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Oruga recorriendo una hoja
suspendida en el aire,

pasando por sus caras y volviendo
a pasar sin la menor visién, ni
tacto, ni limite, anillo de

Moebius infinito

Julio Cortazar



INTRODUCCION

Los procesos de conversion en el campo religioso constituyen actualmente un
fendmeno masivo dentro de algunos paises de América Latina, en el que se
involucran sobre todo poblaciones marginales tanto rurales como urbanas. Estos
procesos implican un transito desde ciertos espacios de identificacion
particularmente religiosa, a otros, movimiento dentro de! cual se generan efectos en
la vida practica de los sujetos y en la estructura de sus relaciones sociales inmediatas
de manera diferencial. Entre otras, la significacién que los individuos y los grupos
adquieren sobre si mismos y sobre su historia préxima.

Como movimiento social especifico, la conversidn de los sujetos tiene
particularidades temporales. Son eventos "actuales", que se desarrolla en el contexto
de condiciones materiales dificiles, como el incremento de la pobreza, la carencia de
trabajo, la falta de vivienda, ademés de las problematicas para encontrar frentes
colectivos de integracion. Sin embargo, estos mismos procesos se encuentra
contenido al interior de una dimensién histérica de largo plazo, en el que se
involucran al menos dos grandes sujetos histdricos en el campo religioso de
occidente; el catolicismo y el protestantismo. El converso se ubica en la conflictividad
de estos grandes movimientos y de sus especificas formas de insercidn, asi como
también de las particularidades culturales amerindias y del periodo colonial.

Todo ello, de diferente manera, se encuentra presente en cada conversion, en donde
se dibujan las sombras de vigjas y de nuevas batallas por generar fijasiones o
conversiones. Pero también donde se muestran hilos, guiones no escritos en los que
se argumentan razones para el cambio.

Para este trabajo ha sido necesario tanto clarificar la dimension de las
transformaciones religiosas actuales en México y en el resto de la region caribefia y
latinoamericana, ubicando las formas de insercion predominantes de los bloques
religiosos, como indagar en la narrativas de los conversos, principalmente
pentecostales, buscando un poco entre sus cajones y en lo narrado razones de la
conversion. Una categoria importante dentro de esta tarea fue la de "narrativa
mitico-liminal’, con la que se analiza una parte de las narraciones sobre el cambio.

.

Las preguntas con que iniciamos este proceso de indagacion se fueron conformando
en torno a la relacion educacidn-religion, a partir de los confiictos escolares en



primaria y secundaria con alumnos de filiacion religiosa paracristiana (sobre todo
Testigos de Jehova), en los que se llegaba a su expulsidbn por cuestiones rituales.
Llamaban la atencion también los planteamientos de algunos grupos de la sociedad
civil acerca de los nuevos grupos religiosos, asi como las agresiones que se llegaron
a conocer por la presa. Un elemento més, circunstancial éste pero relacionado con el
plano juridico y politico, fue la presencia de actos y propuesta que llevaron a la
modificacion de los articulos constitucionales en los que se involucraba lo religioso y
lo escolar. Si bien estas modificaciones no tuvieron mayor implicacién en el trabajo,
fortalecieron la idea de que la relacién entre lo estatal y lo religioso atravesaba la
cuestion escolar. Sin embargo, el interés de fondo se relacioné con la pregunta de
cémo una concepcion religiosa del mundo como la del "protestantismo®, podia
encarnar en actos morales de los sujetos. No sdlo cédmo lo aprende un sujeto, sino
fundamentalmente coémo acepta un codigo religioso que no es aquel en el pareciera
haberse formado culturalmente, COmo es que se da un proceso educativo de tal
naturaleza que posibilita hacer del "catélico” un pasajero y un sujeto diferente.

El proceso de trabajo obligd a delimitar el problema e hizo que la pregunta fuese
aparentemente mas modesta; por qué cambia el converso.

Desde este nivel, mas exegético que doctrinario, se hizo uso de diversas narraciones
para encontrar la forma en que se narra y las razones con las que se argumentan los
cambios propios. Se considerd que en estas narraciones, pese a la fragmentariedad
de algunas, estaban incrustados diversos elementos de un proceso formativo.

