Revista Cultura y Religion, Vol. V, N° 2 (Diciembre del 2011) 117-136

La Globalizacion Pentecostal: Difusion, Apropiacion y Orientacion Global

Pentecostal Globalization: Diffusion, Appropriation and Global Orientation
Martin Lindhardt'

Recibido el 15 de Julio del 2011-12-13
Aceptado el 25 de noviembre del 2011

Resumen

En las ultimas cuatro décadas el Pentecostalismo se ha convertido en la corriente
religiosa que crece mas rapidamente en el mundo. La difusion del Pentecostalismo y la
manera en que se adapta a los contextos locales, al mismo tiempo de ser muy critico en
varios aspectos de las culturas existentes, plantea preguntas importantes sobre las
relaciones y las posibles tensiones entre lo comun y lo particular, ;Qué poseé¢ el
pentecostalismo, que le permite viajar a través del mundo y hacerse un hueco en diferentes
contextos locales? ;Cémo, o a través de qué procesos son domesticados los signos,
practicas y narrativas que circulan a nivel mundial por los bricoleurs locales? ;Como se
pueden reconciliar las identidades cristianas transnacionales con las identidades locales?
(Como se relacionan los pentecostales al mundo global?

En un intento de responder a estas preguntas, este articulo se centrard en diferentes
aspectos de la globalizacion Pentecostal. Mi argumento es que el Pentecostalismo viaja con
facilidad gracias a sus practicas rituales portatiles, y porque su mensajes teologicos de
conversion y guerra espiritual proporcionan un marco conceptual flexible para abordar
luchas y problemas locales. El otro problema a abordar en este articulo sera la manera
paraddjica en la cual el Pentecostalismo se relaciona con diferentes aspectos de las culturas
locales. Finalmente prestaré atencion a como el Pentecostalismo cultiva en sus devotos un
nuevo habitus de orientacion global.

Palabras claves: Pentecostalismo, globalizacion, ritual, conversion, cultura, guerra
espiritual, ruptura, preservacion

Abstract

Within the last four decades Pentecostalism has become the fastest growing religious
movement in the world. The global spread of Pentecostalism and the dynamic ways in
which it is adopted into different cultural formations while at the same time remaining
highly critical of many local beliefs and practices raise important questions about relations
and possible tensions between the common and the particular: What is it about
Pentecostalism that allows it to travel and gain a foothold in very different contexts? How
or through what processes are globally circulating signs, narratives and practices
domesticated by local bricoleurs? How do transnational Christian identities reconcile with
local identities. How do Pentecostals relate to the wider world? In attempting to answer
these questions this article addresses different aspects of Pentecostal globalization. I argue
that Pentecostalism travels well because of its portable ritual practices and because it’s
theological messages of conversion and spiritual warfare provide flexible conceptual
frameworks for addressing local concerns and struggles. I further focus on the paradoxical
ways in which Pentecostalism engages with different aspects of local cultures. Finally I
look at how a specific global orientation is cultivated in Pentecostal communities.
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La historia de el Pentecostalismo es una historia de expansion global, crecimiento y
proliferacion de iglesias nuevas. El nacimiento de esta corriente religiosa se ha asociado
con dos eventos que ocurrieron en los Estados Unidos a principios del siglo XX. El
bautismo espiritual de un grupo de protestantes en el Colegio biblico de Charles F.
Parham’s Bethel en Kansas en 1900, y el asi llamado avivamiento de Azusa Street en Los
Angeles en 1906 (Albrecht 1999:30-34). Al final de la primera década de el siglo XX el
Pentecostalismo ya estaba presente en Latinoamérica, Europa, Asia y Africa, y de alli ha
seguido, especialmente en las ultimas cuatro o cinco décadas, expandiéndose. Después de
un siglo de crecimiento y expansion hoy se encuentran entre 250 millones y 500 milliones
de cristianos pentecostales-carismaticos (incluyendo a los carismaticos en el interior de las
Iglesias historicas protestantes y en la iglesia Catdlica) en el mundo de los cuales por lo
menos dos tercios viven en el Africa subsahariana, América Latina, Asia y Oceania
(Robbins 2004b:117).

A pesar de que el nacimiento del Pentecostalismo se tiende a localizar en los Estados
Unidos?, este siempre ha sido una religion caracterizada por no tener un centro (como el
Vaticano) o una jerarquia global, sino que un desarrollo bastante local. La labor misionera
de americanos y europeos sirvid para llevar al Pentecostalismo a diferentes rincones del
mundo, pero el crecimiento de esta religion también se debe en gran parte a iniciativas
indigenas y a la formacion de iglesias independientes que se mantienen sin apoyo
econdmico, o intelectual del extranjero (Kalu 2008, Sepulveda 1999, 2011). En otras
palabras la globalizacion del pentecostalismo no implica una estandarizacion u
homogenizacién de la religion, y tampoco un proceso de americanizacion, mas bien
atestiguamos a un panorama marcado por una diversidad del campo religioso, en el cual las
contribuciones globales interactian y negocian constantemente con culturas y tradiciones
existentes (De la Torre 2008: 54).

El ritmo con el que el Pentecostalismo viaja y la aparente facilidad con la que se adapta
a los contextos locales, al mismo tiempo de rechazar a varios aspectos de otras culturas,
plantea preguntas importantes sobre las relaciones y las posibles tensiones entre lo comun
y lo particular, y entre el global y lo local. ;Qué hay en el pentecostalismo, que le permite
viajar a través del mundo y hacerse un hueco en diferentes contextos locales? ;Cémo, o a
través de qué procesos son domesticados los signos, practicas y narrativas que circulan a
nivel mundial por los bricoleurs locales? ;Como se pueden reconciliar las identidades
cristianas transnacionales con las identidades locales? ;Como se relacionan los
pentecostales locales al mundo global? Y ;Como es su forma de orientacion global
formada a través de la practica religiosa?

