas13 han participado varias veces de la FITECA.
Una de las entrevistadas nos informd que varios adolescentes fueron parte de ese
grupo artistico. “Los hijos de la familia Z, miembros de nuestra iglesia, animaron a los
adolescentes a participar de los talleres de FITECA” (Entrevistada J).

5.2 LA PANDEMIA SUBE A LOS CERROS DE COMAS

El aumento de las victimas de la pandemia, en nimero de contagiados y de
victimas fatales, fue muy evidente en el Peru a pesar de la temprana decision del
gobierno central de una cuarentena obligatoria en todo el pais. En el mes de agosto el
Peru ya era el primero a nivel mundial en numero de victimas y ébitos con una tasa de
mortalidad de 87,53 dbitos por cada 100 mil habitantes.*® Ese aumento rapido llegaria
mas temprano a las regiones mas vulnerables como las periferias de |a capital, entre ellas
el distrito de Comas. A menos de un mes del inicio de la pandemia el Alcalde de Comas,
Raul Diaz Pérez informaba en una entrevista que ya habia en Comas 200 infectados
(EL COMERCIO, 22/04/2020). Hay que recordar que esos casos no resultaban de una
aplicacién masiva de pruebas. Eran casos clinicamente comprobados, en consecuencia,
el nimero debe sin duda haber sido mucho mayor. Dadas las condiciones precarias
para enfrentar la pandemia desde el gobierno regional (la Municipalidad) y la gestion
del gobierno central que actuaba siguiendo la agenda neoliberal de no descuidar la
economia, el nimero de victimas aumentaria inevitablemente en los meses siguientes.
Todos los entrevistados/as para este estudio afirmaron que al no recibir ningiin tipo de
ayuda parte de la familia se vio obligada a salir a trabajar para atender las necesidades
basicas, especialmente de alimentacion. De hecho, en el mes de octubre del 2020 la
pandemia ya habia cobrado 871 victimas fatales. Una ceremonia, con misa incluida,
en homenaje a esas victimas se realizd en la explana del Centro Civico de Comas el 24
de octubre. En el lugar se colocaron 871 sillas con los nombres de las victimas y con
una bandera peruana en cada silla. En la ceremonia y con amplia divulgacion en las
redes sociales mediaticas se usaba el slogan “Una bandera por cada peruano caido en

39 Video disponible en: https://www.youtube.com/watch?v=JxwHgr89Lek. Acceso: 27 oct. 2020.

40 Informacion de la BBC a partir de datos de la Universidad Johns Jopkins. Disnonible en:
https://www.bbc.com/portuguese/internacional-53974414.
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Comas”.** Veamos primero las condiciones generales de la gestién de la pandemia
de parte del gobierno central y luego sus efectos en Comas a partir de las voces de
los miembros de la iglesia en estudio.

La economia del pais ha sido considerada como una de las mas “saludables” de
la region en las Ultimas décadas. Sin embargo, de forma simultanea la desigualdad ha
aumentado mostrando la ineficacia de las promesas neoliberales (TANAKA, 2011). Esa
relacién entre economia “saludable” y aumento de la desigualdad, es directamente
proporcional. Cuanto mas saludable la economia mayor también es la desproteccion
social y econémica de la poblacion. En el Peru del aflo 2019 la mayor parte de la
poblacion no tenia empleo estable, pues mas del 70% de los trabajadores eran
informales y los servicios basicos de salud no estaban asegurados para la mayor parte
de la poblacion. A lo largo de la pandemia la situacion de vulnerabilidad de amplios
sectores de la poblacion de la mayoria de los paises de América Latina quedo al
desnudo. La pandemia la gravedad del no acceso a los servicios de saneamiento (agua
y desagiie) de importantes parcelas de la poblacion. En la entrevista de abril del 2020
al Alcalde de Comas, citada anteriormente, afirmaba que el 70% de la PEA (“poblacion
econdmicamente activa”) de Comas “es independiente”, es decir, trabaja por cuenta
propia, no tiene ninguna estabilidad laboral. Al mismo tiempo afirmaba que a un mes
de cuarentena “la gente sale a ganarse la vida” en una diversidad de emprendimientos
informales. En los meses siguientes la Municipalidad, con ayuda de la policia e incluso
de soldados de la base militar de Collique (distrito fronterizo a Comas), actuaron
violentamente para cerrar varios mercados informales que funcionaban en las calles
(“paraditas”) porque se habian convertido en focos de infeccion y diseminacion del
virus. Las “paraditas” son fuente de renta de los pobladores de Comas. El hecho expresa
claramente la contradiccion inevitable entre la “salud” de la economia nacional y la
precariedad laboral de la poblacion.

En los ultimos 30 afios en el Peru se establecié una economia neoliberal que
beneficia a las grandes empresas, deja al mercado al libre juego y exige minima o nula
intervencion del Estado en la economia. En la primera década del siglo XXI el fracaso
de ese modelo se hizo evidente por la escandalosa desigualdad que genera incluso
en los paises mas desarrollados (STIGLITZ, 2013) Todos los gobiernos desde el primer
gobierno de Alberto Fujimori al inicio de los afios noventa hasta el actual gobierno de
substitucion de Francisco Sagasti fueron en esa direccion. En esos treinta afios todos
los gobiernos han resultados de procesos democraticos y los que se salieron de las
reglas del juego democratico, mas tarde (como el de Fujimori) o mas temprano (como

41 Diponible en: https://elcomercio.pe/lima/coronavirus-en-peru-el-emotivo-homenaje-a-las-871-
victimasdel-covid-19-en-comas-fotos-nnpp-noticia/?ref=ecr. La palabra “caido” en el slogan tiene
evidente connotacién a una guerra contra el virus. Como veremos mas adelante, la gestion politica
y econémica del enfrentamiento a la pandemia representaba una guerra desigual para la poblacion
mas vulnerable. En ese sentido era una guerra perdida de antemano.
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el de Manuel Merino en plena pandemia) fueron obligados a renunciar presionados
(especialmente) por la movilizacién popular. Sin embardo seria limitado afirmar que eran
gobiernos legitimos por haber sido elegidos democraticamente. En realidad, se trata de
la “captura del estado” por parte de los grandes intereses econémicos representados
por corporaciones nacionales e internacionales (DURAND, 2020) detras de las cuales
se encuentran, en el ambito nacional, un pequefio niumero de familias. Al cabo de 30
afos de bonanza econdmica para esas elites nacionales la pandemia llega para desvelar,
repentinamente, una sociedad profundamente desigual. El “Documento de trabajo
Peru” n. 6 de 2017 de la OXFAM ya revelaba que las metas para erradicar la pobreza
extrema para 2021, prometidas por el entonces Presidente Pedro Kuczynski, no sélo
que no se cumplirian, sino que retrocederian (OXFAM, 19/10/2017). Laigualdad politica
en una sociedad democratica cuyo Estado ha sido reducido a un papel “subsidiario”,
inclusive para decidir sobre politicas publicas en situaciones de emergencia, resume
bien esa situacion en la que la desigualdad econdmica coloca en jaque la igualdad
politica y social.

El dilema entre mantener una economia saludable o proteger a los mas
vulnerables se hace notorio con el neoliberalismo, pero no es totalmente nuevo pues
esta presente desde los origenes de la democracia republicana en el Perd. En los
inicios de las instituciones de salud estan instituciones de caridad. Ya en el siglo XX
era necesario ir de la caritativa hacia la gestién publica moderna en una sociedad
de derechos ciudadanos, entre ellos el derecho a la salud. Era necesario substituir
una gestidn caritativa y de inspiracion religiosa por otra cientifica y médica. Junto al
Estado, supuestamente soberano, estaban al inicio del siglo XX las grandes empresas
(especialmente las mineras) como instituciones importantes para el desarrollo y la
modernizacion del pais. Las empresas viven el dilema de reducir los riesgos del trabajo
porque necesitan de la mano de obra dispuesta. Pero, al mismo tiempo, las grandes
empresas no quieren participar en los costos del Seguro Social al que consideran
excesivos. Las empresas necesitaban obreros saludables y fuertes para el trabajo duro,
que inevitablemente afectaria su salud, pero no querian ser coparticipes de los costos
de un “Sistema de Salud Publico” (DRINQOT, 2016, p. 253).

Como es evidente, durante la pandemia la poblacion de Comas sintié fuertemente
la desproteccidn del Estado. Lo constatamos en diversas situaciones. Como buena
parte de la poblacion que tenia solamente un trabajo informal, con la pandemiay la
cuarentena pararon de trabajar. Una consecuencia de eso fue que dejaron de pagar
impuestos cayendo rapidamente la recaudacion de la Municipalidad. En ese escenario
el Alcalde de Comas hacia, en el mes de abril un pedido al Gobierno central para que
autorizase el uso de recursos destinados a inversién publica para enfrentar la pandemia.
El pedido refleja la situacidon alarmante y recién en el mes de agosto el gobierno central
decidio hacer una transferencia de 199 millones para las municipalidades. Si tomamos
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en cuenta que en el pais hay 196 gobiernos provinciales, 1678 gobiernos distritales y
2,740 centros municipales, el monto destinado resulta irrisorio.

Como mencionado anteriormente en octubre el nimero de victimas fatales del
virus era muy alto, pero sélo en la segunda quincena de noviembre se tenia noticias
de la aplicacion de exdmenes que permitiesen detectar a portadores asintomaticos
y proceder a su aislamiento. Sin embargo, el nimero de pruebas moleculares a lo
largo de toda la pandemia fue siempre insignificante en comparacion con el tamafio
del distrito.

Los entrevistados para este estudio informaron que no habian podido hacerse
ninguna prueba. La Unica excepcion fue el del entrevistado “S”, un joven de 20 afios,
lider de la juventud de laiglesia. Al inicio de la pandemia él ya habia conseguido terminar
un curso superior de disefio técnico. En el mes de setiembre (2020) consiguié un
empleo temporal y comenzdé de inmediato en plena pandemia. Para trasladarse a su
lugar de trabajo usaba el transporte publico, normalmente abarrotado de gente, por
un recorrido que duraba cerca de 2 horas. Tomo la iniciativa de hacerse una prueba
seroldgica en una clinica particular que le costé 125 soles. La entrevistada “R”, miembro
de laiglesia hace 42 afios y que perdid al papa por causa de virus nos informo que el
descuido en la salud en Comas es grande y desde hace afios. Por |la gravedad de su
padre constatd la situacién de colapso de los hospitales y la negacién de las clinicas
particulares a brindar cualquier tipo de atencion a quien no podia pagar los precios
exigidos por los servicios.

“l”, de 42 afios, otro de los entrevistados, relata que “por lo menos tres familias de
laiglesia han sido afectadas fatalmente. Hay padres y abuelos fallecidos y varios adultos
con la salud muy vulnerable”. “)” precisa esa informacion diciendo que cinco familias de
laiglesia han tenido pérdidas fatales y otras tres familias cercanas también han perdido
familiares. Afade también que, ademas de los fallecidos/as, mas de 15 personas de
laiglesia han sido contagiadas. “S” afirma que no hay un solo hermano/a que se haya
librado de ser afectado por el virus. De una forma u otra, fisica o emocionalmente
todos hemos sido afectados”.