Sin embargo, esta aproximacion no fue tan simple. A pesar de ser un trabajo que
buscaba la lectura pedagdgica de un proceso como la conversidén, se hizo
indispensable rastrear en las elaboraciones hechas sobre |o religioso por otras areas
de conocimiento. De ahi la recuperacién de categorias elaboradas en el terreno
antropologico, como la de “liminalidad”, en el socioldgico, como la de "bienes
simbdlicos de salvacion®, o en el psicoanalitico, como la de "sujeto escindido®. Una
razén importante para la inclusién de estas categorias fue su posibilidad para trabajar
el cambio y sus posibilitadores. Algunas de las interrogantes sobre la conversion,
partieron inicialmente y estuvieron encimadas de sefalamientos sobre las
posibilidades del cambio y la transformacidn. Por ello en el cuerpo del trabajo
aparecen intentos de clarificar nociones como las de Sociedad, Ordenes, Campos.
Pero también las de Sujeto. Nos ha parecido necesario recuperar las ideas que
hacen de todos ellos espacios "no suturados", una de las condiciones para que se
genere cualquier proceso educativo.



Es necesario comentar que se ha dejado fuera del trabajo un punto de lo mas
interesante y que sin duda aporta datos de identidad al converso; el ritual. La
caracteristica de éste entre los grupos "pentecostalizados" -sobre los que gira
practicamente este documento- y propiamente pentecostales, es entre otros, el de
una fuerte emocionalidad. Queda para otro trabajo.

.

El por qué hablar de pentecostales se fundamenta sélo en dos argumentos;
representa los grupos de mayor presencia practicamente en toda la América Latina,
y son aquellos en los que se realiza de manera mas "sistematica" la conversién de los
catdlicos. En este proceso se vinculan mdltiples fendmenos, como los de articulacidn
de un tipo de religiosidad popular bajo nuevas significaciones, y también un tipo de
trabajo educativo también popular, que algunos autores manejan como actos de
resocializacion”.

De acuerdo a lo que se conoce sobre el tema, consideramos la necesidad de
profundizar en este proceso de formacidn. El presente es un ensayo -con el valor y
las dificultades que le adjudica Ldpez Austin- que presenta limitaciones importantes,
pero que ha permitido delimitar una visidn més amplia del complejo problema de la
transformacion de los sujetos.

Un ditimo comentario; el trabajo debid llamarse sélo LA CONVERSION. El subtitulo
es excesivo y constituye una de las mas fuertes interrogantes.

Finalmente, es indispensable asentar un profundo agredecimiento a Martha
Corenstein por su apoyo y sus comentarios, asi también a Carlos Garma y Graciela
Anaya por todas sus sugerencias.



I. TRANSFORMACION SOCIAL Y CAMPO EDUCATIVO

El proceso de conversion de los sujetos a los grupos religiosos no catdlicos, se
encuentran vinculada, como podremos observar mas adelante, con nociones como
las de cambio, modificacién, alteracion o alternacién, entre otras. Poca relacidn
parece tener con elaboraciones como las de "formacién® o "educacion”. Asi mismo, la
conversion, como proceso, es mas articulable con las lecturas sobre el espacio
religioso y con la sociologia que con el campo educativo y con las practicas
pedagdgicas. Sin embargo, un proceso de transformacién como el que realizan los
sujetos dentro del campo religioso puede ser leldo como parte de una practica
educativa. El esfuerzo por realizar una lectura pedagdgica del proceso de
conversién, obliga a explicitar el manejo de la nocién de educacidn y el contexto
dentro del cual se hace. Esa es la intencién del presente apartado. Un primer
elemento que se requiere movilizar es la nocién de cambio, en tanto ella atraviesa y
hace referencia a la experiencia del sujeto involucrado, pero también en la medida
que el cambio, junto con los sintomas de la crisis que lo desencadena, aparecen
como parte de un fenémeno epocal en el que se ven involucrados todos los actos y
todos los actores, como parte del mundo moderno. Asi, Alan Touraine sefiala que:

