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Resumen: ! Este articulo analiza tres sustentos fundacionales que Lalive
d"Epinay otorga a la comunidad pentecostal: el modelo hacienda; la iglesia-refugio y la
iglesia de los pobres. Se enfatiza una critica al modelo de hacienda que sostiene el autor
por destacar como un modelo idealizado y benévolo a un sistema sustentado en la raza,
en la clase y el desprecio por sus trabajadores. Sostenemos que es la nostalgia rural el
fundamento ideoldgico del pentecostalismo en donde se realza una feminizacion de la
comunidad y no la patriarcalizacion; y que el conflicto es el otro fundamento que define
la comunidad pentecostal, y no la imagen armonica propuesta por el autor. Se concluye
con una pequefia reflexion sobre la crisis comunitaria del pentecostalismo chileno.

Palabras clave: hacienda, refugio, comunidad, pentecostalismo, mujer, nos-
talgia.

Inbetween nostalgia and the dream of equality.
Critique and proposal to the foundationalist assumptions of
the Pentecostal community in Lalive d'Epinay

Abstract: This article examines three foundational sustentions that Lalive
d'Epinay confers to the Pentecostal community: the ‘hacienda’ model, the shelter-
church and the church of the poor. It emphasizes a critique to the ‘hacienda’ model that
the author supports for spotlighting an idealized and benevolent model to a system
based on race, class and contempt for its workers. We argue that rural nostalgia is the
ideological foundation of Pentecostalism, where a feminization of the community, and
not its patriarchalisation, is enhanced; and that conflict is the other foundation that
defines the Pentecostal, and not the harmonic imaging proposed by the author. We
conclude with a brief analysis about the community crisis of Chilean Pentecostalism.
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Entre a nostalgia e o sonho de igualdade.
Critica e proposta aos pressupostos fundacionalistas da
comunidade pentecostal em Lalive d* Epinay

Resumo: Este artigo examina trés bases fundamentais que Lalive d' Epinay
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da a comunidade Pentecostal: 0 modelo de fazenda; a igreja refgio; e a igreja dos pobres.
A anélise enfatiza a critica ao modelo de fazenda que defende o autor, destacado como
um modelo idealizado e benevolente a um sistema apoiado na raca, na classe e ao
desprezo de seus trabalhadores. Argumenta-se que € a nostalgia rural o fundamento
ideoldgico do pentecostalismo onde é refor¢ada uma feminizacéo da comunidade e néo
a patriarcalizacdo, em que o conflito é o outro fundamento que define a comunidade
pentecostal e ndo a imagem harmdnica proposta pelo autor. Concluimos com uma breve
reflexé&o sobre a crise da comunitaria do pentecostalismo chileno.

Palavras-chave: fazenda, abrigo, comunidade, pentecostalismo, mulher,
nostalgia.

* k% %

Introduccion

La preocupacién por las comunidades pentecostales en Chile co-
mienza bastante temprano de la mano de la teologia (Hurtado, 1941; Caro,
1942; Mufioz, 1956; Damboriena, 1957; Poblete, 1960; Rosier, 1960; Velozo,
1960 y Vergara, 1960 y 1962). Los estudios antropoldgico del
pentecostalismo, también comenzarian tempranamente en Chile con Emilio
Willems (1960; 1963?; 1963b, 1967). Luego encontramos una investigacion
histérico-comparativa entre el protestantismo chileno y el peruano de J.B.A.
Kessler (1967). Aunque el trabajo mas importante de esta época es del so-
cidlogo C. L. d"Epinay quien estudia el pentecostalismo chileno entre los
afios 1965-1966 libro que publica en francés, inglésy luego publicado en
espafiol en Chile, como el Refugio de las masas. Estudio sociologico del
protestantismo chileno (1968). El impacto de la obra fue inmediato. Opaco a
otros autores, quizas porque sus publicaciones fueron en inglés y aleman.
Trabajos que hasta hoy son desconocidos por los investigadores del pro-
testantismo y pentecostalismo chileno.

No pretendo analizar el libro como tal. Trabajo que ya han hecho
otros autores, como veremos mas adelante. Mi interés estara centrado en
uno de los conceptos mas importante de su obra: comunidad. Concepto
que por hoy es muy importante en la filosofia politica, la sociologia, la
psicologia y la antropologia (aunque ésta siempre ha hecho de la comuni-
dad su centro de atencién). Hay un interés en la comunidad de parte de los
liberales, comunitaristas y anarquistas. A su vez al interior del comunitarismo
también aparecen distintas posiciones y posturas epistemolégicas referi-
das a la comunidad conocidas como fundacionalistas, antifundacionalistas
y postfundacionalistas. Este interés se puede sintetizar en lo que dice
Zigmund Bauman “la palabra comunidad no sdlo tiene significados, sino
también sensaciones. Tenemos la sensacion que la comunidad es siempre
buena” (Bauman, 2003: 7), aunque el liberalismo tradicionalmente la consi-
dero peligrosa por coartar la libertad de los individuos.

No obstante como destaca Tony Blackshaw la comunidad tiene dis-
tintas aplicaciones: concepto tedrico, recurso metodolégico, espacios ima-
ginados tradicionales y virtuales, identidades comunitarias, politicas pabli-
cas vinculadas al desarrollo comunitario e ideologia relacionada con el
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comunitarismo (Blackshaw 2010 Citado en Flores 2011:20). Aunque en so-
ciologia la comunidad nace como un concepto teérico-metodoldgico desta-
cado por Weber y Tonnies en la idea de tipo ideal. Es en este sentido que d”
Epinay (1968) utiliza el concepto de comunidad para describir al
pentecostalismo chileno. No obstante la comunidad deja de ser un tipo
ideal te6rico-metodoldgico para transformarse en un concepto fundacional.
Para ello recurre a los sociologos clasicos Durkheim, Marx y Weber. Pero
finalmente termina pesando mas la concepcion comunitaria durkhemiana,
porque la complementa con sociélogos de la religion comunitarista
Troeltsch, Yingers, Wilson y Jhonsson quienes describen las comunidades
religiosas (sectas) como los refugios por antonomasia, no sélo de la moder-
nidad, sino también de otros momentos histdricos en donde se produce
incertidumbre, precariedad y perplejidad

El concepto utilizado por d” Epinay presenta cuatro debilidades im-
portantes:

En primer lugar, la debilidad mas grande del trabajo es que idealiza la
hacienda al imaginarla como un modelo paternalista 'y protector y proponer-
lo como un fundamento ideoldgico del pentecostalismo. Es una compara-
cién atroz. Ya que la hacienda es la expresion maxima de la desigualdad
social en Chile. Es un sistema fundado en la diferencia de raza, clase y jerarquia.
Mantenia sus trabajadores en estados miserables y en condiciones esclavista,
pagandole a la mujeres la mitad del sueldo de los hombres y los nifios, que
comenzaban a trabajar desde los diez afios, ganaban la tercera parte (Bengoa,
1990). Luego aplica este modelo al pentecostalismo, un grupo religioso susten-
tado en la realidad de la pobrezay con un claro suefio de igualdad. Este equivo-
co no hasido desarrollado por analistas de la obrade d”Epinay (Alvarez, 2008;
Bastian, 2008; Garma, 2008; Wynarczyk, 2008; Mariano, 2008; y Mansilla, 2008).
En segundo lugar es la nostalgia rural el fundamento ideoldgico del
pentecostalismo, por lo tanto no es la hacienda. Esta nostalgia se expresa en las
predicaciones, testimonios, canciones y oraciones. En tercer lugar d” Epinay le
asigna un valor excesivamente patriarcal a la comunidad pentecostal, cuando
las metaforas con las cuales el pentecostalismo se representa el mundo, la
sociedad, los lideres y las personas son fundamentalmente femeninas. En cuar-
to lugar deja de lado el conflicto al interior de la comunidad pentecostal y sélo
la describe en el nivel institucional vinculado al cisma, pero deja de lado el
conflicto local donde se producen las disputas, rupturas y separaciones.