Tomando como punto de partida la literatura académica y mis propias investigaciones de
campo en Chile y Tanzania’, me referiré a estas preguntas en las paginas que siguen. El
andlisis que presentaré se centrard primeramente en algunas caracteristicas basicas
religiosas que facilitan el rapido movimiento global y la apropiacion local del
pentecostalismo. Estas caracteristicas incluyen ciertas practicas rituales; las formulas
narrativas que les permite a los adherentes construir su testimonio de salvacion y asi definir
una nueva identidad, y ciertos mensajes transponibles teoldgicos como la guerra espiritual.
El anélisis de esas caracteristicas nos llevara a otro tema, que es la relacion paradojica, a
veces muy tensa, entre el pentecostalismo y varios aspectos de los mundos de vidas y
culturas existentes. Finalmente analizaré¢ la forma en que un habitus global especifico y un
sentido de agencia espiritual mundial se constituyen en las comunidades pentecostales.
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La diversidad pentecostal

Como lo ha anotado el antrop6logo mexicano Renée de la Torre, el pentecostalismo
originalmente fomentaba una identidad ascética, fundamentalista, que se oponia a la
mundalidad de la sociedad industrialista (2008: 55). Aunque todavia se encuentran muchos
pentecostales “clasicos” que enfatizan la importancia de alejarse del “mundo” (lo que entre
otras cosas implica no participar en la politica) y llevar un estilo de vida austera, el
pentecostalismo se ha renovado y diversificado considerablemente en los tltimos 40 o 50
afios y sus corrientes ahora incluyen el asi llamado neo-pentecostalismo. Ese ultimo se
caracteriza por su teoldgia de prosperidad y por el uso intensivo de metdodos de marketing
y de los medios de communicacén para llegar a la gente (Mansilla 2006, 2007b). A los
diferentes tipos de pentecostalismo se pueden agregar los crecientes movimientos
carismaticos dentro de la Iglesia Catolica y de varias iglesias protestantes. Al igual de los
neopentecostales los adherentes de los movimientos carismaticos se preocupan menos de
los pentecostales clasicos de llevar un estilo de vida ascética y de distanciarse de la
sociedad “mundana.” Pero si adoptan varias doctrinas y practicas pentecostales como
enfatizar  la salvacion personal y la guerra espiritual; los rituales efusivos donde se
experimenta el poder del Espiritu Santo (por ejemplo hablando en lenguas); la creencia en
la infalibilidad de la Biblia y en la segunda venida de Jesus”.

La diversificacion de la religiosidad pentecostal y su variedad de trayectorias historicas
dificultan la tarea de escribir una historia general de este fenomeno. En las paginas que
siguen no trataré de abarcar la gran variedad de formas e instituciones pentecostales y
carismaticos que se encuentren hoy en dia. Lo que si propongo es que algunas
caracteristicas fundamentales del pentecostalismo, compartidas por los adherentes en
varias partes del mundo y en diferentes tipos de iglesias y comunidades (clasicos, neo-
pentecostales, comunidades carismaticas dentro de otras iglesias), nos proporcionan una
clave de entendimiento sobre la rapidez con la cual este tipo de religion crece y viaja,y la
manera paraddjica en la cual se adapta a contextos diferentes, al mismo tiempo de ser
critico en varios aspectos de las culturas locales.

,Como el Pentecostalismo puede viajar con tanta facilidad?

No faltan los estudios que argumentan que el Pentecostalismo crece y se expande porque
ofrece estrategias de sobreviviencia y adaptacion a las personas, cuyas vidas ha sido
afectadas por la globalizacion, la emigracion y la reestructuracion neoliberal de los paisajes
sociales y politicos (Maxwell 2006, Bernice Martin 1995, 1998, David Martin 2001, Ossa
1991, Canales et. Al 1991, Gill 1990, Miguez 2001, Maduro 2009). Muchos investigadores
argumentan que en las iglesias pentecostales los devotos encuentran nuevas comunidades
de apoyo social, nuevas estructuras y valores familiares y que ademds aprenden de una
nueva autodiciplina y confianza en Dios, que les anima a seguir adelante y adaptarse a un
mercado de trabajo inseguro e inconsistente.

A pesar de que creo que hay mucho de verdad y valor en estos argumentos, no me
detendré en este articulo en esta problematica. En el mundo se encuentran otros
movimientos religiosos, como por ejemplo el fundamentalismo protestante no-carismatico
de Estados Unidos, en el cual se valora la vida de la comunidad religiosa, al mismo tiempo
que se predican y ensefian valores familiares, y las virtudes de autodiciplina y confianza
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incondicional en Dios. Entonces cabe preguntar ;qué poseé¢ el Pentescostalismo en
particular, que facilita su crecimiento y prosperidad en diversos contextos culturales?

En un influyente articulo sobre la globalizacion de la religion, el antropdlogo americano
Thomas Csordas argumenta que las religiones que viajan con facilidad son las que tienen
mensajes transponibles, es decir se pueden adaptar y tener sentido en varios contextos
locales y practicas portatiles (2007:261). Estos ultimos incluyen rituales que son faciles de
aprender, no requieren de conocimientos teologicos profundos y sofisticados, no
necesariamente estan vinculados a contextos culturales especificos, y se pueden realizar sin
tener un gran compromiso con un aparato institucional o ideologico.

Los rituales pentecostales cumplen con todos los requisitos para poder clasificarse como
una practica portatil. La participacioén del cuerpo en diferentes actos de alabanza como el
canto, la oracion en voz alta, la oscilacion del cuerpo, el aplauso y los moviemientos en la
danza son faciles de manejar y pueden en muchos casos tener una similitud con practicas
religiosas culturales y musicales existentes, que forman los habitus de la gente. Una
persona que llega a una iglesia Pentecostal o a una reunién al aire libre de evangelizacion
por primera vez, que ain no tiene un gran compromiso doctrinal o institutional, puede
experimentar estas practicas significativas de manera agradable, con éxtasis y como una
fuente de empoderamiento y energia. Como investigador secular puedo testificar que el
hecho de no compartir las creencias de los pentecostales, no me ha impedido disfrutar del
movimiento corporal, la musica y los ritmos en los rituales.