Ya en el mes de junio la dramatica falta de camas del Servicio publico de salud se
combinaba con la crueldad de los altisimos precios exigidos por las clinicas particulares.
Eso a pesar de que desde el mes de abril el entonces Presidente de la Republica
anunciaba un acuerdo para que los costos de servicios de cuidados intensivos de
las clinicas privadas fuesen cubiertos con dinero publico. En los meses siguientes las
clinicas chantajeaban al Estado con altisimos precios, al tiempo que la legislacion se
presentaba ambigua sobre las posibilidades de que el Estado pueda intervenir o exigir
el uso de las clinicas.

Las caracteristicas socioecondmicas de las personas que componen la iglesia en
estudio la recogimos aplicando un cuestionario al 10% del total. El niUmero de seguidores
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es de hasta 50 personas, incluyendo miembros y simpatizantes. En ambos casos los
cuestionarios fueron aplicados a personas que durante la pandemia participaban de
las actividades virtuales y de las iniciativas para enfrentar la pandemia que veremos
mas adelante. El cuestionario aplicado a los miembros de la IEP Comas 13 muestra
que son familias cuya renta familiar estad entre 1 a 3 sueldos minimos vitales (SMV).
EI SMV en el Peru era entonces de 930 soles (258 USD). Algunas familias tenian renta
familiar menor que 1SMV. La gran mayoria trabajaba, al inicio de la pandemia de
forma independiente, sin ninguna estabilidad laboral. La mayor parte vive en casa
o departamento alquilado y la relacién entre el nimero de personas que vive en la
misma casa es de 1 dormitorio por cada 1,5 personas. La mayor parte ha concluido la
educacion secundaria. Finalmente, 50% son adultos mayores. La pandemia profundizé
rapidamente la vulnerabilidad social del grupo generando endeudamientos diversos.
Los que vivian en casa o departamento alquilado enfrentaron dificultades para pagar
el costo del alquiler. Los bajos ingresos no les permitian ningun tipo de gastos extras
generados por la pandemia y al cabo de 2 meses del inicio de la cuarentena en la
mayoria de las familias alguien tuvo que salir a trabajar, exponiéndose al contagio.

5.3 LA COMUNIDAD RELIGIOSA: RESPUESTAS A LA PANDEMIA

Las entrevistas realizadas a miembros de la [EP Comas 13 y la observacion de
los videos de los diferentes cultos y “talleres” han sido la fuente principal para conocer
como el grupo religioso reacciond ante la pandemia. Como es propio en la tradiciéon
evangélica la celebracion del culto es fundamental. Desde su fundaciéon en el afio 1972
es la primera vez que se enfrentaban a la necesidad de interrumpir la celebracién
de los cultos. Después de una semana del inicio de la cuarentena la iglesia comenzé
a organizarse para realizar cultos a distancia via la plataforma gratuita “zoom”. El
reinicio virtual de las actividades religiosas ha estado marcado por el fuerte impacto
de la pandemia, tanto en el barrio donde vive la mayoria de los miembros de la iglesia
como en los miembros de la propia iglesia, con victimas fatales y grande nimero de
contagiados como mencionado anteriormente.

“)” cuenta en la entrevista que “antes de reiniciar los cultos hemos tenido que
reflexionar primero sobre la salvacién del almay del cuerpo, sobre el cuidado de la vida
en sentido integral, lo espiritual y lo corporal”. Todos los entrevistados/as destacan la
importancia del tema de la sanidad del cuerpo que paso a ser estudiado a partir de los
Evangelios de Marcos y Lucas. “L” manifiesta que se sorprendio al percibir la grande
preocupacion de Jesus por la salud en los relatos de la Biblia. “L” frecuentaba también
antes de la pandemia una iglesia bautista en la que no se daba importancia a la salud
en la Biblia, e incluso durante la pandemia esa iglesia estaba muy preocupada por
volver a los cultos presenciales. Para “S” el tema de la pandemia era imposible que no
se abordara en los cultos. Una semana después del inicio de la cuarentena la iglesia

®
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reinicié los cultos por el “zoom” y “al iniciar el culto preguntabamos a los hermanos
como estaban. La respuesta nos dejaba frios y sin saber qué responder porque muchos
decian que ellos mismos o familiares estaban con COVID o con sintomas”.

En el mes de mayo del 2020 la iglesia decidié formar la “Comisién de Iglesia
y Salud” motivados por el grave impacto de la pandemia en la iglesia. “Vimos que la
pandemia se iba a prolongar y teniamos en la iglesia varios fallecidos y muchos familiares
contagiados” (entrevistada “J”). Desde entonces la iglesia reorganizo y diversifico sus
acciones pensando en la mejor forma de resistir a la pandemia y en vista de que no
habia esperanza de contar con ayuda del gobierno central ni del gobierno municipal.

Pasamos ahora a describir las actividades que se realizaron entre mayo y octubre
(mes en que hicimos las entrevistas). La iglesia realizaba tres cultos por semana:
de “edificacion” los domingos, de “oracién” los miércoles y de “estudios biblicos
comunitarios” los viernes. Los dos primeros son para los miembros de la iglesia y el
de “estudios comunitarios es abierto a todos los interesados y el objetivo es crear un
espacio para relatos biblicos de sanidad, orar por los enfermos, consolar y animar. Segun
nos informd “S” esa iniciativa tuvo muy buena recepcién pues siempre se encontraba
nuevas personas que buscaban consuelo. Todos los cultos se realizan por “zoom” y
se ha conseguido mayor participacién que antes de la pandemia. Informa “S” que al
principio los adultos mayores tenian problemas para conectarse, pero “aprendieron
rapido con la ayuda de hijos y nietos”. De hecho, en los videos de los cultos se percibe
una importante participacion de adultos y adultos mayores. A los que no podian
conectarse por la mala sefial de internet se gravaban videos cortos de partes del culto
y se los enviaban por WhatsApp.

Ademas de los cultos mencionados la iglesia ha realizado “talleres de terapia
psicologica, terapia fisica y salud alimenticia”. Mas adelante nos referiremos a esas
acciones. Vamos ahora a analizar el papel de los tres tipos de cultos celebrados. Desde
el mes de julio hemos hecho observacion de esos cultos y hemos tenido acceso a los
videos. La informacion es abundante y se hace mas prolija todavia con las entrevistas.
De manera que sera necesario escoger un conjunto de temas o cuestiones presentes
en las diferentes celebraciones. Lo hacemos tomando como ponto inicial cuestiones
presentes en una celebracion de duelo y viendo cémo las mismas aparecen en otros
cultos y en las entrevistas. Las cuestiones escogidas son: el lugar de la Biblia en esa
iglesia de tradicion protestante reformada, la comprensién de la pandemia'y la sanacion,
y la experiencia cotidiana con la pandemia. Vamos a analizar esas tres cuestiones
intentando conocer los beneficios de las celebraciones religiosas para las personas
que participaban.
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5.4 CELEBRACIONES RELIGIOSAS Y SALUD DURANTE LA PANDEMIA

En los meses en que habia mas fallecidos la iglesia realizd varios “cultos de
duelo” dedicados al consuelo y acompafiamiento de los familiares de las victimas. En
la respuesta a la pandemia ha sido muy importante la musica y los cantos sobre la
esperanza. “L” afirma que “en los cultos de domingo estudiando el Apocalipsis hemos
visto que ahi hay un pueblo que canta un cantico nuevo. Y a partir de ahi la iglesia
organizo un concierto on-line para apoyar a las personas que estan sufriendo. Ahi hemos
oradoy cantado juntos”. “L” tiene un conjunto de musica folkldrica con instrumentos
de la cultura andina, como flauta, zampofia, charango, sicuriy bombo, ademas de la
guitarra. Dos de sus afirmaciones son muy importantes para las cuestiones que nos
ocupan: “lamusica nos une, nos consuela, nos conecta”. Y “nuestras canciones llevan la
misma Palabra de Dios, pero musicalizada”. El domingo 2 de agosto la iglesia realizé un
culto especial denominado “Canto de esperanza en contexto de pandemia”. Ese culto
fue muy emotivo y duré mas de cuatro horas* . Participaron nifios, jévenes, adultos y
adultos mayores, hombres y mujeres. Hubo oraciones, palabras de consuelo, poesias,
canciones, lecturas de partes de la Biblia, un corto sermon, conjuntos musicales,
solistas, musicos invitados, carteles que se exhibian en las pantallas con frases como
“hermano no estas solo”, “gracias”, entre otros. La informacién del video es muy
rica, densa, cargada de emocién y de alegria también. Seleccionamos tres partes del
evento que consideramos representativas. Primero, la oracion inicial del Pastor®®,
luego la explicacién del motivo del culto de parte de una de las dirigentes del evento
y, finalmente, la letra de una de las canciones que fue presentada por un dlo de
invitados y también por un joven de la iglesia.

El Pastor hizo la siguiente oracion inicial:

Queremos darte las gracias, padre amado, por la bendicion de reunirnos.
Gracias por el vinculo del amor que nos permite encontrarnos mediante la
plataforma con hermanos y amigas, hermanos y amigos de distintos lugares.
En tus manos ponemos esta celebracion y pedimos que tu utilices los cantos
para bendicién, para esperanzay para sanacion de muchas personas que estan
enfermas.

Como es clasico en el culto protestante las celebraciones religiosas se inician
con una oracion por la persona que dirige, esta vez fue hecha por el Pastor y todo el
grupo guardaba silencio hasta el “amén” que si es colectivo. Llama la atencién en esa
oracion la mencion a la plataforma del “zoom” por el cual se agradece. Como para
todos los grupos religiosos el lugar de culto es muy importante. En el protestantismo

42 El video del culto nos fue brindado por los dirigentes de la iglesia.

43 No fue posible entrevistar al Pastor, pero su participacion esta registrada en los videos de los cultos
que gentilmente nos fueron enviados por la Presidenta del Consistorio.
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el templo se torna lugar y tiempo sagrado durante los cultos. Pero la pandemiay la
cuarentena obligaron a reformular el espacio del culto y esta iglesia se ha adaptado
bien a las reuniones virtuales.** En un culto de estudio biblico el Pastor comenzd
con las siguientes palabras: “En marzo cuando hicimos el Ultimo culto en el templo
pusimos en la puerta del templo un cartel informando que reabririamos el templo en
abril. Porque fue lo que decia el Presidente Vizcarra. Ya estamos en julio y el templo
sigue cerrado, pero la iglesia que somos nosotros estamos aqui. En todos esos meses
ya hemos estudiado ocho relatos de salud y enfermedad en la Biblia”. En los cultos
de estudio biblico se percibe que los miembros son muy dedicados a la lectura y el
estudio de la Biblia, hecho que es comun a la tradicion protestante. Todo el sistema
religioso de la tradicidon protestante gira en torno al lugar central de la Biblia en el
cultoy la IEP Comas 13 conserva muy bien esa practica.