Frente a lo destacado nos hemos propuesto como objetivo un anali-
sis critico y propositivo al concepto de comunidad sostenido por d Epinay.
Haremos una critica a los supuestos culturales, sociales y politicos y pro-
pondremos otros supuestos que se encuentran en la misma obra.

Sociologia de lacomunidad pentecostal

El fundamento tedrico de la comunidad pentecostal d” Epinay lo
sustenta en Durkheim, Marx y Weber en una doble dimension: comunitaria
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e individual. En un primer nivel centrado en la postura de Marx la comuni-
dad pentecostal es una protesta religiosa, un consuelo a la miseria y una
conciencia de clase. Desde Weber el pentecostalismo es una comunidad
carismatica que genera entre los conversos una ética pentecostal centrada
en el trabajo, la movilidad social y ascetismo, aunque puramente religioso.
Desde Durkheim el pentecostalismo es una comunidad intermedia entre la
tradicion y la modernidad que mantiene fuertes vinculos afectivos y esta-
blece una clara diferencia entre el tiempo y el espacio profano y sagrado.
Siendo lo sagrado el espacio y el tiempo de la efervescencia que libera de la
carga e inyecta fervor para enfrentar el mundo profano. Desde el segundo
nivel, el individuo se encuentra enajenado, no obstante la comunidad le
devuelve su humanidad; vive en la anomia pero el pentecostalismo le brin-
da una clara evidencia normativa y coercitiva donde cada hermano se trans-
forma en el “guarda del otro”; y vive la pérdida de sentido de la vida pero el
pentecostalismo le brinda el lenguaje para verbalizar su extravio anterior y
su reencuentro con el derrotero perdido. Pero lo mas importante la comuni-
dad le brinda la legitimidad, no sélo para identificar sus problemas, del
tiempo catértico para la liberacion.

El autor le atribuye tres sustento fundacionales a la comunidad
pentecostal: un fundamento cultural en el modelo hacienda-mundo mapuche
(el modelo mapuche no lo desarrolla); un fundamento social en la iglesia
refugio y un fundamento politico en conciencia de clase: iglesia de los
pobres. Por Gltimo haremos una reflexion sobre la crisis de la propuesta
comunitaria del pentecostalismo.

Fundamento cultural de la comunidad pentecostal

Desde una visién fundacionalista, una comunidad no puede estar
orientada sélo al futuro comin sino también a un pasado comun. Pero
¢cémo una comunidad nueva puede tener un pasado? Se trata de la
reinterpretacién y de la invencidn de un pasado compartido que conecta la
historia con el mito. Como destaca Axel Honnet, “se trata de un estado
previo de valores comunes compartidos que en la fundamentacion de nor-
mas y principios morales no resultan faciles de soslayar; antes bien, toda
fundamentacion permanece ligada necesariamente a un horizonte de con-
vicciones axiologicas compartidas” (Honneth, 1999:13). Para el caso del
pentecostalismo este estado previo de valores compartidos serian la “ha-
cienda” (d"Epinay 1968:71) y el “mundo indigena” (d"Epinay 1968: 69). Ambos
ligados a una sociedad tradicional. Esta sociedad entra en crisis y por lo
tanto se ven obligados, tanto inquilinos como indigenas, a emigrar a la
ciudad donde se encuentran con una sociedad modernizada. Ahora estos
migrantes no sélo estan en un lugar diferente sino también en un tiempo
distinto. Por un lado hay un tipo de sociedad en decadencia y por otro hay
un nuevo tipo de sociedad que no crece ni se desarrolla. Esta Ultima esta
cerrada a los desterrados y solo pueden quedarse en los margenes. Es decir
hay una doble crisis social: decadencia y estancamiento y una doble crisis
individual: pobrezay anomia.
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En aquella sociedad tradicional, ahora en decadencia, d” Epinay des-
taca que “las masas populares, vivieron en funcion de la imagen de organi-
zacion social que les ofrecia la hacienda, institucion fundamental del Chile
tradicional, compuesta de una estructura familiar dilatada bajo la férula
paternalista, opresoray protectora a la vez, del hacendado” (d"Epinay, p.65).
A pesar que este patron-padre trataba a sus “hijos como esclavos” no
obstante estas masas desarraigas lo extrafian y viven en la ciudad “conser-
vando la nostalgia del padre perdido” (d"Epinay, p.66). Asi el campesino es
un migrante-huérfano de una realidad espacial tan cerca, pero se siente tan
lejos en el tiempo. Las personas de la ciudad hablan, comen, visten y tratan
de manera distinta. No obstante este migrante-huérfano en su vagabundaje
por los margenes de la ciudad se encuentra con el pentecostalismo, evoca-
cion de una comunidad perdida. Esta comunidad presenta seis aspectos
importantes para estos girdvagos: “tiene un lenguaje tefiido de dialecto y
de jerga, que sirve de vehiculo para la voz del inquilino y del roto”. Pero
ademas es importante ¢quiénes lo predican? “Un hermano de quien lo escu-
cha”. El mensaje es una experiencia de vida porque “viven lo que dicen, y
viven en el seno de una situacién social, de problemas y de dificultades,
que comparten quienes los escuchan”. En cuarto lugar, “el Evangelio es
aqui literalmente una buena nueva, porque ofrece una respuesta al abando-
no humano y social de las masas populares”. A continuacién, “el Sefior que
predican es mas poderoso que los propietarios de la tierra, que el mayordo-
mo de las minas o que el secretario del sindicato, puesto que Dios quiere
que lo llamen Padre y trata al més miserable de los hombres como a su hijo”.
Por ultimo, “el anuncio de un reino ultramundano, cuya irrupcion es inmi-
nente” (d"Epinay, p.80).

Por lo tanto este apatrida del tiempo acepta el mensaje de salvacion
y decide ir al templo. En donde se encuentra con una comunidad pentecostal,
una rémora del pasado y del tiempo del cual fue expulsado. Ve que alli le
“ofrecen la certidumbre de la salvacion, la seguridad de la comunidad, y
dignidad humana” (p.67). Entonces ahora no esta sélo, ni huérfano, ni es un
extranjero del tiempo, sino que tiene la posibilidad de integrarse a una co-
munidad rememorada, imaginada y revivida en el espacio urbano. Ahora
vive en un nuevo espacio pero reinventando el antiguo tiempo que nunca
existio, reinvencion que hace en los ritos. Asi “el pentecostalismo se pre-
senta como una respuesta religiosa comunitaria al abandono de grandes
capas de la poblacion; abandono provocado por el caracter anémico de una
sociedad en transicion” (d” Epinay, p. 47). Esta transicion es “el paso lento
de una sociedad de tipo tradicional y sefiorial, hacia otra sociedad
secularizada y democratica” (d"Epinay, p. 62).

Para d"Epinay el éxito de la comunidad pentecostal no basta sélo la
rememora de un espacio-temporal perdido. Sino que ademas la comunidad
pentecostal vincula a sus congregados a un pasado religioso comun. Por-
que los conversos al venir del mundo campesino-popular e indigena, tienen
caracteristicas esenciales: “la sociedad chilena tradicional caracterizada, en
el nivel de los estados mentales colectivos, por su religiosidad, y hasta por
una mentalidad primitiva, subrayada en una "sensibilidad religiosa popu-
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lar" y una "sed de Dios" (d"Epinay, p. 68). En segundo lugar: “los araucanos,
animistas; y los mestizos chilenos conservan sus practicas religiosas, como
lo atestiguan las innumerables animas” (d, Epinay. p.69). La comunidad
pentecostal, reproduce la existencia de la sociedad indigena: al cacique y a
los jefes de familia, corresponden el pastor y los ancianos; a las machis, a la
vez profetisas (manifestaciones glosolalicas) y curanderas, responde el
cuerpo pentecostal de profetisas, que son generalmente las que operan las
curaciones "dificiles" (d"Epinay, p.68). Por otro lado “el pastor sustenta el
ejercicio de su poder en la inspiracién del modelo de la hacienda. La comu-
nidad pentecostal se organiza como una gran familia ampliada cuyo jefe
indiscutido es el pastor, un "patrén", que encarna al padre perdido”
(d"Epinay, p.71). No obstante la comunidad pentecostal no sélo es inven-
cion espacio temporal del pasado sino también una gran propuesta: “el
pentecostalismo reconstituye la antigua sociedad sefiorial (continuidad),
pero propone la igualdad (ruptura), (d"Epinay, p.71).