Cuando entra en crisis cierto tipo de sociedad, pareciera que sus actores
sociales y la escena donde actfian se disolviera y s6lo subsistieran actores
individuales en un orden impersonal. Pero lo que se considera como un
analisis sociolégico de alcance general, quizd sélo exprese el fin de
determinado periodo histérico. Por mi lado, creo que nos alejamos de la
sociedad industrial y los modos de pensamiento que le eran inherentes [...] y
entramos en un tipo de situacién social definida por la capacidad creciente de
las colectividades de actuar sobre sf mismas, ante todo alli donde el poder no
consiste sélo en imponer formas de trabajo, sino también, quizds en primer
lugar, un estilo de vida, conductas y necesidades. Sociedad hiperindustrial,
podriamos llamarla. Si esta hip6tesis es acertada, deberén surgir en casi todos
lados, nuevos actores y nuevos conflictos sociales.!

Actuaimente, términos como ‘hiperindustrial® o “posmoderno” resultan excesivos
para dar cuenta de lo que ocurre en las historias internas de América Latina. Pero
mas alla de ésto, se coincide en la idea del alegjamiento de una cierta forma de

1 A TOURAINE. El regreso del actor, Eudeba, Buenos Aires, 1987, p. 48.



sociedad y en la existencia de una imagen fragmentaria de los espacios colectivos;
esa especie de disolucién de las escenas, donde los actores se individualizan vy los
libretos se pierden. Es dificil saber si en este proceso, las colectividades han
incrementado su capacidad de actuar sobre si mismas; o que si es seguro es la
presencla de nuevos actores y de nuevos conflictos; solamente que estas
apariciones, mas que por una segmentacién entre lo viejo industrial y lo nuevo
postindustrial, parecen realizarse en funcién de otro.proceso de complejizacion que
Garcfa Canclini® denomina de hibridacién cultural; cruces socioculturales en que lo
moderno y lo tradicional se mezclan, generando incertidumbres y heterogeneidades
muititemporales.

El converso cumple de manera prototipica esta imagen de cambio. Por un lado, se
presenta como un elemento "suelto” de sus redes religiosas y culturales catdlicas;
por otro, se coloca como un articulador entre la modernidad secular de finales del
siglo XX y el universo de los discursos religiosos mesianico-apocalipticos de los
grupos cristiancs.

El cambio también afecta la construccion de los objetos y la forma de aproximacién a
las problematicas. En una época de desilusién postfuncionalista -como la llama
Touraine’- donde se han puesto en cuestionamiento nlclecs importantes de los
paradigmas del equilibrio como las categorias de “institucién”, "orden”, "evolucion",
"sociedad’, asi como aquellas elaboraciones de corte economicista vy
reproduccionista, parecen generarse las condiciones para hacer “retornar al actor",
individual o colectivo, en el analisis de las practicas sociales, su historicidad y sus
formas de organizacidn; dar cuenta de su presencia y participacién en la
construccion de la historia y en la vida social.

Este punto es particularmente relevante para el presente trabajo. En tanto se ubica el
proceso de conversion dentro del campo educativo y éste es conceptuado
inicialmente como lugar de practicas productoras de sujetos, se tratara de mostrar
que las expresiones narrativas de los conversos constituyen una de las formas de
objetivar su participacion en el proceso de la conversion. De ahi que se abra la
necesidad de empezar discutiendo la nocién de sujeto, integrada a la de campo
educativo.

2 N, GARCIA CANCLINI, Culturas hibridas, Conaculta-Grijalbo, México, 1989, p. 15.
3 TOURAINE, Op. cit. p, 46.



1. La educacion: un campo problemaético

La conversion religiosa tiene su espacio de sobredeterminacion en el campo
religioso4. Por ello, admitir la posibilidad de una lectura educativa requiere de algunas
reflexiones.