Basandose en la teoria de rituales y cadenas de interaccion de el socidlogo
norteamericano Randall Collins (Collins 2004), el antrop6logo también norteamericano
Joel Robbins ha ofrecido un argumento mas elaborado acerca de la importancia de los
rituales para la globalizacion Pentecostal (2011). Collins define que los rituales de
interaccion en el Pentecostalismo incluyen cuatro elementos: laco presencia corporeal, las
barreras sociales (es decir demarcaciones entre participantes y no-participantes), un
enfoque mutuo de atencion y experiencias emocionales compartidas. Estos cuatro
elementos ayudan a que un grupo de personas se una. Segin Collins una sociedad o
comunidad toma forma cuando la energia emocional creada en un ritual de interacion
exitoso, se pasa a otro ritual a trdves de una cadena de interacciéon. Robbins argumenta que
los pentecostales se caracterizan justamente por tener muchos rituales donde se producen
las experiencias y la energias emocionales de las cuales habla Collins. Ademas propone
que es primeramente la gran produccion de energia emocional en practicas rituales (canto,
oracion colectiva, experiencias de trance, hablar en lenguas, etc.), la que hace que los
pentecostales sean exitosos en crear institutiones en circunstancias de bajos recursos, y que
se motiven a salir a evangelizar con efusion y entusiasmo. Robbins afirma que el
Pentecostalismo se ha movido en todo el mundo a traves de una cadena de interaccion,
alimentandose asi de la energia emocional creada en los rituales (2011:61).

Ademas de generar una energia emocional, sincronizacion de cuerpos y un sentido de
comunidad, los rituales pentecostales también se caracterizan por una cierta informalidad,
flexibilidad, plasticidad y un espacio de improvisacion. Estas caracteristicas han facilitado
la apropiacion local del Pentecostalismo en diferentes partes.

La mayoria de los Pentecostales-carismaticos estarian de acuerdo en que Jests protege a
su gente (aunque el énfasis que se pone en esta proteccion es bastante variable). Pero en
algunos paises africanos como Zimbabwe (Maxwell 2006) y Tanzania (Lindhardt 2010a)
los pentecostales insisten que no sélo Jesus como persona es importante, sino que el
nombre de Jesus en si tiene el poder de proteccion y sanacion. Por esta razon es muy
importante decir o gritar el nombre Jesus a menudo en los rituales y especialmente en las
oraciones. Para explicar este fendmeno hay que considerar la importancia de los nombres
en varias culturas africanas. Muchos africanos creen que las personas que reciben el
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nombre de un antepasado estan conectados con el espiritu de este ultimo. De ello se deduce
que si el antepasado era un ladron, un alcohodlico, o un bruto de mal comportamiento, es
probable que estos rasgos se transmitan a la descendencia que porta el mismo nombre. Es
mads, en varios paises africanos donde se cree en los poderes de los espiritus ancestrales, los
rituales pentecostales son una excelente herramienta para ahuyentar a estos espiritus
(Meyer 1998, Lindhardt 2010a).

Si saltamos a contextos mas occidentales se pueden observar otros tipos de apropiacion
y adaptacion cultural de los rituales Pentecostales. Investigadores trabajando en Europa,
Norteamerica y Latino America han notado cémo elementos de la industria del
entretenimiento y del ocio se incorporan en las formas de albanza pentecostales-
carismaticos. En un estudio de la Iglesia, Glory Chapel, en Portland, Estados Unidos, la
antropologa Gretchen Pfeil compara el despliegue de emociones que se pueden observar en
un culto carismatico con la celebracion de la emocionalidad que caracteriza los “reality
shows.” Renée de la Torre ha notado como asambelas neopentecostales hoy tienden a ser
asimiladas como reality shows, usando estéticas que equiparan a un evangelizador con el
conductor de un programa de television; lenguajes que modelan a un testimonio de con-
version en “alcanzar un suefio.” (2008: 55-56). En un estudio de la Iglesia de Inglaterra
(Church of England), el te6logo James Steven (2002) sefiala como el culto carismatico
incorpora diversos aspectos de la cultura secular de las discotecas. Al igual que las
canciones que se escuchan en la disco de contenido romantico, los himnos de alabanza
carismatica hablan de un amor apasionado y un deseo de acercamiento fisico con Jesus
(Percy 2011). Incluso Steven compara el encuentro intimo con Dios o Jesus que se puede
lograr durante un servicio carismatico, con el apogeoen de una noche en la discoteca,
donde se producen encuentros romanticos en la pista de baile. Ademés Steven nota que
tanto las discotecas como los servicios carismaticos, se caracterizan por ambientes donde
predominan los valores de informalidad, intimidad, atraccidon y deseo, a diferencia de la
esfera publica que se caracteriza por la formalidad, neutralidad y razén (Steven 2002:133).

Cuando realizé una investigacion acerca de un grupo de jovenes pertenecientes a las
Asambleas de Dios en Valparaiso, Chile, en los afios 2007 y 2008, me llam6é mucho la
atencion como estos jovenes que se niegan varios placeres “mundanos” (fiestas, el
consumo del alcohol, sexo, ir a la doscoteca, disfrutar de la musica considerada mundana
con “letras sucias”, es decir: erdticas, etc.), hacian reuniones particulares el dia sabado en
la noche bastante parecidas a los conciertos de rock. En estas reuniones se alababa a Dios
con una banda con instrumentos electronicos, cantos, bailes, saltos, aplausos, escilaciones
corporales, etc. La similitud entre reuniones Pentecostales y conciertos de rock también ha
sido observada por el tedlogo Daniel Albrecht (1999) en un estudio de una iglesia
Pentecostal en California.

Sin duda las formas de alabanza espontaneas, efusivas, y flexibles son uno de los
atractivos mas importantes del Pentecostalismo (Brouwer, Gifford & Rose 1996: 179-80),
y una razon importante de que este tipo de religion pueda viajar facilmente. Mientras que
los rituales representan un excelente ejemplo de una préactica portatil, la difusion y la
apropiacion local del Pentecostalismo también se ve facilitada por sus mensajes
transponibles. Estos mensajes incluyen el énfasis en la conversion o la salvacion personal y
la nocidn de guerra espiritual.