El analisis de d’Epinay evidencia dos limitaciones. Una porque pre-
sentaunadoble idealizacion de la hacienda. La idealiza al compararla con la
comunidad pentecostal que se sustenta en la propuesta igualitaria, mien-
tras que el fundamento ideoldgico de la hacienda era la desigualdad de
clase y de raza. En segundo lugar presenta la hacienda como el paraiso
perdido y el patron como el padre benévolo asignandole valores fraternos
a una horrenda realidad con frontera de hierro. Al respecto José Bengoa
dice que “la hacienda ha sido la expresién mas clara de la desigualdad
chilena del siglo XX” (Bengoa, 1990: 12). Entre el patron e inquilino y la
patrona y la inquilina existian diferencias abismales, una sumision
sacralizada. No habia posibilidad de la transgresién, no habia posibilidad
de la propiedad. El inquilino nace en la imposible posibilidad de Ilegar a ser
patrén. “La hacienda expresa una desigualdad chocante. Ella reflejé los
aspectos mas retrogradas de la sociedad chilena” (Bengoa, 1990: 23). El
patrén no era un hermano, sino un patricio, una clase privilegiada y nada
que ver con la proteccién o la defensoria, que alude la etimologia de la
palabra. La hacienda fue, y sigue siendo con nombre distinto, simbolo y
bastion de la oligarquia. “Al lado de las grandes casonas hacendales, con
parques disefiados por paisajista franceses, de lagunas y kioscos donde se
tomaba el té, se encontraban los ranchos més insalubres. Una combinacion
monstruosa de afrancesamiento y esclavismo” (Bengoa, 1990:12).

De esta manera la propuesta de d” Epinay es plausible, pero falsa,
porque en realidad la comunidad pentecostal estd sustentada en una nos-
talgia mucho mas profunda: es la nostalgia rural. No hubiese podido sus-
tentarse en el modelo hacendal-patrén, ni siquiera como sistema simbdlico
o reinvencion. Una porque la hacienda se sustenta en la herencia de la
tierra, en el esnobismo, los apellidos, la sangre, lo europeo, la propiedad y
en el servilismo de los trabajadores. Mientras que el pentecostalismo ni
siquiera apela a estos simbolos hacendales. La nostalgia que manifiestan
en las distintas metaforas utilizada por el lenguaje pentecostal, en las rela-
ciones sociales, en los liderazgos y en las utopias que logra elaborar, son
rurales, pero no hacendales. La gran promesa pentecostal es la igualdad
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vividaen laidea de “hermano”. Pero ademas propone la movilidad social en
la idea que cualquiera puede llegar a ser pastor. Ambas propuestas susten-
tadas en la nostalgia rural. Mientras que “en la hacienda la jerarquia era su
esencia” (Bengoa, 1990:23). El pastor no es un patrén, quizas sea un caci-
que o un padre. Siendo la comunidad pentecostal el recuerdo de la imagen
de lafamiliarural. El pastor es el “hermano mayor”. Por ello los pentecostales
acostumbraban a decirle: “mi hermano pastor”.

En Chile, como destaca José Bengoa, “la ruralidad tiene una impor-
tancia central. Frente a la soledad urbana, se rememora con nostalgia la
comunidad que nunca existio, el campo abandonado ya por décadas, el
mito "del sur'” (Bengoa, 1996: 31). Dentro de esta nostalgia, los pentecostales
conciben su comunidad bajo la metéafora de casa de campo (y no de hacien-
da) en la que se retne la familia espiritual. Cobra sentido para los migrantes
campo-ciudad, pero también para resistir y tolerar la fuerte discriminacion.
En donde lo importante no es la familia consanguinea sino la espiritual.
Cuando los campesinos se sittan en los margenes de la ciudad y constru-
yen sus casas, como rémoras de la casa de campo. Una especie de peque-
fias praderas en la ciudad. Donde crian animales domésticos para la subsis-
tencia familiar. Persiste en el lenguaje cotidiano de llamar al otro con metafo-
ras faunicas como: gallo, gallina, vaca, burro, caballo, cabra, cancho, etc. En
el lenguaje pentecostal la metafora faunica por excelencia es la alegoria
ovina, pero abundan los simbolos agricultores. Las personas son tierra,
sembrados, campos, cultivos. Las predicaciones pentecostales son semi-
Illas, riegos y fertilizantes. De esta manera hay tiempos fértiles o de sequia o
lugares pedregosos o de buena tierra para el mensaje pentecostal.

Teniendo los pentecostales la nostalgia rural y campesina los cre-
yentes eran ovejas y obviamente quienes mas asumian este rol eran las
mujeres, exaltadas en su roles reproductivos y hablantes. Se resalta un
mundo antagonico entre las “ovejas rescatadas” y las “ovejas descarria-
das”.? En este papel reproductivo de la comunidad estaban las mujeres. No
se puede negar que a la mujer se le enfatiza ese rol por la sustancializacion
de su género, pero también porque su trabajo doméstico, le permitia organi-
zar su tiempo para predicar. La metafora ovina era mucho mas amplia. La
reproduccion es el rol mas importante de la comunidad pentecostal, vincu-
lada a los nacimientos. Pero también la metéafora alude al acogimiento,
proteccion seguridad y acompafiamiento que brinda la comunidad. Aunque
los hombres debian velar por los hombres y las mujeres por las mujeres,
obviamente las comunidades pentecostales tenian mas mujeres que hom-
bres. Por otro lado los pentecostales asignaban mas valor a la “mujer que
predica” que la “mujer que cocina”. Pero también generaba una “doble
jornada laboral a la mujer” porque ella debia trabajar en la iglesia y también
en el hogar. Hasta que su marido se convierta al pentecostalismo y ayude
en los quehaceres del hogar. Mientras su marido no se convirtiera ella debia
asumir con silencio y sumision su rol de esposa-madre y conversa-predicadora.

En segundo lugar esta la minga. Un trabajo voluntario y comunitario
que termina con comida, fundamentalmente en la construccion de los tem-
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plos o apoyar trabajos a personas de la iglesia. Pero otras actividades
pentecostales son vinculadas a comidas como las vigilias, términos de ayu-
nos, paseos, reuniones interiglesias, bautismos, velatorios, funerales, etc.
En la alegria o en la tristeza, en el dolor o en la satisfaccion la comida
comunitaria era muy significativa para compartir los pocos alimentos. No
obstante también la Biblia como lectura o estudio comunitario fue simboli-
zada como comida comunitaria. De esta manera la Biblia fue pan, carne y
pescado con el cual habia que alimentar el alma individual y comunitaria,
pero también habia que compartir.

Un tercer aspecto de la convivencia rural en el pentecostalismo lo
encontramos en la musica. El estilo musical campesino, generalmente ran-
chero-mexicano, de los cultos pentecostales y el uso de instrumentos de
viento, fue introducido en el pentecostalismo a comienzo de la década de
1930 (Orellana, 2008; Guerra, 2009). La musica pentecostal es la expresion
maxima de esta nostalgia en donde se manifiesta el dolor, la soledad, la
tragedia y el drama. Porque “la ruptura de las comunidades provocé dolor”
(Bengoa, 1996: 4) y este dolor se expresa en la musica, pero también sole-
dad, tragedia y drama de un mundo desigual y escarpado.

Estos aspectos manifestaban esa nostalgia campesina y rural. Aun-
que en el campo se viviera en la pobreza, pero se vivia en familia; aunque en
el campo no habia mucho trabajo, pero la ocasionalidad del trabajo y su
compartir en comunidad la precariedad econémicay la incertidumbre por el
futuro desaparecia o al menos disminuia por momentos. En donde la des-
gracia, tragedias, enfermedades, hambre y la muerte o la alegria de los naci-
mientos, casamientos y construcciones, se estaba acompafiados. “La nos-
talgia es el recuerdo positivamente valorado. Es por ello que se lo desea
revivir. Al no ser posible, se produce dolor. La nostalgia es un sentimiento
doloroso de pérdida, de la inevitabilidad del tiempo” (Bengoa, 1996:10). Asi
la comunidad pentecostal era como el regreso a casa. Una comunidad ima-
ginada, idealizada y proyectada a una patria idealizada en distintos tiempos
y espacio de la memoria humana.