En un culto de oracién del mes de mayo uno de los hermanos expresd en su
oracion una queja muy interesante: “A la incertidumbre, el dolor y la muerte se afiaden
palabras falsas, inclusive de predicadores, diciendo que es el fin del mundo, que es castigo
de Dios por nuestros pecados...”. Esas palabras muestran que la iglesia no hace una
interpretacion apocaliptica de la pandemia. Al mismo tiempo expresa una actitud critica
hacia las campafias “negacionistas” y “antivacunas” que comenzaban a multiplicarse.
El culto de oracién, que reunia a alrededor de 20 personas, tenia una primera parte
de cantos acompafiados de guitarra, lecturas, testimonios, una corta reflexion sobre el
tema del “luto de Jesus por la muerte de su amigo Lazaro”. En seguida se presentan los
motivos especificos de oracidn y la dirigente los distribuye. Cada uno/a ora por un motivo
especifico. Las palabras de las oraciones muestran que todos tienen una comprension
bien informada de la realidad de la pandemia. Eso confirma, al mismo tiempo, que
la exposicion de las personas al virus ha sido forzada por la necesidad de trabajar. En
uno de los cultos de oracion presenciamos la enorme alegria por la presencia de un
hermano en el culto que se habia recuperacion después de permanecer cerca de un
mes en tratamiento. El mismo relatd que los exdmenes mostraron que sus pulmones
estaban bastante comprometidos, que ya estaba mejor y que sus familiares, diferente
de lo que afirmaban los médicos habian permanecido asintomaticos, pero ninguno se
habia podido hacer la prueba para verificarlo. De manera que los cultos de oracion eran
también para agradecer por la recuperacion de personas que fueron contaminadas por
el virus y para sociabilizar la alegria de haber sobrevivido.

También es notorio que la celebracion no se restringe a los miembros de la
iglesia. Es también para “amigos y amigas”. De hecho, al inicio de ese culto, como en
otros, los dirigentes anuncian que el link de la reunié podia ser compartido con otras

44 Diferente de otras iglesias en Lima que a lo lago de la pandemia han actuado beligerantemente
contra la prohibicion de los cultos enarbolando el argumento de recorte de la libertad de culto.
Véase al respecto el capitulo 4.

&
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personas. Diferente de una reunion en un espacio fisico real el espacio virtual permite
la interaccidon desde cualquier lugar. Y es notorio que la gran mayoria de personas que
participaban ya se habian habituado a prendery apagar sus audios y videos, a compartir
pantalla, a intervenir con simbolos etc., de manera que la interaccidn era bastante
agil. Otro aspecto, de esa oracién primera, es la referencia la “sanacién de muchas
personas que estan enfermas”. El “Canto de esperanza en contexto de pandemia” se
presenta como Util para la sanacion. La comprension que el grupo religioso tiene de
la enfermedad y de la sanacion no se limita al aspecto fisico sino también al aspecto
psicologicoy espiritual. Eso queda confirmado con la realizacion de talleres de terapia,
como veremos adelante.

Veamos ahora la participacion de la dirigente “A” en la celebracion “Canto de
esperanza en contexto de pandemia”. Ella intervino con las siguientes palabras:

“Canto de esperanza” es el nombre que le pusimos a esta reunion porque la
esperanza es el horizonte que perseguimos como comunidad cristiana. Esta
reunion esta dedicada a las familias que estan pasando sufrimiento y a las
que el dolor embarga diariamente sus hogares. Para ustedes especialmente
gueremos que el canto y la musica sea un camino para fortalecer la fe en el
Dios de la vida. Queremos poner alegria y esperanza en sus hogares. Animarles
a seguir adelante en el proceso de sanacion del cuerpo y de la mente. El canto
y la musica ayudan a activar hormonas de nuestro organismo para combatir la
ansiedad, el miedo y la depresion. Dios atiende nuestra oracidn y sana nuestras
dolencias. Pero es importante organizarnos, cuidar a las familias y guardar el
distanciamiento fisico, mantener las recomendaciones médicas y sobre todo
ser solidarios en este contexto de pandemia. Bien lo dijo el profeta Habacuc
“Aunque la higuera no florezca ni en las vides haya frutos, aunque falte el
producto del olivo, con todo yo me alegraré en Jehova. Me gozaré en el Dios
de mi salvacion. Jehova es mi fortaleza.

Llamamos la atencidén, en primer lugar, a la esperanza como horizonte de
referencia comunitaria en medio de tamafia adversidad. La comunidad religiosa
logra superar la desesperacion que podria llevar al “salvese quien pueda”. El sentido
comunitario que el culto evangélico recupera esta presente a pesar de la distancia.
Es en ese contexto que se entiende la esperanza. Es la esperanza compartida. Muy
importante en el contexto de grande desesperacion provocada por la pandemia vy el
abandono del Estado especialmente a los mas pobres. La celebracién tiene el objetivo
de “poner alegria y esperanza en los hogares”.

Notese también que habla de la sanacion como un proceso y tiene que ver no
solo con el cuerpo sino también con la mente. No se entiende la sanacion como un
milagro repentino ni la pandemia como castigo. De hecho, una de las preguntas a los/
las entrevistados/as fue si la iglesia entendia la pandemia como castigo de Dios. Las

7

respuestas fueron muy semejantes: “pandemias siempre ha habido en la historia”, “es



CAPITULOV
RELIGION Y RESISTENCIA AL COVID-19 EN LOS CERROS DE COMAS

una enfermedad real”, “no se puede negar como otras iglesias que afirman que el COVID
es falso”, entre otras. También la sanacidn que se extiende a la mente y no sélo al cuerpo
ha sido muy importante en las reacciones de esa iglesia para resistir al virus. Ademas
de los cultos han organizado diversas otras actividades para cuidar especificamente
de los efectos psicoldgicos causados por la pandemia. Dios aparece como “el que sana
nuestras dolencias”, pero en seguida se subraya “es importante organizarnos para
cuidar a las familias, guardar el distanciamiento y seguir las orientaciones médicas”. En
diversas fuentes de informacion para este estudio hemos encontrado la importancia
que la iglesia otorga a la organizacion. En efecto la “Comision Iglesia y Salud” surgié
de la necesidad de organizar acciones para resistir a la pandemia que se prolongaba
mucho mas de lo esperado. La organizacion de los cultos virtuales y los talleres de
terapias muestran claramente que no habia nada de improvisacion. Al contrario, todo
estaba muy bien organizado y registrado. Las celebraciones eran divulgadas en el
Facebook con antecedencia y me permitieron hacer observacion de los mismos. Los
links de los videos estaban bien organizados y me facilitd mucho el trabajo de pesquisa
para este estudio.

Dos cosas mas sobre esa intervencion. Ademas de seguir las recomendaciones
médicas, del guardar el distanciamiento y de la organizacion se afirma “pero sobre
todo ser solidarios en estos tiempos de pandemia”. Ven en la solidaridad un deber, una
prioridad, una motivacién, una fuerza extra de quien cuenta con poco. Todo recuerda
la clsica idea de Emile Durkheim: el creyente que comulga sale del culto convencido
de que puede masy que es capaz de hacer lo que no se atreveria sin haber pasado por
la experiencia de la comunion. Con mucha razon afirmaba Durkheim que la religidn
no era un simple sistema de ideas y si un verdadero sistema de fuerzas movilizadoras
(DURKHEIM, 2001). La intervencion termina con una citacién biblica que remite a la
alegria, el gozo, salvacién y fortaleza a pesar de las circunstancias adversas. Se constata
un conjunto de convicciones, reflexiones, analisis y acciones que muestran la fuerza
movilizadora de la religion como fendmeno colectivo.

En seguida reproducimos, para luego analizar por lo menos un aspecto, la
letra de la cancidon cantada hasta dos veces en la celebracidon y que ya era parte del
repertorio musical de esa iglesia antes de la pandemia, pero que durante la misma
se hizo mas significativa:

Porque él entrd en el mundo y en la historia, porque él rompid el silencio y la
agonia. Porque llend la tierra de su gloria, porque fue luz en nuestra noche
fria. Porque él nacié en un pesebre oscuro, porque él vivio sembrando amory
vida. Porque quebro los corazones duros y levantd las almas abatidas. Por eso
es que hoy tenemos esperanza. Por eso es que hoy luchamos con porfia, por
eso es que hoy miramos con confianza el porvenir en esta tierra mia. (Estribillo)
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Porque atacé ambiciosos mercaderes y denuncié maldad e hipocresia. Porque
exaltd a los niflos, las mujeres y resistid a los que de orgullo ardian. Porque
llevd la cruz de nuestras penas y sabored la hiel de nuestros males. Porque
aceptd sufrir nuestra condena y asi morir por todos los mortales.

Porgue una aurora vio su gran victoria sobre la muerte, el miedo y la mentira.
Ya nada puede detener su historia y de su reino eterno la venida.

Vamos a tratar apenas de un aspecto de esa cancion intentando explicar su
importancia en esa iglesia que la canta con mucho fervory la vive. El estribillo, diferente
del resto de la cancién, tiene un ritmo mas rapido y marcial. Notese que todas las
estrofas comienzan con un “porque...” que dainicio a una explicacion de razones. Ya el
estribillo comienza con un “por eso...” que lleva a las consecuencias, a los resultados, a
la accién que se apoya en las razones previas. Se afirma que se tiene esperanza, que se
lucha porfiadamente y que se mira al futuro con confianza. Como todo lo que acontece
en un acto colectivo religioso es siempre complejo y siempre parcial la explicacién de
su impacto en el grupo que lo ejecuta. Pero podemos imaginar su importancia en el
contexto de pandemia, del dolor, del sufrimiento, de las muertes, de los contagiados
y, sobre todo de la incertidumbre frente al hecho real de que todavia no existi una
vacuna y la desproteccion del Estado. Es importante recordar que quien canta esa
cancion son personas que carecen de seguro médico, que no cuentan con recursos
para correr a una Clinica particular en caso de contagio.

Son personas que no han recibido ayuda del Estado y saben que no la recibiran.
Una de las preguntas de las entrevistas era por la opinidn que tenian de la gestién de la
pandemia de parte del Estado. Las respuestas muestran que el grupo estd plenamente
consciente que el Estado tiene abandonado a la poblacion mas vulnerable. Asi, “R”
habla del “abandono de la salud desde hace afios”, que “las clinicas se negaron a dar
atencién”, que “los hospitales colapsaron”. La entrevistada “J” afirma que la ayuda
prometida por el Estado ha llegado a muy pocos entre los mas pobres, que lo mismo
ha sucedido con las pruebas para detectar infectados. Sélo una pequefia cantidad de
pruebas se han hecho en algunos lugares del distrito. También destaca “J” que en el
distrito de Comas hay poblacién que no tiene ni acceso directo al agua. De manera
que es en ese contexto que debe entenderse la importancia del contenido de esa
cancion en el culto virtual.

5.5 TERAPIAS “SECULARES” Y AYUDA MATERIAL PROMOVIDAS POR
EL GRUPO RELIGIOSO

En esta parte nos referimos a un conjunto de acciones que la iglesia IEP Comas
13 realizaba para enfrentar la pandemia. Son acciones organizadas por la “Comision
Iglesia y Salud”, que surgid en el mes de mayo, y que expresan la comprension de la
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sanidad y de la enfermedad de forma integral entre cuerpo, mente y espiritu. Las
llamamos de “seculares” y “materiales” en el sentido simple de que no son parte del
culto. Organizaciones no religiosas de la sociedad civil también podrian hacerlo y de
hecho lo hacen. Comenzamos con la ayuda material. La iglesia se organizé para ayudar
con canastas bdsicas a la poblacién mas pobre de laiglesia (y también fuera de ella). Se
organizoé lo que llamaron “El kilo de amor”. Cada hermano/a que podia donaba 1 kilo
de cualquier alimento. Con lo recaudado se hacian las canastas y se entregaban a las
familias mas necesitados. La iniciativa continud a lo largo de la pandemia con especial
atencién a las familias cuyos miembros no han podido retornar al trabajo por ser parte
de la poblacién mas vulnerable. De esa forma han logrado reducir la exposicidon de
los mas vulnerables al virus. También organizaron un fondo de ayuda econdmica con
dinero donado por los miembros de la iglesia que habian logrado seguir trabajando.
Los lideres de la iglesia organizaban la distribucién segun las urgencias de las familias.