Conversion

La experiencia de conversion o de salvacion personal es de suma importancia para los
pentecostales, y muchos de ellos describen la conversion como el evento mas significativo
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de sus vidas. La conversion es un viaje desde la afliccion de una vida pérdida en el mundo
hacia la cercania con Dios y la felicidad. El énfasis en la conversion - es decir quebrar con
el pasado y tener un testimonio personal que describe este quiebre — es una caracteristica
universal del Pentecostalismo. Preguntas acerca de (cudl es la diferencia entre tu vida antes
y después de ser salvado? o ;coOmo es tu testimonio?, pueden no tener mucho sentido para
catolicos o luteranos, pero si lo tienen para un Pentecostal, sea de Africa, América Latina,
Asia, Europa, América del norte, etc. Lo mas probable es que un pentecostés responda a
estas preguntas con respuestas largas y elaboradas.

El Pentecostalismo no solo ha llegado a diversas partes del mundo con formas de
alabanza y énfasis en la experiencia del poder del Espiritu Santo, sino que también con
féormulas narrativas que le permite a cada devoto la construccion de un testimonio de
salvacion. Es decir, la historia personal del traslado desde un mundo pecaminoso hacia el
encuentro con Dios. Las formulas narrativas proporcionan un medio importante para que
los creyentes reorganizen sus biografias y construyan nuevas identidades religiosas
(Canales et. Al 1991, Lindhardt 2009, Hernandez 2011).

A pesar de que los testimonios se caracterizan por seguir una formula narrativa
estandarizada, también dan espacio a experiencias individuales y versiones culturales
especificas del mundo que se dejo atrds, y de los beneficios de estar cerca de Dios. El
mundo que se dejé al convertirse al pentecostalismo incluye varios apectos culturales y
sociales, que en muchos casos son redefinidos como la obra o las invenciones de Satanas.

El reino de las tinieblas

Los Pentecostales se diferencian de muchos otros cristianos por el énfasis en una guerra
espiritual, donde el universo es percibido como un campo de batalla entre fuerzas divinas y
satanicas que luchan entre si, para influir en la historia y vida diaria de los seres humanos.
Esta vision se manifiesta en un verso biblico que muchos pentecostales se saben de
memoria, Efesos 6:12 : “No tenemos lucha contra sangre y carne, sino contra principados,
contra potestades, contra los gobernadores de las tinieblas de este siglo, contra huestes
espirituales de maldad en las regiones celestes.”

Las nociones del reino del las tinieblas y la guerra espiritual son un buen ejemplo de
mensajes transponibles. Como lo ha notado la antropdloga alemana Birgit Meyer, lo
opuesto a Dios es un ambito poco elaborado en la teologia cristiana (1992: 106). Por
ejemplo los versos biblicos que tratan de Satands y sus demonios son pocos, vagos y
esporadicos, por lo tanto queda mucho espacio para que los cristianos especulen acerca de
la organizacion y las actividades en el mundo.

Para los pentecostales Satanas es una figura activa y potente que puede personificar
varios seres humanos y espirituales de las culturas locales. La literatura etnografica
demuestra como el reino de las tinieblas le proporciona a la gente en diferentes partes del
mundo categorias universales y flexibles para pensar, ademas de referirse a diversos
problemas y preocupaciones locales. Para los pentecostales en Africa la influencia de
Satanas y los demonios se encuentra por ejemplo en la corrupcidn politica, la brujeria, la
religion tradicional, el Islam y en las maldiciones ancestrales (Meyer 1998, 1999A, Larkin
y Meyer 2006, van Dijk 1992, Marshall 1993, Lindhardt 2009A, 2009B). En América
Latina la presencia de fuerzas diabdlicas se ve en el catolicismo, las religiones afro-
brasilefia, en una esfera publica decadente, en el alcoholismo, la musica “mundana” con
ritmos sensuales y en la liberalicion sexual (Mariz & Campos Machado 1997, Burdick
1996, Brusco 1995, Lehmann 1996, Lindhardt 2010b, 2011¢c, Smilde 2007, Canton 2009,
Marin 2010).
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En Chile muchos pentecostales “cldsicos” o “tradicionales” (como por ejemplo los
miembros de la Iglesia Evangélica Pentecostal) ven el surgimiento de iglesias neo-
Pentecostales caracterizadas por el énfasis en la prosperidad econdmica, como una
imitacion satanica de las iglesias Pentecostales verdaderas (Lindhardt 2011c: 230). En los
Estados Unidos los Pentecostales-carismaticos identifican la mano de Satands o sus
demonios en: los grupos que defienden la legalizacion del aborto, la eleccion de Bill
Clinton como presidente en 1992, el alto porcentaje de divorcios, los problemas de
drogadiccién y psicoldgicos como la depresion o bien problemas de personalidad como la
inseguridad, duda y confusion (McGuire 1982, Harding 1994, Csordas 1994, Bialecki
2011). Como los demonios se tienden a asociar con atributos y emociones negativas como
la envidia, la avaricia, la amargura y el odio, las demonologias pentecostales se pueden ver
como un reflejo negativo del ideal de la comunidad cristiana (Lindhardt 2011c) y del
cristiano (Csordas 1994, Lindhardt 2010b).

En otras palabras la nocion de guerra espiritual proporciona un puente de integracion
entre narrativas y cosmologias biblicas y luchas bastante locales (Corten y Marshall-
Fratani 2001, Meyer 2010, Lindhardt 2011a). Las caracteristicas rituales descritas, la
flexibilidad y espacio de interpretacion local que caracteriza a la teologia de guerra
espiritual, son una clave central para entender la capacidad del Pentecostalismo de viajar y
de apropiarse de los contextos locales, sin perder su propia identidad o entrar en
formaciones religiosas que se podrian definir como sincretistas. Satands y los demonios les
proporcionan a los pentecostales un lenguaje para hablar acerca de sus vivencias y para
enfrentar un sin numero de problemas. Pero al mismo tiempo que el Pentecostalismo se
establece en diferentes culturas, también demoniza y rechaza aspectos de las culturas
locales, lo que ha sido y sigue siendo un punto controversial.