Fundamento social de la comunidad pentecostal

Esto se refiere a la posibilidad de formacion de grupos solidarios
mediante los cuales los sujetos puedan eludir el peligro del aislamiento
social, referido a un proceso histérico de individualizacion creciente que
solo puede ser contrarrestado, con nuevas fuentes de vinculo intersubjetivo
o0 pueden ser revitalizadas las viejas fuentes religiosas (Honneth, 1999:14).
En este sentido d"Epinay elabora una muy conocida metéafora referida a la
comunidad pentecostal como la “iglesia- refugio” (d"Epinay, p.157), enten-
dida como un lugar de acogida y amparo frente alguien que lo solicita o se
le ofrece. Alude a una situacién temporal y precaria, pero que el
pentecostalismo extendio casi todo el siglo XX. La metéafora del refugio
hace referencia a condiciones peligrosas pero contingentes. También alude
a otras representaciones ya sea del mundo maritimo, urbano, cordillerano o
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cualquier intemperie. De acuerdo a las definiciones y caracteristica que el
autor hace sobre la comunidad pentecostal se puede deducir dos metafo-
ras: lacasay laisla. En cuanto a la met&fora de la casa, a pesar que d’Epinay,
prefiere hablar mas de la hacienda, el pentecostalismo es un ambiente fami-
liar y fraterno; porque la comunidad es “siempre un lugar calido, acogedor
y confortable” (Bauman, 2003: 9). En esta metafora casera el pentecostalismo
es presentado como una comunidad de huérfanos, pero con el anhelo de
romper con tales situaciones. Es la posibilidad de romper con la huerfanidad
con la propuesta de reunirse en una gran familia espiritual, donde el pastor
se presenta como el hermano mayor y Dios como Padre, Jestis como salva-
dor y el Espiritu Santo como vinculo consanguineo. Asi la comunidad “tie-
ne un dulce sonido, lo que evoca esa palabra es todo lo que echamos de
menos g/ lo que nos falta para tener seguridad, aplomo y confianza” (Bauman,
2003:9).

Por otro lado en la metafora islefia haciendo referencia a una socie-
dad tempestuosa, individualista y desigual. Cada uno se salva como puede
y nadie ayuda a otros. En medio de este mar hay distintos espacios
paradisiacos donde no entran los pobres. Asi el mar como alegoria de la
sociedad representa la desigualdad, el individualismo y la indiferencia fren-
te al pobre: un naufrago para morir. Las metéforas islefia, maritima y del
naufragio se unen para imaginar una sociedad desigual, clasista e incolume.
Las personas naufragan en las enfermedades, el desempleo, el hambre o el
alcoholismo. No obstante encontraron en la comunidad pentecostal su re-
fugio: una capea. Porque “la comunidad es un tejado bajo el cual cobijarse
cuando llueve mucho, una fogata ante la cual calentamos las manos en dias
helados” (Bauman, 2003: 9).

Al interior de esta comunidad de refugio, ya sea el exiliado, expatria-
do o el naufrago, encontraba “el compafierismo, la hermandad, la integra-
cion del individuo a la comunidad religiosa. EI converso deja de ser hombre
extrafio o extranjero para otros y para si mismo. En la comunidad pentecostal
encuentra una familia” (d”Epinay, p.81). Encontraba un sentido de perte-
nencia: “llamar a uno hermano, es darle a entender que pertenece a una
comunidad cuyos componentes quieren ser solidarios unos de otros; co-
munidad que se organiza sobre el modelo familiar” (d"Epinay, p.81). Alguien
que se siente querido y valorado sin tener nada: solo su alma. “Desde su
primer contacto con la comunidad, el simpatizante descubre que es objeto
de interés y se siente rodeado de calor humano” (d"Epinay, p.82). Lo mas
significativo donde el nuevo miembro familiar no es un pasivo sino un
activo, porque “en la comunidad pentecostal encuentra un sentido de rol
entre las mujeres, varones o jovenes. Luego entrega su testimonio; predica-
ra en la calle; posteriormente sera aceptado como miembro” (d”Epinay, p.82).
Es el espacio de la seguridad y la confianza. “En una comunidad nos relaja-
mos; Nnos sentimos seguros y no hay peligros emboscados en rincones
oscuros” (Bauman, 2003: 8). Ahora no s6lo es mantenido por la comunidad
sino que €l debe aprender a ser responsable. Tiene la oportunidad de exha-
lar sus angustias, miedos y opresiones a través del éxtasis en cuya “catar-
sis individual, se acompafia de una catarsis social; a la experiencia maravi-
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llosa de la conversion, se afiade la integracion en el seno de una comuni-
dad” (d"Epinay, p.81). Como destaca Bauman “en una comunidad todos
nos entendemos bien, podemos confiar en lo que oimos. Nunca somos
extrafios los unos para los otros” (Bauman, 2003: 8).

Nuevamente encontramos una doble limitacién en la concepcion
comunitaria del pentecostalismo, concebida como refugio. En primer lugar
hay una concepcion hipostasiada de la comunidad y en segundo lugar una
visién patriarcalista.

Se presenta como una comunidad armoénica y sin conflictos. Al pare-
cer d’ Epinay quedd cautivado con el pentecostalismo chileno, que no vio
ni se preocupo de ver o buscar los conflictos sociales, politicos y economi-
cos existentes al interior de las comunidades pentecostales. Es un
pentecostalismo idealizado, armonico y equilibrado. Cuando la realidad
nacional del pentecostalismo manifiesta su carcter conflictivo, cismatico e
intolerante entre los mismos pentecostales, ¢cuanto mas con otras denomi-
naciones protestantes, cristianas o de otros credos religiosos?. En un co-
mienzo para los pentecostales la Unica comunidad de salvacion verdadera
es su propia iglesia y su denominacion. Paulatinamente se fueron abriendo
a establecer organizaciones de pastores pentecostales, luego extendiéndo-
se a los protestantes. Los cismas manifestaban ruptura y continuidad con
el lider anterior, pero también era la manifestacion del conflicto entre la
igualdad y la movilidad religiosa.

En d"Epinay el conflicto mas bien esta entre pastores, entre dirigente
en donde se produce el cisma. Pero muestra una comunidad exenta de con-
flictos. En donde se observa fraternidad, participacion, seguridad, coopera-
cién, igualdad o confianza. Estos aspectos si estan presentes, pero también
hay competencia, rivalidad, luchas de poder y desigualdad. El autor ha
definido como caracteristico del pentecostalismo la sociabilidad inherente,
la sumision y el equilibrio. Observando la historia social y politica del
pentecostalismo chileno lo que los caracteriza es el antagonismo. Una inso-
ciable sociabilidad. Siempre en conflicto con el mundo, la familia, los catéli-
cos, los protestantes e incluso entre ellos mismos. Y esto no tiene que ver
con que los pentecostales sean méas conflictivos que los demas. Este anta-
gonismo hay que buscarlos en su pesimismo antropolégico, sustentado en
premisas biblicas, que resaltan la maldad natural del hombre. En el ser hu-
mano esté la voluntad del bien, pero no la capacidad del bien, por lo tanto
siempre tiende al mal.

En segundo lugar, el autor presenta el pentecostalismo como una
comunidad de hombres. Donde los personajes principales son el pastor y el
predicador. Se ve al hermano pero no a la hermana. Pero también describe
una iglesia diversa en lo etario, pero termina siendo adulto-céntrica. Los
jévenes y nifios son seres invisibles y pasivos, estan ahi pero no dicen
nada. Es un espacio-tiempo de llanto, alegria, consuelo y esperanza, es
decir un espacio de vida, pero regida por hombres adultos. A pesar que
algunas iglesias pentecostales eran verdaderas “comunidades de mujeres”
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(Orellana, 2010). En la comunidad pentecostal no sélo hay mas mujeres que
hombres, sino que sus caracteristicas familiares, afectivas, igualitarias, so-
lidarias y confianzas se daban porque tenia caracteristicas femeninas, aun-
que eran dirigidas por hombres pero su funcionamiento era femenino.