Los debates sobre la especificidad de lo educativo y/o lo pedagdgico, sus objetos y
sus limites, su dimensién cientifica o sus elaboraciones tedricas, el campo de
préacticas sociales a los cuales se hace referencia, si bien con una larga tradicién, han
estado particularmente presentes dentro de nuestro contexto en los Citimos afios®.
Sin dejar de reconocer que objetos de estudio como la conversion y su lectura
educativa forman parte de esa problematica, en este trabajo no se entrara en ellos.
Se tratara sobre todo de ubicar el objeto seleccionado en el interior del campo
educativo asi como de trabajarlo con la combinacién de herramientas categoriales
que provienen de éste y otros campos. Por ello, en lugar de empezar con una
definicion, requerimos iniciar con un sefialamiento mas amplio; la nocién de campo
problemético.

SegUn sefiala Adriana Puiggrés:

El campo problemdtico es un concepto que abre dos cuestiones a la
investigacién pedagégica o educativa. En primer lugar, se trata de encontrar
criterios para definir cuéles son los problemas que abarca. En segiindo lugar,
es necesario expresar sus limites y sus relaciones con otros campos.6

La definicion de problemas, limites y relaciones propias no es desde luego una
cuestion especificamente educativa. Esta presente también en otros campos de la
investigacion social. Pero lo relevante en el trabajo de Puiggrds, es la inclusién de
estos elementos en la lectura de lo educativo. Sus sefialamientos, que tienen como
antecedente varios trabajos sobre educacion popular y proyectos alternativos en
América Latina, parten de la critica a las posturas funcionalistas, deterministas y
ahistdricas en educacion. Siguiendo muy de cerca la perspectiva de Ernesto Laclau y
Chantal Mouffe, Puiggrds indica la inexistencia de algun tipo de “centro" o

4 Considerado éste como un orden simbglico en y desde el cual se realizan procesaos de
condensacién de diversos elementos, no sélo sagrados, y de desplazamientos de conocimiento.

5 Véase por ejemplo la compilacién de Alicia de Alba, Teorfa y educacién. En torno al carécter
cientifico de la educacion, México, CESU-UNAM, 1990.

6 A. PUIGGROS, Imaginacion y crisis en la educacién latinoamericana, México, Conaculta-Alianza
Editorial, 1990, p. 26.



"esencialidad transhistdrica" de los procesos educativos, como se ha llegado a
pensar en el andlisis estructuralista ortodoxo o en el marxismo funcionalista. La
delimitacién del campo no se establece por factores ontoldgicos. Por el contrario, en
tanto considera que no existen ndcleos permanentes en las practicas sociales, los
campos que se construyen no llegan nunca a la cristalizacion; a la fijacién de sus
elementos, lo que hace imposible a su vez el establecimiento de relaciones fijas, no -
temporales, entre ellos. Hay un permanente proceso de desplazamientos y nuevas
elaboraciones que transforman la realidad y que abren los espacios de interaccidn en
mUltiples direcciones.

Esto es precisamente lo que le da el carécter histdrico a lo educativo; su apertura
relacional. Y es al mismo tiempo, lo que posibilita la aceptacién de la ruptura,
discontinuidad e imposibilidad de suturacién entre la educacion, la poltica, la
sociedad". Nunca se logra una imposicién completa, asi como tampoco se realiza un
acto de reproduccién pleno. En otros términos, ningln sujeto queda totalmente
atrapado dentro de un campo, ni tampoco absolutamente alienado en los discursos y
las practicas hegemonizantes. A diferencia de las pretensiones educacionistas, la
educacién nunca puede cumplir de manera absoluta con aquellos objetivos que le
fueron adjudicados:

El ciclo de la transmisién cultural no debe suturar para que la historia siga. La
sutura pedag6gica podrfa representarse como el cumplimiento completo del
proyecto de reproduccién de la cultura dominante, la garantia de
perpetuacion por parte de la generacién adulta, la desapariciéon de la
contrahegemonia y la reproduccién permanente de lo instituido, Considerar
que la educacién es tan s6lo un factor de la reproduccién social, supone
adjudicarle una autonomia por la cual puede ayudar a suturar todas las fisuras
de la sociedad y guiar una armoénica reproduccién de la cultura, sin
negaciones, sin conflictos, sin luchas. O desde otra posicién, la eliminacién de
la especificidad de lo pedagégico en el campo social y su subordinacién a la
politica, la organizaci6n social o los procesos ideolégicos.7