El Pentecostalismo y el choque de las culturas

A primera vista puede parecer una paradoja que el Pentecostalismo crezca con tanta
rapidez, siendo que en muchas ocasiones rechaza y desafia explicitamente las costumbres y
creencias existentes, definiendo a estas ultimas como obras del Diablo. Por esto mismo el
Pentecostalismo no so6lo ha llegado a tener muchos devotos sino que también enemigos.
En algunos paises africanos o en las Fijis los pentecostales han sido bastante criticados por
su falta de respeto hacia las culturas y tradiciones existentes (Ryle 2010, Meyer 1998). En
paises multireligiosos (como por ejemplo Fiji, Nigeria o Tanzania) los pentecostales no
han facilitado el dialogo y la convivencia entre cristianos y musulmanes, sino que han
contribuido a una polarizacion religiosa cada vez mas fuerte.

A diferencia del Pentecostalismo, el Catolicismo se caracteriza por tener una postura
mas abierta a culturas y practicas no cristianas. Después del Segundo Concilio de el
Vaticano (1962-65) la iglesia ha tenido la posicion oficial, que la salvacion también puede
obtenerse a traves de religiones no cristianas. En el sur de Chile se encuentran los machis
(médicos tradicionales mapuches) que no sélo se identifican como catdlicos, sino que
también usan simbolos catolicos en sus curaciones (Kristensen 2008). Un estudio reciente
ha demostrado que muchos chilenos no perciben una contradiccion entre ser catdlicos y ver
el tarot (Tan Bercerra 2010). En Tanzania entrevisté a muchos curandederos tradicionales
que siendo catolicos, alababan a los espiritus de los muertos o dependian de otras fuerzas
espirituales no cristianas, sin percirbir una contradiccion entre estas diferentes creencias.
Aunque la iglesia Catolica no celebra este tipo de mezclas o sincretismo tampoco lo
condena en forma muy explicita. El catolicismo también se caracteriza por tener una

123



Revista Cultura y Religion, Vol. V, N° 2 (Diciembre del 2011) 117-136

actitud mas tolerante hacia el consumo del alcohol, el baile, el tabaco, y ademas es bastante
conocido que muchos catdlicos no siguen la moral sexual que predican los sacerdotes.

Para los pentecostales en cambio, el tarot, los curanderos tradicionales y las religiones
animistas son un instrumento del Diablo. Incluso, a pesar de que se pueden observar
variaciones importantes dentro del mundo pentecostal, las iglesias Pentecostales en general
exigen un estilo de vida austera a sus miembros. Esto implica no bailar, no fumar, no tomar
— 0 solamente tomar muy poco alcohol - y no tener relaciones sexuales antes o fuera del
matrimonio. Convertirse al Pentecostalismo implica también un quiebre, tanto con el
pasado como con el mundo contempordneo que rodea al creyente. En algunos casos esta
ruptura significa una distanciamiento de los grupos sociales, amigos y con la familia
(Lindhardt 2009c, 2010a).

(Como se puede explicar que miliones de personas opten por una religiéon que tiene una
postura tan critica y repelente hacia la culturas y tradiciones existentes? Primeramente hay
que estar abierto a la posibilidad de que las personas buscan al Pentecostalismo porque hay
aspectos problematicos en sus propias culturas de los cuales se quieren distanciar. Segun
algunos investigadores, el hombre latinoamericano, se convierte al Pentecostalismo porque
quiere romper con la cultura machista que le ha traido dificultades, como por ejemplo:
una inestabilidad familiar, alcoholismo, drogadiccion o problemas econdémicos (Brusco
1995, Mariz 1995, Montecino y Olbach 2002, Smilde 2007, Lindhardt 2009d). Otros
estudios realizados en Latinoamérica , han demostrado que personas que experimentan
una ruptura en sus vidas como por ejemplo un traslado desde el campo a la ciudad,
experimentan una pérdida con su comunidad de origen y en la iglesia Pentecostal
encuentran una nueva communidad (Lalive D’epinay 1969, Gill 1990). El sentido de
autonomia individual y status espiritual cultivado en las comunidades Pentecostales, donde
cada individuo tiene acceso al Espiritu Santo, puede ser para muchas personas, una
alternativa atractiva de formaciones sociales jerarquicas. Varios investigadores han
argumentado que el Pentecostalismo latinoamericano cuyo cliente es principalmente de un
estrato social bajo, representa una inversion simbodlica de las sociedades clasistas y
jerarquicas catdlicas. En la comunidad Pentecostal la persona de escasos recursos, no
solamente aprende que es alguien especial porque pertenece al pueblo ecogido por Dios,
sino que incluso puede llegar a tener cargos importantes como ser pastor (Rolim 1979,
Lehmann 1996, Lindhardt 2004, Willems 1967, Lalive Dépinay 1968, Cleary y Sepulveda
1997).

En Africa los poderes espirituales asociados con las practicas religiosas tradicionales,
como por ejemplo la alabanza a los espiritus de los muertos o la brujeria, tienden a ser
monopolizados por las generaciones mayores. En muchos estudios la conversion de la
generacion joven africana al Pentecostalismo, es vista en parte como una estrategia de
liberacion de las jerarquias gerontocraticas y una evasion de la influencia espiritual de la
gente mayor (Lindhardt 2010a, van Dijk 1992, Maxwell 1998). Algunos investigadores
también han argumentado que el individualismo espiritual del Pentecostalismo y la
demonizacion de las religiones tradicionales, son aspectos atractivos para los jovenes que
quieren librarse de las obligaciones sociales hacia la familia extendida (Meyer 1998,
Maxwell 1998, Newell 2007). En un estudio sobre el Pentecostalismo en las islas Fiji del
océano Pacifico, la antropologa Jacqueline Ryle tiene un argumento similar, ademas de
describir como el alto costo de los funerales tradicionales representa un cargo considerable
para muchas personas. Esto explica en parte porqué el Pentecostalismo que tiene una
actitud critica hacia tales rituales y que promueve un estilo de vida austera, tiene un
atractivo en las islas Fiji (2010:126-27).