La sociedad era asimilada con la naturaleza (tierra, mar) y las perso-
nas eran ovejas- pastor, peces- pescador, tierra-agricultor o casa- obrero en
donde cada uno de los vinculos laborales eran vinculos afectivos. El pastor
se relaciona con su ganado de manera afectiva e incluso les asigna nombre:
los cuida, protege y alimenta. De igual manera con el mar, para los pescado-
res artesanales el mar es femenino (es “la mar”) con la cual se relaciona 'y
pelea con su caréacter con las olas o las corrientes marinas. En cambio el
hacendado o el latifundista no se relacionan con la naturaleza, sino que lo
hacen sus trabajadores, ellos sélo disfrutan de la naturaleza como simbolo
de poder. De esa manera el templo pentecostal era una casa en doble senti-
do: era la casa de Dios y el templo que nace de una casa habitacion.

La mujer pasa mucho tiempo en la iglesia, porque no es el templo
sino la casa. En donde se establecen relaciones afectivas, somaticas,
fraternas y cercanas. En primer lugar las relaciones al interior del culto eran
de abrazos y estrechamiento de mano, recibimiento cordial y la visita tenia
un lugar primordial. En los campos surefios la visita sigue teniendo una
atencidn importante. Se le recibe en casa, se le atiende y se le da la mejor
comida posible. Incluso a las visitas se le decia “Gente” (visita especial) a
veces podia llegar un gentio u otras veces gentuza, pero merece el mejor
trato. Esa es la relacién que los pentecostales le daban a la visita. Aln mas
pensando que podia ser parte de la familia. La visita era una persona honro-
sa_l(en c;ﬂmbio esos mejores espacio hoy los ocupan los politicos y los
militares).

Entre la casa-templo y la casa-hogar tampoco habia mucha diferen-
cia. En ambos espacios la feminizacion de las relaciones sociales fue impor-
tante. Por “ello se le dio un valor simbolicamente sagrado a la vivienday la
casa como elemento fundamental para la vida de ambos” (Ocampo, 2006: 7).
En la casa-templo los pentecostales declaraban sus pecados en publico.
Pedian perddn o contaban su testimonio y podian llorar en pablico. Nadie
se avergonzaba de mostrar sus debilidades, por el contrario era simbolo de
humildad y valentia. Porque en una “comunidad nadie se burlara, nadie
ridiculizara por las torpezas ni se alegrara de las desgracias. Si se da un mal
paso queda el recurso de confesarlo y pedir perddn y arrepentirse” (Bauman,
2003: 8). Quizas uno de los aspectos mas significativos de la comunidad
pentecostal era el testimonio. Era el espacio que tenian o se les daba a las
personas para contar como sus oraciones habian sido respondidas. “En
una comunidad podemos contar con la buena voluntad mutua. Si tropeza-
mos 0 caemos otros nos ayudaran a levantarnos” (Bauman, 2003: 8). El
testimonio era un espacio en donde las mujeres, fundamentalmente, y hom-
bres podian hablar frente al publico. Muchas personas relatan que el testi-
monio fue la primera vez en que hablaron en pablico. A veces no salian
palabras, sino solo llanto y lagrimas, pero el grupo que escuchaba acompa-
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fiaba con varias frases rituales como: “amén”, “aleluya”, “ten misericordia”,
“gloriaa Dios”, etc. No eran frases infinitas, sino un decalogo de frases que
los pentecostales debian aprender y que evidenciaba su conversién. Es un
lugar donde “nadie se burlara de nosotros, nadie nos ridicularizara nuestras
torpeza ni se alegrara de nuestra desgracia. Si damos un mal paso nos
ayuda el recurso de confesarlo y pedir perdén y arrepentirnos” (Bauman,
2003: 8).

La situacién personal no es sélo un asunto individual sino también
comunitario. “Porque la comunidad se dirige por el todo, pues cada indivi-
duo se considera como un elemento perteneciente a una totalidad, de mane-
ra que lo que afecta a ésta le afecta a él: al buscar su propio bien, busca el
bien del todo” (Flores, 2011:30). De igual manera la casa de los pentecostales
era considerada casa de Dios. Por lo tanto el hombre debia y tenia que
integrarse porque era un hombre de Dios y no un hombre del mundo. Eso
también conllevaba a la idea de que la casa-hogar de un creyente debia
estar limpia, porque debia ser la expresion material de la limpieza espiritual.
“Hay una diferencia entre los evangélicos y los otros; aunque tengan el
mismo salario, sus casas estan mas limpias” (d"Epinay, p. 170).

En esta concepcién de casa-templo y casa- hogar también se mani-
fiesta en que en la casa-templo convergian las otras instituciones: la iglesia,
la escuela, la politica y el trabajo. Los hombres querian dejar el “trabajo del
mundo” para dedicarse al “trabajo espiritual”. Un trabajo vinculado al cui-
dado, alo afectivoy al servicio de los demas. El pastor vivia de los diezmos,
ofrendas y primicias (alimento) que le daba su comunidad. Las personas
dedicaban buena parte de su tiempo al trabajo voluntario: visitas a hospita-
les, a las carceles y enfermos en casa. Predicacion a la calle, visitar a los
“hermanos”, arreglar el templo, etc. Las escuelas dominicales tuvieron una
gran importancia para la alfabetizacién (un tema que falta investigar) en
donde las mujeres fueron las principales educadoras.

Pero d’ Epinay continua en la imagen pentecostal del regreso del
“hijo prodigo” al hogar paterno. Cuando en la realidad del pentecostalismo
chileno, se da mas bien el regreso de la “hija prédiga”, porque son las
mujeres las que buscan en primer lugar al pentecostalismo, para luego llevar
a sus hijos o maridos. De esta manera no sélo la comunidad religiosa silen-
cia a las mujeres, sino también los investigadores. Siendo que para los
pentecostales el refugio es mas casa que hacienda. La hacienda puede ser
auténoma, no necesita salir necesariamente, para poder subsistir. En cam-
bio los pentecostales tienen plena conciencia que su comunidad es casa: la
Ilaman “casa de Dios” o también “puerta del cielo”. Lo que significa una
doble salida. Algo que d Epinay si destaca. Se trata de “salir a predicar a la
calle” y “salir atrabajar”. La salida a la calle guarda relacion con la imagen
de ir a rescatar a otros. Invitarlos a ser parte del refugio. Especialmente los
alcohodlicos y enfermos: liberarlos de sus prisiones y opresiones. Por lo
tanto la comunidad no es pura contemplacion, es mas de lo que dice d
Epinay, “una comunidad conquistante” (d"Epinay, p.93), es también res-
ponsabilidad con el otro.

418



Miguel Angel Mansilla

Fundamento politico de lacomunidad pentecostal

El pentecostalismo nace como religion de los pobres. En este senti-
do la comunidad adquiere tres caracteristicas fundamentales: el consuelo,
la compasion y la esperanza. Son los valores mas vilipendiados por la mo-
dernidad como signos de debilidad y enajenacidn. Son vistos mas bien
como valores que despolitizan a las personas, pese a ser significativos por
su concepcion del homo patients. Esta desvalorizacion, se produce porque
“la sociedad moderna necesita desvalorizar la esperanza, los suefios diur-
nos, la imaginacién y la ficcion: es una sociedad que necesita vivir el fin de
las utopias, porque el sistema no tolera la critica” (Torres, 2005:14), pero
tampoco tolera la idea de ascetismo e igualdad sino que promociona la
libertad para consumir y la competencia en la movilidad social individualista.