La iglesia también realizaba un conjunto de “talleres” ofrecidos virtualmente a
todos los interesados. Eran tres tipos de talleres: de alimentacién saludable, de terapia
fisicay de terapia psicoldgica. Se trata de charlas seguidas ofrecidas por profesionales
contactados por los lideres de laiglesia y que lo hacen de forma voluntaria, sin ningin
costo pues tampoco tendria la iglesia forma de pagar por ese servicio. Como ya estaba
haciendo observacion de campo (virtual) participé de una de cada tipo de taller. Una
médica dio un taller sobre alimentacion saludable explicando con detalles los beneficios
de una alimentacion saludable durante la pandemia. Como resultado del mismo el
“kilo de amor” dio un paso de grande osadia pasando a organizar canastas bdsicas con
“alimentos saludables”. Un importante logro fue tomar consciencia de que comida
mas saludable no implica necesariamente mayor costo.

Los talleres de terapia fisica tenian el objetivo de aprender a hacer actividades
fisicas dentro de casa, sin necesidad de mucho espacio y con accesorios que hay en toda
casa. Esos talleres han sido muy importantes para todos los participantes en general,
pero especialmente para los adultos y adultos mayores. Se trata de una excelente
iniciativa por el confinamiento obligatorio que redujo drasticamente la movilidad de
las personas. El grupo aprendié que en un espacio de apenas 1 metro cuadrado podia
hacer una buena sesién de ejercicios fisicos sin ningun costo. Entre los beneficios
también debe considerarse sus efectos en la salud mental en contexto de pandemia
y en particular para la depresién en los adultos mayores. Varios de los entrevistados
mostraron su satisfaccién de ver a los abuelos de la familia participando de esos talleres.
Personas de todas las edades podian encontrarse en horario determinado para una
actividad ludica con sus propios cuerpos. De hecho, la iniciativa fue muy bien recibida
y la participacion se amplid hacia otras familias que no eran de la iglesia.

Los talleres de terapia psicologica eran ofrecidos por psicélogos y consistia en
orientaciones generales de como prevenir o lidiar con la depresion, la ansiedad, el
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estrés y el malhumor. La receptividad también fue muy buena y aunque no tenemos
condiciones de evaluar sus efectos reales si se puede afirmar que fue muy importante
para ayudar a comprender o detectar un cuadro de ansiedad o estrés y distinguirlo
de uno de depresién. También siempre habia la recomendacion de buscar ayuda para
tratamiento posterior y el psicélogo se mostraba dispuesto a continuar conversando
en particular con las personas que lo solicitaban.

CONSIDERACIONES FINALES

La informacion revisada sobre las acciones de la IEP Comas 13 muestra que la
pandemiay el confinamiento obligatorio exigieron cambios drasticos en las actividades
de laiglesia. El primero y mas inesperado fue tener que cerrar el templo y no poder
reunirse en el lugar de culto desde el mes de marzo del 2020, pues diferente de
otras iglesias en Lima ésta acato y respetd las decisiones del gobierno en relacion
a los cuidados que la situacién exigia. El reinicio rapido, al cabo de una semana, de
cultos en forma remota muestra que el grupo religioso tiene importante capacidad de
adaptacion a esa circunstancia inédita. También ha quedado demostrado la capacidad de
reaccion organizada de esa iglesia ante el duro impacto de la pandemia. Los miembros
de esa iglesia viven en el Distrito de Comas, en donde la iglesia fue fundada en los
afios setenta, y son conocedores de las condiciones sociales y econémicas del lugar,
estudiado en la primera parte de este texto, en consecuencia, conocian también la
vulnerabilidad a la que estaban expuestos sus miembros.

Seria muy dificil, sin embargo, que el grupo haya podido siquiera imaginar la
gravedad del impacto en nimero de vidas, de contagiados y de mayor exposicion a la
pobreza. Ese hecho hace mas notorio su capacidad de reaccionar ante la pandemia,
tanto en la reformulacién de las formas de culto como en los contenidos y sentidos
de los mensajes y rituales religiosos que pasaron a realizarse de forma virtual. En un
primer periodo, durante los primeros meses de la pandemia, todas las actividades
religiosas se orientaron al consuelo, el luto, la compafiia espiritual y la comprension
de la sanidad y la enfermedad a partir del estudio de pasajes de la Biblia que trataban
sobre la sanacidn. El grupo se distingue claramente de una tendencia mayoritaria
en el campo evangélico limefio a interpretar la situacién de pandemia en sentidos
apocalipticos o “negacionistas” que a lo largo del afio (2020) fueron ganando fuerza
inclusive en los medios de comunicaciony en sectores de la clase politica conservadora.
En un segundo momento, a partir de la creacion de la “Comision iglesia y salud” en
el mes de mayo la iglesia pasé a actuar de forma mas estratégica y organizada con el
objetivo de resistir colectivamente al enemigo mortal que se mostraba cada vez mas
letal en la iglesia y en su entorno. Como mostrado en la tercera parte de este texto,
detectamos que ellos y ellas desarrollaron de forma muy creativa dos frentes de
accion. Uno de reflexion biblica, consuelo y oracion orientado a fomentar la esperanza
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a pesar de la dificil situacién. Otro de capacitacion, orientacion y accién orientado a
ampliar la comprension del sentido de la salud y la enfermedad en los campos de la
alimentacion, la actividad fisica y la salud mental.
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A lo largo de su vida republicana la sociedad
brasilefia fue forjando, contra la voluntad de la Iglesia
Catdlica, la laicidad del Estado indispensable para una
convivencia democratica. La hegemonia de la Iglesia
Catolica era tal que a inicios del siglo XX cualquier otro
credo pasaba inadvertido, a no ser a 0jos MinNUCiosos
como los de Jodo do Rio (1906).#® Pero esa hegemonia se
fue debilitando lentamente de manera que al finalizar el
siglo XX no se podia afirmar, sin mas, que ser brasilefio era
sindnimo a ser catolico. El crecimiento rapido y la fuerte
presencia en el espacio publico, en el campo politicoy en
los medios de comunicacion, de otros credos tipifican una
nueva situacion de pluralismo religioso. El protagonismo
proselitista de los mas diversos grupos religiosos, con
preponderancia de iglesias de tradicion cristiana, la
entrada decidida del pentecostalismo en la contienda
por ocupar los poderes del Estado, especialmente el
legislativo y ejecutivo, la reivindicacion de derechos de
las religiones afrobrasilefias e indigenas, son factores que
complican como nunca antes la gestion de la necesaria
laicidad del Estado tensionando la relacion entre libertad
religiosay alteridad establecida en un marco juridico que
apreciay garantiza los derechos humanos. Vista en larga
perspectiva se percibe que las relaciones Iglesias — Estado

45 Este texto fue inicialmente presentado en el VI Coloquio
Internacional Religidon y Simbolo, realizado en 2014 en la ciudad
de México. Posteriormente fue publicado en la revista RELIGARE
en el 2017. Para el presente libro el texto ha sido reelaborado y
actualizado.

46 Al observar la ciudad de Rio de Janeiro a inicios del siglo XX constata:
“Ao ler os grandes didrios, imagina a gente que esta num pais
essencialmente cathdlico, onde alguns matematicos sdo positivistas.
Entretanto, a cidade pulula de religides. Basta parar em qualquer
esquina, interrogar. A diversidade dos cultos espantar-vos-a. Sdo
swendeborgeanos, pagdos literarios, fisidlatras, defensores de
dogmas exdticos, autores de reformas da Vida, reveladores do
Futuro, amantes do Diabo, bebedores de sangue, descendentes
da rainha de Sab3, judeus, cismaticos, espiritas, babalads de Lagos,
mulheres que respeitam o oceano, todos os cultos, todas as crencas,
todas as forcas do Susto” (1906, p. 3).
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no quedaron explicadas de manera satisfactoria con la distincion entre lo publico y lo
privado, siendo ésta Ultima el espacio regular de la practica religiosa.

En el periodo mas reciente, de cambio de siglo, la presencia publica de las
religiones en la politica, en los poderes del Estado, en las calles, en campafias electorales,
en partidos etc., han configurado un escenario de “religion publica” (CASANOVA,
1994) con formatos especificos resultantes del protagonismo evangélico en la arena
politica aun en estudio (MONTERO, 2018). Para analizar la cuestion propuesta, no
titulo de este capitulo, podemos partir de la experiencia de la “redemocratizacion”
como superacion del periodo de la dictadura.

6.1 DERECHOS HUMANOS Y DICTADURA MILITAR: LA CIUDADANIA
INTERRUMPIDA COMO REFERENCIA INSUFICIENTE

La experiencia traumatica de la dictadura militar (1964-1985) en Brasil, con
niveles de violencia insuficientemente conocidos a pesar del trabajo concluido de la
Comision de la Verdad (2014), llegd a su fin al final de los afios ochenta con la Asamblea
Constituyente y el retorno a la democracia. Un conjunto de factores creé un clima de
enorme euforia seguido de optimismo por el “regreso de la democracia”: la poblacién
en general cuyos derechos civiles y politicos habian permanecido restringidos, el retorno
de gran numero de exiliados politicos, la voz de intelectuales y de lideres religiosos, y
la repercusion de los hechos en los medios de comunicacion dentro y fuera del pais.
El grado de regocijo era suficientemente grande para crear un consenso social: la
democracia habia regresado, el periodo de interrupcién habia llegado a su inevitable
fin, los derechos ciudadanos estaban, en consecuencia, de vuelta. No cabe duda que
la dictadura fue de hecho un quiebre del régimen de derechos politicos y civiles que
son parte fundamental de las democracias republicanas. La figura de la interrupcion,
sin embargo, no es suficiente para pensar en los derechos sociales, que permanecieron
reducidos (en diverso grado) antes, durante y después de la dictadura. La recurrencia
al tema de los “derechos ciudadanos” aumento bastante inmediatamente después
al fin de la dictadura (CARVALHO, 2001). Todo parecia indicar que de repente, como
por decreto, cada brasilero(a) volvia a ser ciudadano(a).

No se podia esperar otra cosa en medio de un clima de tamafia euforia de una
sociedad que a si misma (y por los otros) se consideraba un pueblo alegre y festivo,
el “brasileiro” al final de cuentas “é um homem cordial”, seria mas del corazén que
de la cabeza, segln la polémica, pero mayoritariamente acepta, expresion de Sergio
B. de Holanda (Raizes do Brasil, 1936)*, uno de los mas importantes pensadores de
la identidad nacional brasilefia desde la primera mitad del siglo XX.