El otro aspecto es que a pesar de que los pentecostales insisten en una necesidad de
quiebre con el pasado y un distanciamiento de las otras religiones y tradiciones, también
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tienden a reprocudir aspectos fundamentales de las ontologias existentes. Como lo
demuestran varios estudios realizados en Africa (Lindhardt 2009a, 2009b, 2010a, Meyer
1999) y en otras partes del mundo (Robbins 2004b, Guevara 2009, Ryle 2010), el
Pentecostalismo se caracteriza por tener una relacion paradojica entre un rechazo a las
religiones y culturas locales existentes y su preservacion. Esto tiene que ver con el
anteriormente denotado status e importancia del Diablo y el reino de las tinieblas dentro de
la vision de el mundo Pentecostés.

La antropo6loga Fenella Cannel not6é en diversas teorias de religion, que el cristianismo
es visto como una via religiosa de transcendenica, es decir que predica la vida eterna, pero
ofrece pocas soluciones practicas a los problemas de las personas. Esta deficiencia en el
cristianismo explica porqué muchos cristianos de diferentes partes del mundo, tienen la
necesidad en buscar la asistencia de espiritus y de figuras religiosas no cristianas para
enfrentar los problemas cotidianos (Cannel 2006: 37). En Africa la iglesia Catolica y las
iglesias Protestantes historicas como la iglesia Luterana no siempre han sido capaces de
ofrecerle a las personas una solucién a sus preocupaciones como por ejemplo: la brujeria,
los espiritus y las maldiciones. En estas iglesias predomina una vision racionalista de el
universo, y en muchos casos la creencia en brujos y en los espiritus es vista como meras
superticiones. Por lo mismo muchos cristianos buscan la asistencia de curanderos
tradicionales o alaban a los espiritus de los muertos para que los ayuden (Green 2003,
Hansen 2004, Lindhardt 2009a, 2010a).

A pesar de que para los pentecostales africanos la alabanza a los espiritus ancestrales y
la consulta a curanderos tradicionales estan estrictamente prohibidos, a diferencia de otras
iglesias cristianas, si toman en serio la brujeria, las maldiciones y a los espiritus no-
cristianos. En el Pentecostalismo todos estos seres y fuerzas son vistos como instrumentos
o agentes diabolicos, pero aunque si tienen una definicion negativa, no pierden su status
ontoldgico de seres poderosos de los cuales hay que preocuparse.

En Tanzania, donde he realizado investigaciones, los pentecostales se encuentran en una
situacion de fuerte competicion con otros proevedores de poder y protecion espiritual
(Lindhardt 2009a, 2009b, 2010a, 2011d). La creencia en la brujeria es bastante fuerte, y
muchas personas llegan a un Ministerio Pentecostal o carismatico en busqueda de ayuda y
proteccion espiritual porque se sienten perseguidos por brujos. Los problemas que pueden
causar los brujos varian entre muchas cosas como la muerte, diferentes tipos de
enfermedades, falta de concentracion en los estudios, etc. Muchos de los afligidos
pentecostales buscaron primero ayuda donde un curandero tradicional y cuando este no
logr6 ayudarlos, decidieron probar el poder de Jests, que se encuentra a través de la
oracion y la participacion en los rituales.

En las grandes reuniones al aire libre, los predicadores pentecostales-carismaticos
tienden a esforzarse mucho para presentar el poder de Jesus, como una alternativa explicita
a los poderes de proteccion provista por los curanderos tradicionales. Ademas al igual que
los curanderos que distribuyen en las casas de las personas medicina de proteccion con la
consistencia de un polvo (mayormente en las entradas como puertas y ventanas), los
pentecostales-carismaticos ponen su manos en las diferentes partes de una casa para
“depositar la oracion” (kuweka maombi) o “depositar la sangre de Jesus” (kuweka damu ya
Yesu) y asi traer proteccion.

En Tanzania como en otros paises africanos también existe una fuerte creencia de que
para tener €éxito econdmico, se necesita algin apoyo espiritual extraorinario. En las ultimas
dos décadas se ha observado un fuerte aumento en el discurso de la llamada “brujeria de la
prosperidad” (Lindhardt 2009b, 2011d). Segun las creencias populares se puede utilizar la
brujeria para enriquecerse, y también se cree que la prosperidad adquirida a través de la
brujeria requiere de sacrificios humanos.
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Hoy en dia muchos curanderos tradicionales en Africa venden medicinas que suelen ser
distribuidas en un negocio o puesto de mercado publico con el fin de atraer clientes. Los
Pentecostales insisten que este tipo de medicinas son satanicas y reconocen a su vez que es
una manera eficiente para ganar dinero rapido. Por esta misma razon, los pentecostales
presentan el poder de Dios como una alternativa a estas medicinas e insisten que el
cristiano nacido de nuevo, que paga su diezmos tiene el derecho en recibir bendiciones
materiales en esta vida. En Tanzania muchos pentecostales también suelen poner sus
manos en los negocios para despositar la oracion o el poder de Dios para asi atraer clientes
(Lindhardt 2009b).

A pesar de que la conversion al Pentecostalismo implica adaptar una nueva identidad de
Cristiano salvado y un quiebre radical con el pasado, se puede observar una continuidad
ontoldgica en relacion a otras creencias y practicas africanas. Para el africano que le teme a
la brujeria y que se siente necesitado de una proteccion espiritual o apoyo extraordinario
para tener €xito en su negocio, el pentecostalismo representa una fuente de poder espiritual
alterativa. Aun asi la conversion no necesariamente implica un cambio radical en el mundo
de vida existente.