Quizas uno de los principios fundamentales de toda religion es el
consuelo. Para algunos autores como Carlos Marx que la religion sea el
consuelo de la criatura oprimida es un indicio de una sociedad explotadora
ya que “la miseria religiosa es a la vez la expresion de la miseria real y la
protesta contra la miseria real. Lareligion es el suspiro de la criatura oprimi-
da, el sentimiento de un mundo sin corazdn, asi como el espiritu de una
situacion sin alma. Es el opio del pueblo”.® No obstante para Michel Léwy,
no toda religion es enajenante. A su parecer la religion que se vincula al
socialismo y al pensamiento revolucionario deja de ser opio (Lowy, 1999:
13). Otros autores también han discutido esta tematica en relacion al cristia-
nismo catélico y protestante y al judaismo (Cohen, 2001, Alves, 1973). Aun-
que muy pocos logran ver o defender valores de liberacion en relacion
pentecostalismo latinoamericano (Boudewijnse y Droogers, 1991). No obs-
tante para muchos autores el pentecostalismo seria la esencia de la enajena-
cion ya que encierra a sus feligreses en una comunidad alejandolo de la
protesta politica y social. Empero, d” Epinay rememorando a Marx destaca
que “el pentecostalismo es la expresion de la miseria real; y la protesta
contra esa misma miseria. Es el suspiro de la criatura fatigada, el sentimiento
de un mundo sin sensibilidad, el espiritu de los tiempos privados de espiri-
tu" (d"Epinay, p.68)

Para los pentecostales “como para la mayoria de la poblacién chile-
na, la sociedad chilena ain era el mundo de la miseria, de la enfermedad y de
la muerte” (d"Epinay, 1968: 158). Dado que la pobreza y la miseria generan
grandes sufrimientos, la comunidad pentecostal ofrece el acogimiento y el
acompafiamiento frente al dolor, pero también entrega el lenguaje para ex-
presar ese sufrimiento. Ahora se trata de un antes y un después, la muerte
y la vida, pero sobre todo un contraste entre el mundo (sociedad) y la
iglesia (comunidad). Por lo tanto “el origen de su rechazo se encuentra en el
miedo pénico de un mundo del cual el nuevo cristiano, pobre entre los
pobres y marginal entre los marginales, sélo ha recibido decepciones y sufri-
mientos” (d"Epinay, 1968: 158) y ahora el pentecostalismo es su consuelo.

El consuelo es un aspecto poco trabajado en la sociologia de las
religiones, es una idea que se ha vinculado a la psicologia o bien conside-
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rada como un concepto metafisico. Pero para las personas que se han con-
vertido a un grupo religioso, cuales quiera sea su expresion, en medio del
dolor, la soledad y la perdida, el consuelo es un recurso simbdlico muy
significativo. EI consuelo es tanto un sentimiento personal como de la co-
munidad, aunque nadie vive s6lo de consuelo. Frente a esto el
pentecostalismo “es el lenguaje de aquellos que no tienen lenguaje, es el
medio de expresar la vida, el encuentro con algo que le sobrepasa, la mani-
festacion agradecida de la liberacién que se opera en el individuo por medio
de la accidn de las comunidades pentecostales” (d"Epinay, p.86).

Un segundo aspecto importante que brinda la comunidad pentecostal
es la compasidn, un atributo fundamentalmente humano. Como decia
Horkheimer, “mientras la moral tenga una razon de existir, es decir, mientras
la historia sea para una mayoria de la humanidad historia de sufrimiento y
esas mayorias queden fuera de la felicidad, en ella habitara la compasion”
(Sanchez, 2001:229). Es decir mientras haya seres humanos y existan perso-
nas que sufran, por otro lado, seguird existiendo la compasién, aunque no
exista la religion. Para compadecerse de alguien o de algo es necesario
haber vivido o experimentado tal situacion. Como destacaba Erich Fromm
“la esencia de la compasion consiste en que se “padece con” 0, en un
sentido mas amplio, se siente con la otra persona” (Fromm, 1970: 95), por
ello no basta una experiencia puramente abstracta. Los pentecostales se
compadecian de los pobres, no tanto por ser religiosos, sino por ser pobres,
“compadecer significa compartir la desgracia ajena, sentirla y dolerse de
ella” (Villar, 2007: 917), pero el vivir en una comunidad religiosa le ayudaba
a asignarle la compasion valores trascendentales.

Como destaca d” Epinay “la enfermedad, el accidente o la dificultad
imprevista, son los momentos mas propicios para la conversién, pues en su
paroxismo esta involucrada la inseguridad y abandono en que vegeta la
masa popular” (d"Epinay, p.80). De esta manera “la compasion orienta e
impulsa la ayuda o la realizacion del bien del otro. Es un acto caritativo,
cuya méxima es: “ayuda a todos todo cuanto puedas” (Villar, 2007: 924). En
las comunidades pentecostales también estaban las visitas carcelarias y a
los hospitales, algo que no destaca d” Epinay. No obstante la oferta concre-
ta era referida a la sanidad y salud divina. “Dios, para el pentecostal, no es
una idea, sino una presencia y un poder. Dios sana, tiene el poder de sanar
de la enfermedad. Conversiones innumerables han sido precedidas por una
curacion, obtenida por la oracion y la imposicion de las manos” (d”Epinay,
p.243). En este sentido “la compasion tifie la accion solidaria de “carne y
hueso” y permite transitar de lo que se siente a lo que se puede y se debe
hacer, en busca de otras respuestas posibles” (Villar, 2007: 940). Aunque
esta busqueda de respuesta del pentecostalismo no son politicas ni socia-
les, son milagrosas. Habia que buscar la respuesta a la sanidad no al origen
de la enfermedad. Si se buscaban responsables, no se piensa en la socie-
dad, sino en el individuo. “El pentecostalismo lleva en si la necesidad de
una fe concreta, que atestiguan los signos materiales que se transcriben en
un cambio vital: la curacién por la fe "es la prueba adecuada de Dios”
(d"Epinay, 1968: 248).
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No obstante la compasidon siempre ha estado bajo la lupa del recelo.
Se sospecha de quien la ejecuta y se critica quien no la ejerce. Por que “la
compasién ha ocupado un lugar central en la historia de los sentimientos
morales, sea por el encomio con que la han patrocinado sus defensores, sea
por la suspicacia y aun el desprecio que ha encontrado entre sus detracto-
res” (Gémez, 1998: 163). Como destaca Erich Fromm “la compasion y el
conocimiento verdadero del hombre han sido por mucho tiempo menospre-
ciados como factores revolucionarios en el desarrollo del ser humano”
(Fromm, 1970: 97). Para la sociedad modernizadora, industrial y neoliberal
“todas las cualidades humanas que no estan al servicio del progreso no
son virtuosas y todas aquellas que no la promueven son consideradas
pecaminosas” (Fromm, 1970: 97). Incluso esos valores desinteresados las
transforman en rentabilidades. Por ello “la compasion ha sido reemplazada
por la filantropia” (Fromm, 1970: 98), o actualmente en responsabilidad so-
cial de la empresa o en industrias caritativas.

Pero el consuelo y la compasion son recursos circunstanciales. El
pentecostalismo no podria fundamentarse ni crecer sostenidamente duran-
te todo el siglo XX, si s6lo hubiese sostenido estos valores paliativos. Una
comunidad que sélo provee de estos recursos simhdlicos a sus congrega-
dos los reduce a la sobrevivencia. Entonces tanto el consuelo como la
compasion comienzan a manifestar su lado negativo. La pregunta que se
podrian hacer aqui a parte de las que ya hizo d"Epinay ¢, qué mantenia unido
al pentecostalismo a pesar de su diversidad? ¢Por qué las personas estaban
tan disponibles a predicar y traer nuevos conversos? ;Qué empujaba a los
pentecostales a predicarles a las personas pese al rechazo social que gene-
raban? Era la esperanza. La esperanza de un mafiana mejor, de un Chile
mejor y otro mundo mejor. La esperanza es un principio ontolégico (Bloch,
1977), una necesidad ontoldgica (Freire, 1993), es revolucionaria y paradojal
(Fromm, 1970). Esta esperanza era “ganar Chile para Cristo”. Es decir imagi-
nar un mundo igualitario y fraterno, perdido en el tiempo. Pero se podia
fundar en el discurso de Cristo, aunque fue ahogado en el mar de la des-
igualdad. Vale la pena imaginarlo y construirlo, ahora con imagenes mas
cercanas vinculadas a la ruralidad chilena.