47 Véase especialmente el Capitulo V.
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La figura de la interrupcién de la democracia también se muestra insuficiente
para explicar otros dos hechos de la realidad contemporanea de Brasil. Uno es
la presencia siempre latente de pedidos de regreso de los militares por parte de
sectores de la poblacion que en lugar de una sociedad igualitaria quieren una que
los beneficie, los mismos que encuentran siempre espacio privilegiado en la prensa
grande (STHEPHANOWITZ, 2013). A partir de 2019, con el gobierno de Jair Bolsonaro,
esa afioranza por los militares se configura en fuerza politica legitimada por el propio
presidente que reivindica una lectura de la dictadura como “revolucién democratica”.
En segundo lugar, los limites de la presencia del Estado en las regiones periféricas de las
grandes ciudades (ROLNIK, 1997) era muestra elocuente de las desigualdades sociales,
mas alla del derecho al voto. La democracia regresd, pero perspectivas autoritarias
continuaron latentes. La democracia volvio, pero la igualdad de derechos es desigual
y, especialmente, en contra de los sectores sociales mas vulnerables.

Sin duda que la cuestion de la democracia es central para pensar los derechos
humanos, pero es necesario remitirla a sus origenes en la historia republicana del pais,
para no perder de vista en el horizonte de su desarrollo cambios socio-politicos de
fundamental importancia para el tema que nos ocupa. El regreso de los militares a los
cuarteles no resultaba automaticamente en un regreso de los derechos ciudadanos,
asi como el largo periodo anterior a la dictadura no fue caracterizado por garantia de
los derechos (especialmente) sociales. No se trata de, ni es nuestro propdsito aqui,
revisar los origenes particulares de la republica brasilefia. Si nos interesa rescatar para
nuestro analisis el principio de separacion Iglesia-Estado caracteristico del modelo
republicanoy que constituye parte del marco juridico brasilefio desde la Constitucion
republicana de 1891. Tomamos ese principio apenas como referencia inicial (pero
también insuficiente) para mostrar sus limites en relacion a la dinamica de la sociedad
brasilefia contemporanea.

La cuestion que interesa, en esta parte, es entonces, la laicidad del Estado,
como principio juridico propio de un modelo republicano (BAUBEAUROT & Millot,
2011) pero especialmente como referencia tedrica para pensarla, a lo largo de este
capitulo, como desafio que muestra constantemente los limites de la laicidad del
Estado en este pais aparentemente lleno de religién y, en las Ultimas décadas, en gran
efervescencia religiosa a juzgar por los datos sobre su diversidad de credos, creencias
y practicas para todos los gustos y condiciones.

Para coger al toro por las astas hay que decir de entrada que la primera
Constitucion brasilefia ya destituyo al catolicismo de su estatus de “religién oficial”
desde 1891. No es y no era poca cosa en términos politicos y juridicos. Tampoco en
perspectiva histérica, a pesar de que en la practica el principio haya sido constantemente
burlado sin rendir su efecto cabal. De todas maneras, ese hecho historico es punto de
referencia indispensable para pensar la evolucion inevitable de la laicidad del Estado y
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sus interlocuciones y tensiones con una sociedad que poco a poco, de manera lenta al
principio del siglo XXy mas ligera al final del mismo, se presenta diversa en términos
religiosos, tal como lo comprueban los censos realizados a lo largo de la segunda mitad
del siglo XX y el tltimo censo del afio 2010.

La larga hegemonia de la Iglesia Catdlica escondia una sociedad que solo podria
ser diversa en términos religiosos. Cuando se da una mirada rapida a la historia de
las migraciones hacia Brasil surge de inmediato la pregunta ¢Cémo no podria ser
religiosamente diverso? Un pais al que fueron traidos grandes contingentes de esclavos
de diversas regiones, culturas y religiones de Africa. Un pais que desde temprano
recibid migrantes de diversas regiones del mundo que trajeron consigo sus propias
formas religiosas: portugueses y espafioles catdlicos, alemanes luteranos, holandeses
hugonotes, ingleses y americanos presbiterianos o reformados, etc. En las primeras
décadas del siglo XX, llegaron suecos e italianos pentecostales que previamente pasaron
por el metodismo, arabes musulmanes, en el siglo XXI bolivianosque veneran a la Pacha-
Mama, etc. En ese cuadro incompleto del mosaico religioso en que se fue convirtiendo
Brasil, por regla general, se olvida la rica diversidad de religiones indigenas nativas, que
permanecieron en la jungla amazdnica inmensa, poco poblada por el exterminio del
colonizador (PAREDES, 2018), casi totalmente ajenos a la dinamica de la constitucion
social, politica y cultural del pais, pero que en pleno siglo XXI expanden sus practicas
chamanicas en las grandes ciudades (MAGNANI, 2005). Cabe preguntarse, entonces,
si en ese escenario religiosamente tan multiforme seria posible un Estado, que a si
mismo se queria moderno y republicano, no se declarase laico. Puede concluirse, en
consecuencia, que la diversidad religiosa es constituyente historica del pais, es anterior
al establecimiento de la laicidad y coloca desafios que van mas alla de la separacion
Iglesia — Estado. Se trata de cuestiones mas profundas, porque desafian la gestion del
principio de igualdad, establecido juridicamente. Al terminar el siglo XX la diversidad
religiosa que el Estado laico debe administrar es mucho mas compleja que la que
existia al final del siglo XIX cuando se establecié el marco juridico de la separacién
entre iglesia y Estado.

6.2 LEGITIMIDAD RECIENTE DE LA DIVERSIDAD RELIGIOSA

Es importante destacar que el reconocimiento de que Brasil es un pais
religiosamente diverso ha ido ganando legitimidad solamente en las Ultimas décadas. La
Iglesia Catdlica, la mas grande de todas, no aceptd y no acepta facilmente esa realidad
de no ser mas religién oficial ni religion exclusiva. La pérdida del estatus de religion
oficial llevo a la Iglesia Catdlica a buscar nuevas formas de articular sus relaciones con
el Estado de manera que garantiese privilegios en relacion a los otros credos. Si no
podia tener mas asiento privilegiado junto al poder politico la Iglesia Catdlica trasladd

48 Véase el analisis de esos datos adelante en este mismo capitulo.
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su estrategia de influencia a la sociedad civil. Dos evidencias de un accionar estratégico
en esa perspectiva pueden ser mencionados: uno en el campo de la construccién
de la identidad nacional que intenta, y lo consigue en buen grado, afirmar que “ser
brasilero es ser catélico”. La literatura de los “brasilianistas” de las primeras décadas
del siglo XX, Gilberto Freyre por ejemplo (2003), refuerzan esa idea ampliamente
divulgada y destacada por el discurso oficial de la Iglesia Catdlica. En la base de esa
idea esta otra que niega la conflictividad de las relaciones sociales. Brasil seria un pais
de fraternidad innata mas allad de las diferencias obvias, una “democracia racial”. En
la religiosidad popular catdlica habria siempre un lugar para las mas diversas formas
religiosas: indigenas, afro-brasilefias e inclusive (mas recientemente) pentecostal.
Mads o menos “purificadas” o bien orientadas, como decia Benedicto XVl en su visita a
Brasil (2007),* esas formas religiosas serian parte del catolicismo. Al final de cuentas,
y al final del siglo XX, Brasil era todavia mayoritariamente catélico y, mas contundente
todavia, el mas grande pais catdlico del mundo. Como veremos adelante, la alegada
mayoria catdlica es mucho menos contundente cuantitativamente dependiendo de
la regidn del pais. Al mismo tiempo, en las Ultima décadas formas religiosas catélicas
heterodoxas estan mostrando un importante florecimiento, fragilizando los conceptos
y clasificaciones sobre un catolicismo, presentado como homogéneo o como si fuese
unitario, inmune, perenne. Las nuevas formas catélicas permiten levantar la hipotesis de
la diversidad religiosa al interior del propio catolicismo (CARRANZA et al., 2009; RAMOS,
2013). A despecho de la diversidad catdlica y ahora en el escenario mas amplio de la
descatolizacion del mundo que los nimeros constatan desde las Ultimas décadas del
siglo XX (CAVA, 1992), el nimero de catdlicos en Brasil hace de ese pais, como no pocos
vaticandélogos lo han dicho, una “reserva estratégica del cristianismo”. Es una propuesta
gue de manera sutil se coloca en el lado opuesto de la idea de descatolizacidn, al mismo
tiempo que pone en las espaldas del pais una dosis de responsabilidad adicional. El
futuro del catolicismo dependeria en buena medida de lo que pasa con el catolicismo
en Brasil: con sus valores, con sus principios, con su moral etc. Otro aspecto de las
acciones estratégicas de la Iglesia Catélica buscando reequilibrar sus relaciones de
privilegio con el Estado brasilefio son los acuerdos bilaterales, vale decir las nuevas
versiones del mismo principio de Concordato, que discutiremos mas adelante.

La superacion de la idea de un Brasil catélico homogéneo es reciente y entre los
factores que contribuyen a la aceptacion de la diversidad religiosa pueden mencionarse:

49 Sesion Inaugural de los trabajos de la “V Conferéncia Geral do Episcopado da América Latina e do
Caribe. Discurso do Papa Bento XVI”. Sala das Conferéncias - Santudrio de Aparecida, Domingo, 13 de
maio de 2007. No mesmo subtitulo desse discurso Bento XVI disse “A utopia de voltar a dar vida as
religides pré-colombianas, separando-as de Cristo e da Igreja universal, ndo seria um progresso, mas
um regresso. Na realidade, seria uma involugdo para um momento histérico ancorado no passado”.
Disponible en:
http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2007/may/documents/hf_benxvi_
spe_20070513_conference-aparecida_po.html. Acesso en: mayo de 2014.

©
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el importante numero de investigaciones sobre tradiciones religiosas no catdlicas y
sobre religiones diferentes del cristianismo. Otro factor es la presencia cada vez mas
fuerte de programas religiosos, especialmente evangélicos, en los grandes medios de
comunicacion, especialmente tv, radio e internet. En tercer lugar, factor importante de
la reciente legitimidad de la diversidad religiosa es, sin duda, los datos contundentes
de los ultimos cuatro censos nacionales: 1980, 1991, 2000 y 2010. Mas, adelante
observamos algunos de esos datos. Por ahora nos interesa subrayar el hecho reciente,
y tardio, del reconocimiento de la diversidad religiosa.

6.3 CRECIMIENTO Y FRACCIONAMIENTO DEL CAMPO EVANGELICO

Una revision de los datos cuantitativos sobre el nimero de seguidores de las
diferentes religiones e iglesias ayuda a entender, de un lado, de qué tipo de diversidad
religiosa estamos hablando, y de otro lado, ayuda al analisis del potencial movilizador
de fieles en el campo politico electoral, en el campo de las politicas publicas sobre
temas en que iglesias diversas consideran tener la orientacién correcta: divorcio,
ensefianza religiosa en la escuela publica, unién homoafectiva, adopcion, aborto, etc.
Todos esos son temas delicados y con importante potencial de interferir en la gestion
de la laicidad del Estado en la perspectiva de una “remoralizacion de la vida publica y
de la politica” (MONTERO, 2018, p. 29) que redisefia las fronteras entre campos que
se querian separados: religion y politica. Veamos primero los datos sobre religién de
los Ultimos 4 censos™.

Tabla 1: Religiones en Brasil — Censos Nacionales

Poblacion

0 Evangélicos  Evangélicos Total evan- Otras Sin
Total en Catélicos > o : o
. de Mision Pentecostales gélicos Religs Religion
Millones
105,86 4,00 39 7,89 3,3 1,95
1980 119,00 89% 3,4% 3,2% 6,6% 3,1% 1,6
122,36 4,4 8,8 13,2 4,3 6,9
1991 146,81 83,3% 3% 6% 9% 3,6% 4,7%
125,52 8,5 17,9 26,5 54 12,5
2000 169,87 73,9% 5% 10,8% 15,6 3,2% 7,4%
123,28 7,7 25,4 42,3 9,8 15,3
2010 130,75 64,6% 4% 13,4% 22,2% 5,1% 8,04%

Fuente: IBGE Censos. Elaboracidn propia de este autor, afios 1980, 1991, 2000 y 2010.