El chileno Juan Sepulveda, te6logo pentecostal, encuentra una similitud entre las formas
religiosas del pentecostalismo y el catolicismo popular chileno (1996). Esta similitud se
observa claramente en la vision magica del mundo, reflejada en las practicas de sanacion.
Por ejemplo en el catolicismo popular la sanacion se puede obtener si una persona le hace
una manda a la Virgen Maria, a un santo o busca la ayuda de una animita. Estas mandas
implican por lo general cumplir con ciertos requisitos, como por ejemplo encender velas o
usar ropa del color del vestuario de la Virgen por un tiempo. Los pentecostales no adoran a
la Virgen Maria y ven a los santos como invenciones humanas, que no tienen una base en
la Biblia. Pero si creen que la sanacidon se puede obtener a través de la oracion y de la
proteccion divina, y a través de ciertos requisitos como ir a la iglesia, hacer oraciones
regulares y llevar un estilo de vida austera.

Estudios realizados en el sur de Chile han demonstrado que al abandono del ritual
Nguillatun es un punto de gran tension entre los mapuches pentecostales y no
pentecostales. Pero a pesar de que los mapuches pentecostales se niegan ha participar en un
ritual que es la expresion manifiesta de la identidad Mapuche, se pueden observar varios
traslados de significados mapuches a los cultos pentecostales, como es el caso de los
suefios y las profecias (Foerster y Montecinos 2007), ademas de cierta continuidad entre
una tradicién oral mapuche y la autoridad de la palabra que posee el pastor pentecostes
(Guevara 2009).

En resumen se puede decir que el Pentecostalismo se caracteriza por tener una relacion
compleja y paraddjica con las culturas y tradiciones locales, y es justamente como lo ha
observado José Casanova, en la lucha contra las culturas locales, que los pentecostales
demuestran que estan localmente arraigados (2001:38). El rechazo y la critica a los
diferentes aspectos de los mundos culturales existentes, no impiden la aceptacién y a
preservacion de muchas de las premisas fundamentales ontologicas de esos mismos
mundos, y tampoco impiden que el Pentecostalismo aborde las preocupaciones y
problemas de vida locales.

El Pentecostalismo y la orientacion global
El ultimo aspecto de la globalizacion Pentecostal que me gustaria abarcar en este

articulo, es el sentido de agencia global de los pentecostales. En las tltimas dos décadas
han surgido estudios importantes que no sélo muestran como el pentecostalismo viaja e
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interactlia bajo contextos y tradiciones locales, sino también cémo el Pentecostalismo
cultiva en sus devotos un nuevo habitus de orientacion global (Coleman 1998, 2000a,
2000b, Marshall-Fratani 2001, Corten & Marshall-Frantani 2001, Lindhardt 2004).
Estudios realizados en Africa demuestran que las iglesias Pentecostales enfatizan més que
otras iglesias el ser parte de una religion de mundo, y ayudan a que sus mienbros vayan
mas alld del ambito de de la cultura local (Meyer 1999, 2004 van Dijk 2003, 2004).
Ademas de tener contacto regular con asociaciones extranjeras Pentecostales, los
pentecostales de diferentes paises africanos se han inspirado por predicadores extranjeros
como Morris Cerrullo y Reinhard Bonnke. Estos predicadores, conocidos, admirados e
imitados por los pentecostales en Africa y en otros lugares del mundo, representan un
evangelismo interdenominacional, intercultural, movil, no-localizado, publico y masivo.
Estas caracteristicas han facilitado el hecho de que los creyentes locales se identifiquen con
nuevas comunidades imaginadas y se involucren en nuevas formas de reflexion (Appadurai
1996).

En varios estudios recientes sobre las iglesias pentecostales de inmigrantes africanos en
Euopa, se observa que estas iglesias no intentan funcionar como un enclave étnico que
promueve primeramente una identidad africana. En lo que estas iglesias se basan, es el ser
parte de un avivamiento cristiano internacional y en definir una identidad de ciudadania
cristiana mundial (Adogame 2002, Schiller & Caglar 2006). Es notable ademas que
muchas iglesias Pentecostales africanas tanto en Africa como en Europa incluyen palabras
como “internacional” en su nombre (por ejemplo “International Harvest Center”).

En la Iglesia Evangélica Pentecostal en Valparaiso, Chile, donde realizé investigaciones,
me pude percatar de que los miembros estaban conscientes de ser parte de un movimiento
y una lucha espiritual global. Por ejemplo hablaban a menudo de como Satands trabajaba a
través de empresas norteamericanas (como los McDonalds o el Citibank), o de cémo
utilizaba la cultura popular norteamericana de los dibujos animados para contaminar a los
jovenes chilenos. Otras de las creencias que también escuché fueron las supuestas teorias
de conspiracion, en las cuales los Estados Unidos y el Vaticano cooperaban juntos para
dominar el mundo y eliminar a los evangélicos. En contra de estas fuerzas e instituciones
globales, y para influir en el curso de la historia del mundo, los miembros de la Iglesia
Evangélica Pentecostal consideraban la oracién como un arma y medio importante.

Frente a esto vale la pena volver brevemente a un tema ya abarcado sobre la importancia
de la guerra espiritual para los Pentecostales. El Diablo que maneja fendmenos globales
como el catolicismo, el Islam, el terrorismo y la cultura popular masiva norteamericana, es
el mismo Diablo que dominaba a los pentecostales antes de ser convertidos (Lindhardt
2009c¢), y con el cual siguen teniendo luchas diarias después de la conversion. Estas luchas
las tienen cuando expulsan a los demonios de los enfermos (Lindhardt 2009a), cuando oran
a Dios para protegerse de las brujerias (Lindhardt 2010a), o cuando luchan contra
pensamientos inapropiados causados por Satands y los demonios (Lindhardt 2010b).

La nocion de guerra espiritual proporciona categorias universales, para hablar y pensar
acerca de los problemas y luchas de caracter local. Al mismo tiempo que transforma las
luchas locales, en episodios o batallas menores dentro de una guerra mundial y universal
entre el bien y el mal. Esto significa que la apropiacion local de un discurso mundial sobre
las fuerzas del mal, refleja también un proceso de optar por un orden mundial, creando
tanto un sentido multidimensional y un sentido culturalmente especifico, capaz de llegar a
un reino sin limites de accion e identidad (Coleman 2000B:6).