Al contrario, el campo educativo, como cualquier otro campo es un espacio de
confrontacién. Por lo mismo, el sentidoc de sus practicas no se encuentra
inexorablemente determinado desde una dimensién aprioristica; "es producto del
desarrollo desigual de multiples contradicciones limitadas por las determinaciones
histéricas estructurales en el espacio de la lucha por la hegemonia”.8 El sistema

7 ldem. p.27.



escolar, sujeto moderno de la educacion y monopolizador de "lo educativo" como
ambito legitimo de la transmisién cultural, asi como otros de los espacios de la
educacién moderna "cumplen relativamente con la transmisidn de! recorte cultural del
cual son portadores. Transmitirio es necesario para garantizar la continuvidad de la
cultura. Pero su imcompletud también lo es para que el progreso sea posible".9 Por
tanto, lo educativo, si bien presente en el espacio de la institucién, no se reduce a
sus delimitaciones ni cumple una funcién total. Es "imperfecto”.

Sin embargo, se requiere delimitar adin mas, no definir, los elementos que se ponen
en juego dentro del campo educativo, asi como también aquello que lo circunscribe
como campo problematico. Un primer elemento -dice Puiggros- es el gsién de la
cultura. Pero en tanto se ha sefialado que este proceso no puede llegar a cerrarse,
todo planteamiento que tome como premisa la posibilidad de "completar" al sujeto
mediante la educacién, como lo pretendian los liberales latinoamericanos del siglo
pasado, tiende al fracaso. Por ello, la autora restringe el uso del concepto de
educacién "a aquellos procesos de transmisién de la cultura- que poseen cierta
capacidad de ser disruptos, de ser violentados por la contingencia®. Es decir, que
tienen un caracter histdrico.

El segundo elemento se encuentra constituido por:

las luchas entre los procesos de transmision de las culturas-hegemdnicas y no
hegeménicas y aquellas que pugnan por prevalecer o por imponerse de nuevas
hegemonias [..] serd un conjunto de problemas sociales en los cuales esta
sobre determinada la transmisién, reproduccién, negacién, superacion,
alteracién, etc. de las culturas, que reconoceremos en su especificidad. 10

Lo que estad en juego por tanto en el campo educativo, es la direccion intelectual y
moral de los grupos sociales, que podemos atrapar bajo la nocién de hegemonia.
Los proyectos de sociedad y de constitucion de .sujetos. - Esto no- significa que lo
educativo sdlo esté formado por un conjunto de discursos coherentes:

Los procesos educativos -dice Puiggros- no son carentes de caos. No todas sus
experiencias forman parte de procesos que se contintian, de sistemas mds

8 A.PUIGGROS, La educacion popular en América Latina, México, Nueva Imagen, 1984, p. 18.

9 PUIGGROS Y M. GOMEZ, Alternativas pedagdgicas, sujetos y prospectiva de la educacién
latinoamericana, México, UNAM, 1992, p. 235.

10 A PUIGGROS, Imaginacién y..., p. 36.



amplios, o se articulan coherentemente con otros procesos sociales.
Algunosenunciados jamds se coordinan entre si, quedan deshilvanados, no
integran discursos, son eliminados de los sistemas, no constituyen una
hegemonia o una contrahegemonia arménica en la contradiccién, !

Asf, la educacion estéd constituida por "discursos" y "elementos” 12conformadores una
préctica social compleja, que no alcanzan a cerrarse en tanto los procesos de
produccién y sus productos son heterogeneos. Pero ademds porque, como toda
practica social, la educativa es:

productora de una pluralidad de sentidos y susceptible de ser producida y
leida desde 4ngulos diferentes (ideolégico, politico, econdmico, psicolégico) a
partir de los procesos histérico-sociales. El alcance de esta afirmacién puede
sefialarse de dos maneras diferentes; la primera, es la posibilidad de deslindar
procesos eminentemente educativos, pero siempre sobredeterminados dentro
de la compleja red de précticas y sentidos sociales. La segunda es la
posibilidad de realizar una lectura pedagégica de cualquier proceso social. La
pedagogia estd en todas partes, lo cual no quiere decir que todo sea
pedagdgico, ni tampoco que la educacién se diluya como parte de otras
précticas, o la pedagogia dentro de otros campos tedricos.’