Visto en un grafico la situacion en el afio 2010 (afio del Ultimo censo) era la
siguiente:

50 Todos los graficos y cuadros fueron elaborados para este capitulo a partir de los datos oficiales de los
censos nacionales. Los datos estdn disponibles en la pagina web del IBGE: www.ibge.br.
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Grafico 1: Religiones en Brasil — Censo 2010
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La curva del crecimiento y decrecimiento de las iglesias mas grandes muestra
gue estamos frente a un campo religioso bastante dinamico y en franco proceso
de cambio. El campo religioso se comporta como un sube y baja. Si alguien crece
necesariamente otros decrecen. Es imposible que todos crezcan o, mejor dicho, que
alguien gane nuevos seguidores sin que nadie pierda seguidores. La antigua idea de
un Brasil profunda e histéricamente catélico, comenzd a resquebrajarse desde las
Ultimas décadas del siglo XX con la contundente informacién de los datos censales.

Grafico 2: Religiones en Brasil — Censos 1991, 2000 y 2010
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Las curvas de las religiones mas dinamicas muestran tendencias claras en los
ultimos 20 afios. Es necesario llevar en cuenta, sin embargo, la diversificacion interna
de cada grupo. Los evangélicos en su conjunto creceny se diversifican mucho: 4% “de
mision”, 13.4% “pentecostal”, 4,8% “no determinado”. El total de evangélicos en el
2010 era de 42.3 millones. Si los desagregamos en categorias diferenciadas tenemos
el siguiente cuadro sobre los evangélicos:

Grafico 3: Distribucidon de los evangélicos - 2010
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Fuente: IBGE, 2010

La dispersion es grande en tres de esas categorias. Los mas de 20 millones
de “Evangélicos pentecostales” incluyen a las “Asambleas de Deus” (12.3 millones)
constituida por una infinidad de “ministerios” (FAJARDO, 2017). Mas de 5 millones
de pentecostales son de una diversidad de iglesias de origen pentecostal. Junto a eso
considérese que mas de 9 millones son de iglesias “evangélicas no determinadas”.
El campo evangélico se presenta absolutamente fragmentado. Por lo menos uno
de los factores de ese fendmeno es el aumento de la competencia religiosa entre
los mismos evangélicos. En ese escenario es inimaginable las complicaciones de ese
fraccionamiento para la gestion de la laicidad, especialmente si se toma en cuenta
que el Estado debe trato igualitario a todas las religiones.

Silos datos nacionales muestran claras tendencias es importante destacar que
la transformacion del campo religioso no es uniforme. Los cambios son mas intensos,
por ejemplo, en las regiones metropolitanas de las grandes ciudades. El crecimiento
o decrecimiento simultaneo adquiere en esas regiones una intensidad realmente
inédita. Es precisamente en las regiones metropolitanas en donde la competencia
religiosa es mucho mas grande, donde las iglesias invierten mas y donde el publico
potencialmente blanco de las campafias es mucho mayor. Para ilustrar ese aspecto
particular del fendmeno ayuda observar lo que pasa en tres de las mas importantes
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regiones metropolitanas del pais. Una investigacion de 2007 muestra la situacion en

tres de las principales ciudades de Brasil: Sdo Paulo (SP), Rio de Janeiro (RJ) y Minas
Gerais (MG).

Grafico 4: Brasil - Datafolha 2007

Religion en Regiones Metropolitanas de SP, RJ e MG
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Fuente: Pesquisa Datafolha, 2007

El campo religioso brasilefio a lo largo de las ultimas cuatro décadas muestra
franca transformacion, determinada por grande flujo de fieles incluyendo flujo hacia
fuera de las instituciones. Grande y sostenido decrecimiento de catélicos, crecimiento
del nimero de seguidores pentecostales y de los “sin religion”. En la primera década del
siglo XXI el mayor crecimiento es de pentecostales (7,5 millones mas) y de “evangélicos
no determinados” (9, 2 millones). Apenas una de las grandes iglesias pentecostales
crecié (AD), el resto del crecimiento pentecostal estd en “otras iglesias evangélicas
de origen pentecostal” (5,3 millones). Podemos, asi, llegar a algunas conclusiones de
interés para nuestro tema. La diversidad religiosa, tan mencionada por investigadores,
periodistas y observadores en general; considerada por muchos como sinénimo de
pluralismo religioso y hasta expresién inmediata de pluralismo cultural, aparece mas
como una fragmentacién del campo evangélico. Sumados, los catélicos y evangélicos
(de misidn y pentecostales) son 87%. Es decir, la gran mayoria es todavia de una misma
tradicion religiosa. El pluralismo religioso encontraria propiedad en la categoria “otras
religiones” que constituyen apenas 5% de la poblacion. Hay razén para levantar la
pregunta sobre la pertinencia de la categoria “pluralismo religioso”. Nos parece que
en todo caso estamos frente a un pluralismo religioso restringido. Mas todavia, si
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restamos de ese grupo a los seguidores del espiritismo (2.02%) que tiene un importante
componente cristiano y restamos también el grupo “otras religiosidades cristianas”
(0,77%), Asi el pluralismo religioso se reduciria a 2,38%.

Hay razones para proponer el abordaje del pluralismo religioso en otra
perspectiva, dejando de lado las matrices religiosas de origen y focalizando la practica
religiosa al interior de los grandes grupos. Las numerosas investigaciones sobre los
pentecostalismos, protestantismos y (en menor nimero y mas recientes) sobre los
catolicismos muestran que esas categorias recubren un campo religioso bastante
heterogéneo. La diversidad de practicas religiosas de iglesias consideradas en esas
tres grandes categorias es un argumento consistente para hablar de una pluralidad
de formas religiosas. De hecho, el pentecostalismo que constituye el grupo que mas
crecid en la primera década del siglo XXl incluye 5,3 millones en la categoria “otras
iglesias evangélicas de origen pentecostal”. LIévese en cuenta que el nimero de nuevos
pentecostales en esa década fue de 7,4 millones. Tenemos, pues, una gran diversidad
pentecostal especialmente resultante de la cerrada competencia proselitista de |a
Ultima década.

De la misma forma tenemos el dato “asustador” (porque no aparecia en el
censo del afio 2000) de 9,2 millones de “evangélicos no determinados”. En sintesis,
un gran numero de evangélicos, pertenece a un sinnumero de pequefias iglesias.
Fendmeno también de la misma década. Pero, lo que interesa para nuestro tema es
gue esa fragmentacion, casi pulverizaciéon del campo evangélico, expresa o esconde la
existencia de enorme competencia por la disputa de fieles. En esa competencia entrd
también, y con mucha fuerza la Iglesia Catdlica. La disputa por seguidores mantiene el
campo religioso brasilefio movilizado, energizado, dinamizado, efervescente. A cualquier
hora y en cualquier lugar, de forma personal o por los medios de comunicacion, uno
se encuentra con ofertas religiosas de todo tipo. Hay una enorme libertad religiosa,
en ese sentido, como nunca antes. Es posible decir, entonces, que de falta de libertad
religiosa nadie se puede quejar en Brasil. Al contrario, habria si razones para entender
una queja por exceso de propaganda religiosa. En tal situacion, cabe la pregunta écomo
se combina esa saturacion de propaganda religiosa con el principio de respeto a la
religion del otro? De hecho, no faltan casos de violencia verbal, simbdlica y hasta fisica
en el intento por descalificar a religiones diferentes (SILVA, 2007). Y mas recientemente,
con el empoderamiento politico de una derecha evangélica fundamentalista, se hace
violencia cruel. Por ejemplo, incendios contra lugares de culto afro-brasileros, que la
Leyy el Estado deberian garantizar su funcionamiento sin ningun tipo de intolerancia.

Elaumento de la libertad religiosa y la multiplicacién de grupos y formas religiosas
han generado, automaticamente, también un aumento proporcional de la competencia
religiosa, de la disputa por los fieles. En la practica eso se verifica en el activismo
proselitista constante de los lideres. En un escenario con tantos competidores los
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lideres tienen que entrar en la lucha, atacar, criticar, descalificar a los adversarios;
innovar, convencer, ofrecer todo tipo de bienes (simbdlicos y materiales) para seducir a
las personas. Quien cruza los brazos y se duerme en sus “laureles”, pierde seguidores.
Todas esas acciones configuran, de hecho, un constante asedio religioso sobre las
personas para que cambien de religién o de grupo religioso. En qué situacion queda,
entonces, el respeto a la religion del otro; o mas precisamente, el principio de alteridad
que subyace al derecho a la libertad de conciencia y de religion que en nombre de la
laicidad deberian ser garantizados. Las cosas pasan como si el aumento de libertad
religiosa, expresado en la diversidad legitimada, creara condiciones para el surgimiento
de practicas contra el derecho a tener una religion diferente. Diferente de la religion
reconocida publicamente por el jefe de Estado, a despecho de la laicidad del Estado
consagrada en la Constitucion desde 1988. Con el gobierno de Jair Bolsonaro (2019)
se reducen los derechos de quien no se pone en sintonia con ese “Estado laico de
presidente cristiano” que genera un efecto de oficializacion de un “cristianismo”
moralizante, de derecha y de familia tradicional. Si ya al final de los afios ochenta las
investigaciones detectaban el surgimiento de una “nueva derecha” mas moralista que
politica (PIERUCCI, 1987), era entonces inimaginable que los “entusiasmos religiosos”
llegasen a tener el protagonismo politico alcanzado con el gobierno Bolsonaro.

6.4 COMPETENCIA RELIGIOSA, ESTADO LAICO Y “SIN RELIGION”

Otra consecuencia inmediata del aumento de libertad religiosa y su activismo
proselitista es que aumenta también la presidn sobre el Estado laico, que debe ahora
administrar una sociedad con innumerables asociaciones religiosas que exigen, con
todo derecho, tratamiento igual; o tratamiento diferenciado, en ese caso sin derecho.
La reivindicacion de los protestantes por libertad religiosa al final del siglo XIX e inicio
del XX se transformad al inicio del siglo XXI en reivindicacion de privilegios, juridicos,
politicos y econdmicos. La accion de religiosos (especialmente evangélicos) en el
Poder Legislativo representa un paso de mayor osadia, pues intentan aprobacion de
leyes que beneficien a sus asociaciones religiosas y, peor aun, leyes paraimponer a la
sociedad normas que proyectan una moral propia de la tradicién o doctrina al resto
de la sociedad. En esa perspectiva la accion legislativa, especialmente de evangélicos,
es cada vez mas osada e incursiona decididamente y segun las circunstancias le
favorezcan en la determinacion de politicas publicas. Un ejemplo reciente del Peru
es apropiado. En el mes de mayo de 2022 se aprobd en el congreso de ese pais la Ley
904°! que autoriza a los padres de familia a fiscalizar los contenidos de los cursos de la
escuela publica dandoles el derecho de que ninglin contenido sea impartido sin previa
autorizacion de los padres de familia. El proyecto de ley fue impulsado por la bancada

51 Disponible en: https://wb2server.congreso.gob.pe/spley-portal-service/archivo/MjM3MzY=/pdf/
TS%20PL%20904.
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del ultraderecha del partido Renovacién Popular constituida mayoritariamente por
exmilitares y lideres evangélicos. La ley tiene el amafiado nombre de “Ley que impulsa
la calidad de los materiales y recursos educativos en el Perd” y fue impulsada por el
congresista evangélico Esdras Medina que preside nada menos que la Comision de
Educacion del congreso.>?