Las formas de alabanza también nos proporcionan una clave de entendimiento sobre
como el Pentecostalismo ayuda a los creyentes, y van mas alla del ambito de aplicacion en
una cultura local. Para la antrop6loga Karla Poewe (1994:251) la naturaleza global del
cristianismo carismatico esta relacionada a las experiencias prolépticas, que hacen que el
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individuo se abra a un mundo nuevo y mas amplio. El lenguaje corporal en los rituales y
las experiencias prolépticas, son compartidos por los pentecostales/carismaticos en
diferentes partes del mundo, y tienen el potential de aumentar un sentido de comunidad y
el contacto mas alla de las iglesias locales (Coleman 2000A:20). Segiin Simon Coleman el
hecho de que el cristianismo pentecostal-carismatico sea idealista y experimental, facilita
que los creyentes rechacen a las organizaciones especificas, en favor de una fuerza de
empoderiamiento aparentemente no confinada y sin limites (2000B:68). El argumento de
Coleman hace eco con la opinion de Bourdieu, que afirma que el lenguaje corporal tiene un
efecto mas vago, ambiguo y sobre-determinado que el verbal (1977:120). El hecho de que
el lenguaje corporal sea ambiguo significa que se presta para varias interpretaciones, en
cambio el verbal tiene un efecto limitante influido por el dominio linguistico de los
oyentes. La accion corporal por el contrario, puede conducir a los participantes hacia las
verdades de la experiencia comun, que trasciende las barreras linguisticas, culturales y de
organizacion.

Coleman sostiene ademas que la globalizacion es un aspecto incorporado en la accion
carismatica (2000b: 69). En un estudio sobre el ministerio “Livets Ord” (La Palabra de la
Vida) en Suecia, Coleman describe como la nocidén de un panorama mundial de la agencia
evangélica, se constituye a través de practicas rituales centradas en "llegar al mundo
exterior". Esto incluye hablar en lenguas, una practica que rompe barreras semanticas,
mientras que los miembros sefialan con la mano todas las direcciones (2000a:20).

En el movimiento carismatico neo-Pentecostal “New Life in Christ” (Nueva vida en
Cristo) en Tanzania, donde realicé investigaciones, observé que la oracion por causas
mundiales como la propagacion del Evangelio en Africa, la situacion en Irak o en contra de
la amenaza mundial del Islam, era acompafiada por practicas corporales especificas. Los
miembros del ministerio a menudo caminaban alrededor de la sala de la iglesia, y se
detenian frente a las esquinas y a las ventanas abiertas, rezando al mismo tiempo con los
brazos abiertos como si pretendieran canalizar el poder divino desde y a través de su
propio cuerpo hacia el resto del mundo. Esta forma de oracion contrasta claramente con
una oracion por el bienestar, la sanacion y el empoderamiento espiritual de la comunidad
carismatica, o de algin miembro en especifico. Durante estas oraciones los miembros del
ministerio permanecen de pie en el lugar y se enfrentan entre si, a veces formando circulos
y tomados de las manos. Esta manera de posicionar el cuerpo crea un enfoque grupal,
mientras que el hecho de situarse frente a la ventana crea un enfoque hacia el mundo
exterior. El cuerpo humano no sélo es un templo de morada para el Espiritu Santo, desde
donde el cual transforma a cada persona, sino que también el cuerpo, con sus movimientos
rituales, se convierte en un vehiculo y sujeto de la agencia espiritual mundial’.

Conclusion

Para investigadores que tienen un interés en la globalizacion de la religion y/o en la
globalizacion religiosa, el Pentecostalismo representa un caso curioso. En poco més de un
siglo después de su nacimiento, este movimiento religioso se ha difundido en muchos
rincones del mundo, transformando a las culturales existentes, al mismo tiempo de ser
formado y transformado por ellas. En este articulo he tratado de esclarecer tres aspectos
importantes de la globalizacion Pentecostal: las caracteristicas rituales y teoldgicas del
Pentecostalismo que facilitan su viaje y su apropiacion local; la manera paraddjica y
dinamica en la cual se relaciona con los mundos de vida existentes y finalmente; la
cultivacion de un habitus de orientacion global. Y a trdves del andlisis de estos aspectos
espero haber demostrado como el Pentecostalismo no solamente crea y proporciona nuevas
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maneras de relacionarse con el mundo local, sino que también atrae a las personas hacia
una nueva esfera global de agencia e identidad.
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2 En realidad, el status de los Estados Unidos como la cuna del Pentecostalismo ha sido un tema
bastante discutido en la literatura, dado que avivamientos espirituales dentro de las comunidades
Protestantes ocurrieron en Gales entre 1904 y 1905, y en Mukti, India entre 1905 y 1907 (Anderson
2010, Bergunder 2010). En varias publicaciones el telogo Pentecostal chileno Juan Septlveda ha
intentado demostrara que el avivamiento Pentecostal en Chile en el afio 1909 no derivo del
avivamiento de Azusa, sino que se desarrollé de manera independiente (Sepulveda 1999, 2003, 2009,
2011). Segun Sepulveda la correspondencia entre Willis Collins Hoover (el superintendiente de la
primera iglesia Pentecostal en Chile, la Iglesia Metodista Pentecostal) y la misionera norteamericana
Minne Abrams que vivia en la India, y era testigo del avivamiento de Mukti, fue de mayor inspiracion
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aleman Michael Bergunder mantiene que Hoover tuvo una correspondencia acerca del avivamiento
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el origen del Pentecotalismo mundial (Bergunder 2010:63). En este articulo no trataré de determinar
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Estados Unidos. Cabe constatar que el Pentecostalismo llegd a tener una presencia mundial en pocos
aflos y que muchas iglesias Pentecostales en diversas partes del mundo (incluso en Chile) han tenido
su propio desarollo.
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mucho. La escatologia tiende a ser un tema de mayor importancia en las iglesias pentecostales clasicas
que en las iglesias neopentecostales y en los grupos carismaticos.

> Es comin que los Pentecostales-carismaticos expliquen la necesidad de tener un estilo de vida
austero (no tomar, no fumar, no tener relaciones sexuales antes o afuera del matrimonio) en relacion al
Espiritu Santo y la idea de tener una casa pura.
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