El pentecostalismo tenia una clara conciencia de clase de su religion.
Su mismo nacimiento, su ruptura con el metodismo d” Epinay lo interpreta
como “el cisma que expresa la revuelta de los pobres que fundan una reli-
gion que responda a sus necesidades" (d"Epinay, 1968:262). Es la idea de
construir algo distintos y alternativo en el cual “solo la esperanza perseve-
rante y segura de si, puede producir fuerza capaz de construir renovacion y
nuevos caminos” (Ahlert, 2008: 77). Es la conciencia de los excluidos, de los
exiliados y de los expulsados. Primero excluidos por los misioneros de que
los pobres lideren el mover religioso y aunque ellos no querian salir del
metodismo, sino chilenizar y popularizar un movimiento misionero extranje-
ro (Kessler, 1967). Luego expulsados, o forzados a salir, debieron reconocer
su pobreza y desamparo social y econémico. Pero cuando el ser humano
“se hace consciente de su finitud, se capta en el presente como inconcluso,
como inacabado, en camino hacia la plenitud ausente, presentida y expresa-
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da en su dimension simbdlica. Este mismo hombre es quien crea utopia”
(Parra, 2007: 460). Primero debieron poner un nombre a su utopia, les llama-
ron pentecostalismo. Luego les faltaba un lugar y un tiempo de realizacion,
porque “la esperanza no es una utopia de un “sin lugar”, sino que se
orienta hacia aquello que “todavia no tiene lugar” y que puede llegar a
tenerlo” (Ahlert, 2008:77), ese lugar era Chile.

¢Acaso el campo no era Chile? No. Era un mundo aparte donde no
habian llegado las instituciones estatales. Chile era el mundo urbano. La
sociedad desigual comparada con el mar, al que habia que construir puen-
tes e islas para atracar y capear. Pero también la sociedad era la tierra en
donde habia que sembrar la semilla de la igualdad: una tierra muy estéril,
pero que habia que trabajarla. En eso consistia el “ganar Chile para Cristo”.
¢Porque habia que ganarlo? Porque implica luchar y combatir. La igualdad
no es algo que se entregue o se dé voluntariamente como un don. Es siem-
pre una lucha social, politica, cultural y econémica. Siempre esta la posibi-
lidad de perder y nunca de ganar, pero es un suefio, una esperanza. De esta
manera “la esperanza libera la fragil libertad humana de caer en la frustra-
cion ante el fracaso real o posible” (Parra, 2007: 460). La problematica es
cémo pensar en algo, que Ernst Bloch (1977) diria, que todavia no es. Pero
“el todavia no, tiene dos espacio centrales: el “todavia-no-consciente” y el
“todavia-no-ha-llegado-a-ser” constituyen en sus dimensiones ideologi-
cas y materiales o sus aspectos subjetivos y objetivos” (Levita, 1999:12).
Entonces lo importante es la conciencia de lo que es, y de algo que es
posible que llegue a ser diferente. Los luchadores y trabajadores lo encon-
traron en la nueva poblacién de exiliados del campo, los desterrados y los
desempleados. Como destaca d"Epinay, “el resultado de la 'expulsién’ de
campesinos empobrecidos es una simple transferencia de los problemas de
miseria del campo a la ciudad” (d"Epinay, p.192). Pero la conversién masiva
de campesinos y obreros brindd de los obreros que tenian la necesidad y el
deseo, la imagen y nostalgia, de un lugar cercano al que pensaban cons-
truir. Pero habia que comenzar desde las ciudades a los campos. Este
suefio igualitario les brind6 la posibilidad de entender que “la utopia es
la expresion de la esperanza, una esperanza construida, no s6lo como
emocion, sino como acto orientado de la naturaleza cognitiva” (Levitas,
1999:19).

No obstante a lo que dice Ernest Bloch que “desde los pulpitos se
predica la esperanza, bien encerrada en la interioridad, bien con un consue-
lo en el mas alla” (Bloch, 1977:3). Los pentecostales relacionaban ese con-
suelo con el mas alla, pero la esperanza con el mas aca. Porque no pueden
negar la miseria, la pobreza, las enfermedades y el hambre. Tampoco pueden
negar su condicion de pobres y miserables de la tierra. Por lo tanto necesi-
taban construir, una comunidad centrada en la nostalgia se podia construir
en un mas alla, como un acto divinamente humano. Pero también elaboraron
un suefio en el mas aca como una posibilidad humanamente divina. Una
construccion que fundamentd, sustentd e hizo crecer al pentecostalismo
chileno, sobre todo en tiempo de crisis. Encontraron en “la arquitectura de
la esperanza una arquitectura del hombre, que sélo habian percibido como
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suefio y como vislumbre elevado, harto elevado, pero es una arquitectura
de latierranueva” (Bloch, 1977: 13). Tierra nueva que sera cuando Chile sea
para Cristo. Pero antes de eso se necesitan “hombres nuevos” y “mujeres
nuevas”.

Ese suefio pentecostal de “ganar Chile para Cristo” fue extender los
principios de la igualdad a todo Chile, teniendo como modelo la comunidad
pentecostal fundamentada en la igualdad y la seguridad comunitaria. Pero
habia que partir por los pobres de las grandes ciudades luego extenderla a
todo Chile. La gran angustia era “el todavia- no-ha llegado-a-ser”. “Pero
esto es fundamental, ya que solo asi se puede afirmar que el mundo material
esta esencialmente inacabado, el futuro es indeterminado y, en consecuen-
cia, el futuro constituye un seno de posibilidades” (Levita, 1999:18). Porque
el sentimiento tragico y miserable no desaparece con la esperanza, pero “no
hay esperanza sin angustia ni angustia sin esperanza” (Bloch, 1977: 250).
La esperanza no hace desaparecer la pobreza, pero ella permite ver mas alla
de lo concreto y del pesado presente. Un pobre que se convertia al
pentecostalismo seguia siendo pobre, pero cambiaba su vision de la vida.
Al respecto d"Epinay destaca un testimonio: “...Y en el mismo instante mi
vida cambid, absolutamente, de tal manera que al salir del templo, tenia la
impresion que todo habia cambiado, las calles, los arboles eran distintos.
Eraun barrio muy pobre, casas viejas, las calles sin pavimentar. Pero para mi
todo era nuevo, todo estaba transformado™ (d"Epinay, p. 81). Porque “tener
esperanza, es estar presto en todo momento para lo que todavia no nace”
(Fromm, 1970:18). Y *“una vez que el mundo es visto como un estado en
constante procesualidad, pero con un proceso cuya direccién y resultado
final no estan determinados, se abren siempre muchos futuros posibles,
futuros que son posibilidades reales, en lugar de meramente formales” (Le-
vitas, 1999:18).

D’Epinay dice: “los rostros, marcados por una vida dificil, y a veces
también por el alcoholismo, brillan con la llama que encienden las grandes
certidumbres, porque estaban en la conquista de Chile, 'Chile para Cristo”
(d"Epinay, p. 83). Por ello “por su caracter ascendente, la esperanza tiene
algo de comun con la angustia en lo que respecta el estado de &nimo: no
como desamparo de la noche sino como la efusion crepuscular de la albora-
da” (Bloch, 1977: 83). Ante esta angustia, predicar el mensaje pentecostal a
todo Chile, especialmente a los pobres, es lo que los mueve. La esperanza
“se corresponde a aquel apetito en el &nimo que el sujeto no sélo posee,
sino en el que consiste esencialmente como ser insatisfecho” (Bloch, 1977:56).
Esta vision expansionista implicaba que todos y cada uno debian esforzar-
se por predicar y llegar a las ciudades y campos desde Arica a Punta Arenas
predicando e instalando comunidades. Porque “el pentecostalismo tiene su
razén de ser en la predicacion del Evangelio y el esfuerzo proselitista. La
clara y constante voluntad de expansion es Chile para Cristo” (d"Epinay,
p.257). Entendiendo que “la comunidad tiene por fundamento el servicio,
no el calculo del propio beneficio. Cada quien tiene la obligacion de prestar
una contribucién al bien comdn, y ese servicio es el signo de la pertenencia
alacomunidad” (Flores, 2011:30).
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La conciencia de clase fue muy significativa. Los pastores
pentecostales decian: “Nosotros somos iglesias pobres, nuestros miem-
bros son muy pobres” (d"Epinay, p.177). En la comunidad aprendian a
sofiar a pesar de su miseria y pobreza. Aprendia a desear y sofar un Chile
para Cristo, porque “las personas son seres miméticos. Desean los que los
otros desean, los que los amigos suefian” (Torres, 2005: 14). No obstante en
esa época también ya habia un interés de “dejar de ser la "iglesia de los
pobres y de los miserables" y ser concebida con el rango de "religién respe-
table"” (Epinay, p.177). Aunque “el deseo puede ser completamente irracio-
nal, pero subsiste aun cuando nada puede cambiar. El deseo es siempre
insatisfaccidon. Nunca se conforma en lo que consigue, siempre aspira a
mas” (Torres, 2005: 15).