La presidn no es poca y no se restringe a los evangélicos. Comienza o aumenta
en periodos electorales. En época de campafia electoral los candidatos a la presidencia
son presionados y obligados a negociar aspectos de su propuesta de gobierno por parte
de las grandes iglesias pentecostales y de la Iglesia Catdlica. Las iglesias pentecostales
utilizan su potencial de movilizacion de votos de los fieles y la Iglesia Catdlica su poder
de orientacion del voto, ambas con el objetivo de imponer una agenda conservadora a
los candidatos al ejecutivo. Esa injerencia religiosa en la politica se torna mas delicada
cuando las encuestas de intencidn del voto muestran empate técnico de los candidatos
con mayor chance. Escenario ese que aumenta laimportancia del voto religiosamente
orientado. Dos ejemplos de la Ultima década ayudan a entender la apropiada dimension
de la injerencia religiosa en periodo electoral. El pasado 16 de setiembre de 2014 la
Iglesia Catdlica convocd a todos los candidatos a un debate que fue transmitido por la
“TV Aparecida” y en simultaneo por decenas de emisoras de radio y otros canales de tv
(fue transmitido también por internet). Uno de los principales objetivos del debate fue
exigir a los candidatos posiciones claras sobre aborto, unién homoafectiva, entre otros.
Todos los candidatos, desde los mas grandes hasta los pequefios estuvieron presentes.
Uno de los candidatos era el “Pastor Everaldo” (pentecostal) quien abiertamente
se opone a todo tipo de descriminalizacién del aborto. Es interesante registrar, sin
embargo, que durante esa campafia electoral el “Pastor Everaldo” nunca pudo pasar
del 1% de intenciones de voto.>® Puede parecer extrafio, pues en Brasil, seguin el censo
de 2010, habia 42 millones de evangélicos, de los cuales 25 millones son pentecostales
y 12 millones son de la denominacion del “Pastor Everaldo”, la Iglesia “Asamblea de
Deus”. Para entender ese fendmeno seria necesario analizar la dinamica de alianzas
y negociaciones electorales de los grupos evangélicos con los mas diversos partidos
politicos; cuestion que no hay como abordarla en este texto. Cabe si destacar que
Everaldo era presidente del Partido social Cristiano y dio apoyo decisivo a Jair Bolsonaro
en las elecciones del 2018.

52 Aunque no es asunto que nos interesa en este texto si es necesario destacar que la aprobacion de
dicha ley conté con el apoyo mayoritario de los congresistas de izquierda del partido Peru Libre, hoy
en el poder.

53 Enagosto de 2020 Everaldo fue preso por participar en una organizacion criminal que desviaba dinero
publico del drea de salud del gobierno del estado de Rio de Janeiro. Véase: https://agenciabrasil.
ebc.com.br/justica/noticia/2021-07/desembargadora-suspende-prisao-e-cobranca-de-fianca-do-
pastor-everaldo. Acceso: 28 sep. 2021.
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Después de los evangélicos el grupo que mas ha crecido en las ultimas dos
décadas es el de los “sin religion”. En 2010 el censo constaté mas de 15 millones de
personas que se declaraban “sin religion”. Esa categoria puede y debe ser analizada en
otras perspectivas. No entramos en eso aquiy hay ya una importante bibliografia sobre
ese fendmeno que se constata también en otros paises de Europa y América Latina,
como en Peru, Uruguay, Argentina y México.>* Solamente queremos destacar que en
el panorama de la pluralidad religiosa y de la laicidad del Estado hoy cuenta también
ese importante nimero de personas. A despecho de la enorme propaganda religiosa,
del dinamico proselitismo de todos los tipos, muchas, realmente muchas personas
no son seducidas por el mensaje religioso. Es paraddjico. Aumenta la propaganda
religiosa y aumenta también el nimero de los que, de alguna forma, dicen no a las
religiones, temporalmente, por mucho tiempo o la viven a su manera al margen de
las iglesias. Por lo menos hay que reconocer que tenemos evidencias de un cierto
fracaso proselitista de la religion institucional. Un buen camino tedrico para explicar esa
paradojica situacion es que cuanto mas numerosos y diversos los grupos religiosos la
importancia, la centralidad de la religion para las personas y colectividades disminuye
y tiende a relativizarse.> En una sociedad religiosamente plural es fundamental que la
pluralidad incluya y reconozca también en pie de igualdad a los que no quieren tener
0 no tienen una religion, o la viven a su manera.

Vale la pena rapido analisis del fracaso proselitista de la mayoria de las iglesias
pentecostales, revelado por el ultimo censo en Brasil (2010). Con la Unica excepcion
de las “Asambleas de Deus” todas las grandes iglesias pentecostales decrecieron en
la primera década del siglo XXI o crecieron muy poco, como muestra el grafico 5, a
despecho de la enorme propaganda y presencia en los medios. Es precisamente por
eso que se puede hablar de un “fracaso proselitista”. El caso mas notorio es de la [URD
cuyo poder mediatico es envidiable; sin embargo, ha decrecido y permanece atras de
la CCB que no usa ningun medio de comunicacion. La IPDA que utiliza intensivamente
la radio e internet ha crecido muy poco en una década. La Unica que ha tenido un
crecimiento importante (pero menos que en la década anterior) es las “Asambleas
de Deus”, sin embargo, como ya dijimos, fragmentada en muchisimos ministerios.

Esta claro que la competencia religiosa no se traba mas sélo entre catdlicos y
evangélicos, como habria sido a principios del siglo XX. La competencia religiosa al
inicio del siglo XXI se traba también entre los propios evangélicos y entre los propios

54 Véase el dosier “Los sin religion en la modernidad contemporanea” organizado por Barreray Lecaros
(2017) y disponible en: https://www.metodista.br/revistas/revistas-ims/index.php/ER/issue/
view/460.

55 Enotrostrabajoshemosensayadoesahipdtesis: “Le Pentecotismeau Brésil: une contresécularisation?”
2004; “Metropolitan Cultures and Religious Identities in the Urban Periphery of Sdo Paulo” 2001; y
“Pluralismo religioso e secularizagdo: pentecostais na periferia de Sdo Bernardo do Campo no Brasil”
em REVER (2010).
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pentecostales, con la entrada en escena del fendmeno de la “desiglesiacion” expresa
por los “sin religion”. Eso esta suficientemente corroborado por investigaciones que
comprueban el transito religioso (NEGRAO, 2009).

Grafico 5: Pentecostales en millones: tres ultimos Censos - IBGE
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éPor qué las iglesias evangélicas se tornaron tan importantes y tan buscadas
por los candidatos? Hay una razdon que parece hasta simple: probablemente no hay
otra institucion social que relna tantas veces a tantas personas en la misma semana.
Su potencial de contacto con la feligresia es muy alto. Esta consideracién excluye los
medios porque a través de ellos las iglesias se dirigen mas a los de afuera, mientras
que en el culto se habla en especifico a los fieles.

Dos grandes iglesias pentecostales contindan no participando en politica: la
CCB, que es la segunda iglesia pentecostal mas grande (2,3 millones de fieles); y la
IPDA (850 mil fieles). Ambas conservan algunos rasgos anti modernos en lo referente
a los medios de comunicacion.

En la disputa electoral de 2014 el candidato a la Presidencia, e
se declaraba abiertamente contra todo tipo de aborto y de union homoafectiva por
considerarlos pecado. Es decir, el argumento utilizado era de caracter religioso. El
“Pastor Everaldo” es apenas un ejemplo de uso del espacio politico para juzgar practicas
sociales sancionandolas con reglas morales de una iglesia particular con enorme nimero
de seguidores. Coincide en eso con la postura de la Iglesia Catdlica que con el debate
organizado (anteriormente citado) entre los candidatos a la presidencia actuaba con

|II

Pastor Everaldo”
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la misma logica. El objetivo principal era, evidentemente, obligar a los candidatos a
pronunciarse claramente sobre esos temas y confrontarlos con la posibilidad de tener
el voto catdlico en contra. En periodo electoral se pone claramente en evidencia
una disolucion de las fronteras entre el campo religioso y el campo politico. Dicho
en otra perspectiva, la entrada en la politica de actores religiosos genera una suerte
de ampliacion del espacio publico, con un efecto de moralizacién de la politica, en el
sentido apuntado por Montero (2018).

La otra candidata evangélica en las elecciones de 2014 era Marina Silva y habria
gue analizar aspectos sustanciales de su accion politica que la distinguen de Everaldo,
como su militancia en las causas ambientales, el hecho de ser mujer, negray de izquierda,
entre otros. Pero, ella como todos los que tenian alguna posibilidad de ganar, estaba
presionados por sectores conservadores de la sociedad, movilizados por iniciativas
religiosas de todo color, para comprometerse a no avanzar la discusién sobre los
Derechos Humanos. La candidatura del “Pastor Everaldo” es oportuna para analizar
la siguiente cuestion. ¢ Cémo un religioso, militante de sus principios religiosos, podria
administrar un estado laico? Por los datos de las encuestas ese candidato estaba lejos
de poder llegar a la presidencia (“gracias a Dios” podrian decir las minorias que lucha
por sus derechos, como feministas y LGBT) sin embargo el hecho de su candidatura
ya coloca en la agenda del debate publico los limites del Estado laico generados por
el protagonismo politico y la presencia en la esfera publica de grupos religiosos. En
esa perspectiva, el triunfo electoral de Jair Bolsonaro cuatro afios después y con un
discurso de campafia a todas luces homadfobo, racista, autoritario y al mismo tiempo
“cristiano” representa la realizacién de un suefio anhelado por el pentecostalismo
brasilefio: llegar al poder.

|II

6.5 ENTRE LA INTOLERANCIA, LA LIBERTAD DE CONCIENCIA Y EL
CONCORDATO

El aumento de religiosos en el poder legislativo, inclusive ocupando cargos de
direccion en las comisiones parlamentares, el fuerte poder mediatico y discursivo de
los mismos y una agenda conservadora en materia de derechos humanos han creado
condiciones favorables a practicas de intolerancia religiosa, con la correspondiente
reaccion catdlica y también de religiones afrobrasilefias. Seleccionamos algunos
casos de las décadas recientes para ilustrar la cuestion. Antes es necesario recordar
que la Iglesia Catdlica tiene una larga historia de intolerancia en relacion a todos los
otros credos o iglesias. Esa actitud se mantenia de forma solapada o explicita con el
argumento de la mayor importancia del catolicismo en la historia y la identidad del
pais. Ese argumento era utilizado para sustentar una hegemoniay diversos privilegios
en relacion a las otras iglesias cristianas. También hay que recordar, ahora en relacion
a las religiones afro-brasilefias que no fue solamente el Vaticano, sino también la
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Confederacion Nacional de Obispos de Brasil que aun en la segunda mitad del siglo XX
afirmaba y disponia personal religioso para combatir practicas medilnicas apoyados
en argumentos psiquiatricos.*®

Las iglesias pentecostales, entre ellas la “Igreja Universal do Reino de Deus”,
la “Igreja Pentecostal Deus é Amor” (IPDA) vy la “Igreja Internacional da Graca de
Deus” (IIGD), que tienen fuerte presencia en los medios de comunicacion, practican
cotidianamente en sus cultos exorcismos de demonios considerados provenientes
de las religiones afro-brasilefias o indigenas. Un elemento comun de esas iglesias es
la practica de la “guerra espiritual”. La expresion es usada por los lideres religiosos y
por investigadores de la religion. La idea central es |a vision del mundo poblado de
fuerzas demoniacas, como lo hemos analizado en el capitulo 2 de este libro. Ese tipo
de practica se aproxima de actitudes fundamentalistas en el sentido de que se actla
en nombre de la defensa de una verdad sagrada. Es una guerra simbdlica violenta
contra otras religiones, practica que atenta, evidentemente, contra el derecho a la
libertad religiosa.