Crisis del suefio pentecostal

Yaen los afios sesenta se evidencia una crisis del suefio igualitaristas
de las comunidades pentecostales.

En primer lugar “los dirigentes han Ilegado hasta comparar las deno-
minaciones pentecostales a una iglesia con dos puertas, una para entrar y la
otra para salir” (d"Epinay, p.68: 261). En cuanto a la puerta de salida se da
por dos motivos: una intra-movilidad religiosa, es decir que las personas
salen de una iglesia pentecostal para ir a otra, porque la competencia
interpentecostal siempre ha sido fuerte. Pero también esta salida tiene que
ver, con que las personas ya no toleran la excesiva exigencia de la comuni-
dad religiosa. “Estar en comunidad es un privilegio que tienen un alto pre-
cio; inofensivo e invisible, en tanto que la comunidad siga siendo un sue-
fio. El precio se paga con la moneda de la libertad” (Bauman, 1993: 9). Es la
critica que siempre ha hecho el liberalismo estar en comunidad implica pa-
gar con la libertad.

En segundo lugar se manifiesta una crisis en la segunda generacién
de pentecostales. En los pentecostales de cuna, que ya no concebian el
pentecostalismo como refugio ni casa. “Esta lejos de haberse probado que
los hijos de los pentecostales permanezcan siendo pentecostales. Puede
admitirse que permanecen fieles a su iglesia hasta ser mayor edad, pero la
inquietud manifestada por varios pastores de congregaciones antiguas,
hace creer que la integracion de la segunda generacion, no se hace sin
dificultad, ni sin pérdidas™ (d"Epiany, p.261). Porque el pentecostalismo libera
al individuo, pero lo encierra en la responsabilidad con la comunidad. He aqui
un meollo interesante, ya que esta el lado oscuro de la comunidad. Como des-
taca Marta Segarra “una habitacion puede constituir un refugio, o bien una
prision asfixiante” (Segarra, 1993: 154). Ahora el pentecostalismo tiene una
doble mision:; “los perdidos™ y “los descarriados”. Los “descarriado” son aque-
llos que no ven en lacomunidad un refugio, sino una un refugio falaz. Es el “hijo
prodigo” que hace del pentecostalismo un refugio con entradas, pero también
con salidas. El descarriado-prodigo es el nuevo mensajero, es el que reinventa
el mensaje dramatico, doloroso, sufriente y solitario de la nostalgia pentecostal.
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Tanto el converso como el hijo prodigo revitalizan el pentecostalismo. Pero el
prodigo es el simbolo del conflicto y la reconciliacion.

En tercer lugar, algunos ya se habian olvidado de esos pobres y
habian transformado sus comunidades religiosas en refugios en donde no
entraba ni se preocupaban de nadie mas: “en la region del carbon, donde
pululan pequefias iglesias, reducida a la sola funcién orante y de culto.
Estas comunidades se estancan, feneciendo en el quietismo. Totalmente
plegadas sobre ellas mismas. Estos rompen con el suefio pentecostal de
Chile para Cristo” (d"Epinay, p.87). Es la expresion del miedo que otros
inoculen la comunidad. “Perder la comunidad significa perder seguridad;
aungue ganar comunidad significa perder libertad” (Bauman, 2003:11). Por
lo tanto algunas optan por los invisibles y calidos ligamentos de hierro
construidos por la comunidad. Es el pesimismo y la desesperanza de que el
suefio igualitario es imposible hacerla extensiva a la sociedad. Es méas bien
la creencia de que el igualitarismo solo se puede recrearse en una comuni-
dad pequefia y cerrada. Ante el miedo de que lleguen otros y puedan poner
en crisis ese igualitarismo y esa seguridad, es preferible el auto-encierro,
“porque la comunidad es otro nombre para referirse al paraiso perdido al
que deseamos con todas nuestras fuerzas volver, por lo que buscamos
febrilmente los caminos que puedan llevarnos alli” (Bauman, 2003:9), aun-
que ese camino implique romper el puente.

En cuarto lugar, d” Epinay observa otras debilidades del
pentecostalismo. “Impiden que las diversas denominaciones se liguen en-
tre ellas para constituir una sola fuerza politica. Se tiene la idea de que cada
iglesia forma un pueblo privilegiado, el pueblo de Dios, que debe vivir sin
contacto con los otros, con los que llamamos gentiles.” (d"Epinay, p.172). El
pentecostalismo es el extremo del principio rectam doctrina la cual sélo
esta en su propia denominacion. Los otros, aunque pentecostales son sos-
pechosos de ser los impuros doctrinales, pero ademas el miedo que se
promueva una migracion de feligreses. El miedo a fraternizacién inter-comu-
nitaria es el miedo y la desconfianza entre pastores pentecostales. Porque
cientos de denominaciones pentecostales han nacido producto de la ruptu-
ra. Porque algun lider discrepaba con su pastor y por lo tanto se fue o lo
expulsaron. Pero esta salida o expulsidn no se produjo sin antes convencer
a algunos a fundar una nueva iglesia y recrear una vez mas la nostalgia y el
suefo pentecostal de la igualdad. La salida y la expulsion estan en la memo-
ria de la reinvencién comunitaria del pentecostalismo.

En la década de 1960 se evidenciaba este escepticismo comunitario
entre algunos sectores del pentecostalismo; de la imposibilidad de la igual-
dad y la fraternidad como fue otrora. “Aquella comunidad perdida o rota.
Agquella edad perdida donde la comunidad se tejia con vinculos estrechos,
armoniosos e irrompibles” (Nancy, 200: 21). Es el inicio de la creencia que
“la comunidad s6lo puede durar teniendo la intensidad de la muerte, y se
descompone desde que falta la grandeza particular del peligro” (Blanchot,
2002:30). No obstante “la ausencia de comunidad no significa el fracaso de
comunidad” (Blanchlot, 2002: 38). Sdlo implica crisis y redefinicion.
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Notas

! Este articulo es parte de la investigacion Postdoctoral Fondecyt con el proyecto
“Protestantismo y pentecostalismo aymara en la Region de Tarapaca desde 1990 al
2010”. N° 3120162.

2 Lo interesante de estos antagonismo es que no se manifiestan diferencias esenciales
entre los pentecostales y no pentecostales, nadie es irredento, ni moralmente superior
ni inferior. Todos son buenos y malos a la vez.

3 Aqui dos aspectos como destaca Michel Léwy, no fue Marx el originado de esta frase.
Antes de él hubo atores como: La comparacion de la religion con el opio no es original
de Marx ya que autores como Heine que en 1840 ya decia: “Bienvenida sea una religion
que derrame en el amargo céliz de la sufriente especie humana algunas dulces, sopori-
feras gotas de opio espiritual, algunas gotas de amor, esperanza y creencia” y Moses
Hess que en 1843 decia: "La religion puede hacer soportable la infeliz conciencia de
servidumbre de igual forma el opio es de buena ayuda en angustiosas dolencias” Lowy,
Michael (2006), op. Cit, p. 282. http://bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/libros/campus/
marxis/P2C3Lowy.pdf
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