En 1995, precisamente en el dia de “Nossa Senhora Aparecida” 1a Santa mas
popular de Brasil, el Obispo Von Helder de la IURD pated repetidamente la imagen de
la Santa en su programa de tv trasmitido al vivo por la Red Record de tv (la segunda
de mayor audiencia) y retrasmitido ese mismo dia por la Red Globo de tv (la de mayor
audiencia en el pais). El acto violento contra uno de los mas importantes simbolos
religiosos del catolicismo en el pais mostré, mas alla de las muchas reacciones
indignadas y violentas también, el clima de intolerancia y “guerra espiritual”
potencializado por los medios de comunicacidon. Son evidencias de un verdadero
combate religioso que se configura entre el final del siglo XX e inicio del XXI, y se
agudiza en los afios siguientes. Durante la campafa del 2018 Von Helder tomd
posicion a favor del candidato Bolsonaro y en contra del candidato del PT, Fernando
Haddad: Porque nds estamos em uma situacéo onde o diabo quer imperar no Brasil
através do PT. As pessoas estdo crendo no diabo através do PT. O Bolsonaro sozinho
estd revolucionando o mundo.*’

En las elecciones nacionales del 2010 un grupo de Obispos catdlicos organizaron
una campafa contra la candidata a presidenta Dilma Rousseff por haberse mostrado
abierta a la ley para descriminalizar el aborto en casos especificos. Dilma fue elegida,
lo que muestra que la contra campafia contra ella en ese contexto no fue efectiva,

56 Veamos apenas un exemplo. El articulo del Obispo Kloppenburg titulado “E alarmante o crescimento
do baixo espiritismo no Brasil” (Revista Eclesidstica Brasileira n. 13 (2). EL Obispo pensaba en 1998
que a través de la educacién se debia “destruir o que de africano persiste na alma e na mentalidade...
dos nossos irmados de cor” (p. 418). Para esa tarea era necesario, segin defendia ese Obispo, contar
con el auxilio del Estado.

57 Disponible en: https://catracalivre.com.br/cidadania/pastor-que-chutou-imagem-de-nossa-
senhora-defende-jair-bolsonaro/. Acceso: 15 abr. 2022.
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pero la presién ejercida a lo largo de su mandato para frenar la discusion sobre la
despenalizacion del aborto mostré mayor eficacia. El afio 2013 el Pastor pentecostal
Marcos Feliciano, miembro del legislativo llegd a ocupar la presidencia de, nada
menos que, la Comisién de Derechos Humanos, intentando imponer proyectos de
ley claramente homofdbicos.

En la legislacion brasilefia que sanciona como crimen cualquier forma
de discriminacion e intolerancia religiosa los protagonistas evangélicos de esos
hechos ven un recorte de la libertad que consideran deben tener para expresar sus
principios religiosos. Pastores pentecostales con fuerte presencia en los medios
de comunicacion quieren tener amplia libertad para expresar y ensefiar las reglas
morales propias de sus iglesias y también privilegios juridicos para imponer esas
reglas al resto de la sociedad.

En la historia de las relaciones entre el Estado brasilefio y el Vaticano un asunto
gue permanecio neuralgico para la Iglesia Catélica a lo largo de la vida republicana de
Brasil ha sido la pérdida de espacio en el campo de la educacion publica. En el campo
de la educacion catélica particular confesional la laicidad del Estado nunca le fue
inconveniente. Al contrario, siempre gozé de amplio apoyo en materia de exoneracion
de impuestos. La Constitucién de 1988 establece la laicidad del Estado, la libertad de
creencia y culto de forma igualitaria para todos os credos, pero establece también la
ensefianza religiosa en las escuelas publicas de matricula facultativa.

El articulo 19, inciso |, de la Constitucidn prescribe que:

E vedado & Unido, aos Estados, ao Distrito Federal e aos Municipios estabelecer
cultos religiosos ou igrejas, subvenciona-los, embaraga-lhes o funcionamento
ou manter com eles ou com seus representantes relagdes de dependéncia ou
alianca, ressalvada, na forma da lei, a colaboragdo de interesse publico.

El articulo 210 de la Constitucion afirma que “o ensino religioso, de matricula
facultativa, constituira disciplina dos horarios normais das escolas publicas de ensino
fundamental”. La Constitucion establece que la ensefianza religiosa no es obligatoria
y si optativa, a pesar de ocupar un espacio de tempo del horario normal de clases.
También la Constitucion habla de “ensefianza religiosa” sin ningun otro adjetivo que
la aproxime a la ensefianza confesional.

Pues bien, en mayo de 2007 el Papa Benedicto XVI visitd Brasil llevando “debajo
de la manga” una nueva propuesta de Concordato. La movilizacion de la prensa, la
presion de politicos e intelectuales y de sectores organizados de la sociedad civil hicieron
que el documento no se tratara oficialmente o publicamente durante tal visita. El clima
en Brasil estaba marcado por una coyuntura en que la discusién de temas delicados de
salud publica sobre aborto e investigacion cientifica con células tronco embrionarias
estaban sobre la mesa. Una revision rapida de los discursos del Papa durante esa
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visita muestra que estaban fuertemente matizados por expresiones de respeto a la
vida “desde su origen hasta su fin natural”; ademas de frecuentes exhortaciones a los
jovenes a conservar la virginidad. En noviembre del 2008 el entonces presidente Lula
fue a Roma en visita oficial para discusiones bilaterales con el gobierno italiano. Para
sorpresa general se realizd también una reunién en el vaticano en la que se firmoé un
Concordato llamado de “acuerdo”8. El documento firmado tiene 20 articulos y a pesar
de la fuerte reaccion de la sociedad civil el gobierno envié el “acuerdo” ya firmado
para que sea aprobado por el congreso, lo que sucedid, de manera agil, en octubre
de 2009 después de pedido expreso del gobierno Lula para que la aprobacion de la
ley sea tramitada con caracter de urgencia.

El punto mas delicado del “nuevo concordato” (llamémoslo por su nombre
propio) se refiere a la “ensefianza religiosa” y consta en el articulo 11y parrafo primero
que dice:

A Republica Federativa do Brasil, em observancia ao direito de liberdade
religiosa, da diversidade cultural e da pluralidade confessional do Pais, respeita
a importdncia do ensino religioso em vista da formacdo integral da pessoa.

§19. O ensino religioso, catdlico e de outras confissdes religiosas, de matricula
facultativa, constitui disciplina dos horarios normais das escolas publicas de
ensino fundamental, assegurado o respeito a diversidade cultural religiosa
do Brasil, em conformidade com a Constituicdo e as outras leis vigentes, sem
qualquer forma de discrimina¢do®.

Nos gustaria destacar tres cuestiones que la nueva ley levanta en relacion a
la laicidad del Estado y a la igualdad religiosa frente a la Ley. La primera es que se
trata de un acuerdo especifico entre el Estado y una Iglesia, lo que ya esta contra el
principio de tratamiento igual con todas las religiones. Claro, el Vaticano tiene estatus
de Estado, pero eso no resuelve el problema de la laicidad del Estado brasilefio, sino
que lo complica.

En segundo lugar, la idea de “formacion integral de la persona” como resultado
de la ensefianza religiosa no tiene nada que ver con el deber del Estado en materia
de educacion. Es una afirmacién de claro interés religioso, no sdlo catdlico, sino que
también evangélico. Ambas tradiciones religiosas que se consideran capaces exclusivas
y suficientes para ofrecer tal “formacion integral”.

58 Véase el cuidadoso analisis de las implicaciones de ese acuerdo en el campo de la educacién de Luiz
Cunha (2009).

59 BRASIL. Decreto n27.107, de 11 de fevereiro de 2010. Promulga o Acordo entre o Governo
da Republica Federativa do Brasil e a Santa Sé relativo ao Estatuto Juridico da Igreja Catdlica no
Brasil, firmado na Cidade do Vaticano, em 13 de novembro de 2008. Disponible en: http://www.
planalto.gov.br/ccivil_03/ Ato2007-2010/2010/Decreto/D7107.htm. Acceso em: 20 nov. 2015. Los
subrayados son nuestros.
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Tercero y el mas delicado, el articulo del concordato introduce, diferente de 'y
contrario al principio de no confesionalidad inherente al Estado laico, la “ensefianza
religiosa catdlica y de otras confesiones religiosas”. Es decir, introduce la “ensefianza
religiosa confesional”. No “multiconfesional”, como fue interpretada alegremente
por algunos lideres religiosos, porque a pesar de mencionar “otras confesiones
religiosas” el acuerdo que tiene fuerza de ley es entre el Estado y la Iglesia Catdlica
en especifico. El acuerdo no establece base juridica para otros credos o religiones. El
cambio forjado y forzado por el acuerdo es grande. La ensefianza religiosa que aparecia
de manera genéricay no confesional en la Constitucion fue transformada con el nuevo
concordato, refrendado por el Congreso, en ensefianza confesional, aparentemente
“multiconfesional”. En realidad, es una Ley al servicio apenas del intento de la Iglesia
Catdlica por recuperar el basto terreno perdido en la influencia en el campo de la
educacion publica. Con el gobierno de Jair Bolsonaro las relaciones entre el Estado y
las iglesias evangélicas se reconfigura con ventajas inéditas para éstas ultimas.

A MANERA DE CONCLUSION

Alo largo de las ultimas tres décadas se constata en Brasil una inédita dinamica de
los actores religiosos, no solo en la disputa de fieles sino también en las posibilidades de
influir en la esfera publica, en la formacion de opiniony en el campo de los derechos y
obligaciones con fuerza de Ley. Ese fendmeno demuestra la complejidad de las relaciones
entre el campo religioso, el campo politico y el campo juridico. Las practicas de las
diferentes religiones y sus estrategias de influencia en la sociedad tienen importantes
injerencias en el campo de los derechos ciudadanos, como vimos en este capitulo. El
aumento del pluralismo religioso complica la gestion de la laicidad y genera intolerancia
religiosa. No es por casualidad que desde el aflo 1996 el Estado hace esfuerzos para
aprobar el Plan Nacional de DD HH que incluye importantes propuestas para reglamentar
y cultivar la intolerancia religiosa. Esfuerzo ése que desde 2018 con el gobierno de Jair
Bolsonaro no solamente se paralizé sino que entrd en retroceso, con protagonismo
importante de politicos e iglesias evangélicas y pentecostales empoderados en el
Ejecutivo, el Legislativo y Judicial.
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