Esta presencia de lo pedagdgico "en todas partes’, es o que permite abrir una
mirada hacia un proceso como la conversion, que si bien se ubica en el orden
simbdlico de lo religioso, puede recibir una "lectura pedagdgica". Cuando el converso
dice "yo antes era...y ahora soy", como se vera en el andlisis de las narrativas,
expresa més que un acto de transformacion observable, un sentido del cambio.
Ademas, pone en evidencia la existencia de estructuras discursivas histéricamente
constituidas dentro de las que se realiza la transformacién. Es decir, muestra la

- presencia de practicas sociales, como las religiosas, donde se realiza una lucha por
la hegemonizacién tanto de! campo religioso como del educativo, y donde podria
localizarse, incluso, las condiciones en que se realiza la reestructuracion del mismo
campo estatal; esto es, de las diversas articulaciones hegeménicas. 14

11 Alternativas pedagégicas.... p. 252.

12 En el sentido de Laclau y Mouffe, que se explicard mas adelante.

13 La educacién popular..., p. 11.

14 Los proceso de desestatizacion, privatizacién y concentracién del conocimiento, vigentes en
América Latina, constituye un escenario politico llamado por algunos autores "neoconservador",
una de cuyas caracteristicas es e! fortalecimiento de instituciones y sectas religiosas. En este
sentido es que se considera que !os procesos de conversion tienen implicaciones en el terreno
hegemonico.



Para circunscribir en qué consiste la especificidad de lo educativo, las hipdtesis que
Puiggros desarrolla en su libro La educacion popular en América Latina, son
particulamente valiosas en lo relacionado con la conversion. En ellas, se considera
que el proceso educativo es:

Un proceso de produccién (reproduccién-transformacién), circulacién y
recepcién de précticas y sentidos especificos [donde se crean] précticas y
sentidos pedagdgicos, y también de otros tipos (econdmicos, politicos...). El
proceso pedagégico es producto del desplazamiento y condensacién de
sentidos a favor de aquellos referidos a la reproduccién o transformacién de
capacidades vinculadas a las practicas de produccién de sentidos y
capacidades. 15

Asi, dentro de una amplia gama de préacticas sociales, desde los rituales de iniciacion
que se describen en los trabajos antropoldgicos hasta la formacién de profesionistas
en el sistema moderno de educacion, pueden considerarse la existencia de procesos
pedagdgicos en los que se realizan desplazamientos y condensaciones de sentido,
que posibilitan la reproduccidn o transformacién de capacidades. Mediante estos
proceso se altera virtualmente la posicién de los sujetos en los encadenamientos
sociales. El campo especifico de produccién de sentidos y capacidades se
correspon de por tanto con el campo educativo, Dentro de él, la produccién
simbdlica y las luchas sociales son elementos constitutivos en tanto:

la reproduccién y transformacién de capacidades se refiere a la competencia
de los sujetos para la distincién, articulacién, reiteracién, alteracién o
destruccién de pricticas o sentidos. En la sobredeterminacién de esos
sentidos, las Juchas sociales tienen un papel organizador central. Entre ellas,
las luchas de clase, articuladas a las luchas nacionales, ejerce la funcién
constitutiva mds importante, pero no debe olvidarse la incidencia, en muchos
momentos decisiva, de otras luchas a ellas vinculadas (sexista, racistas,
religiosas, regionales, entre otras).l(’

Como se mostrara en los siguientes capitulos, la conversion de los sujetos forma parte
de luchas que atraviesan diferentes planos de la realidad. El constatar, por ejemplo, que los
procesos de conversion se realizan de manera predominante entre poblacion de grupos
subalternos, y de que la mayor clientela la obtienen organizaciones de corte

15 La educacion popular..., p. 18.
16 Idem. p. 19.
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pentecostés, cuyo origen se ubica histdricamente en los Estados Unidos de
Norteamerica, ha generado diversas respuesta a partir de que se estigmatiza y se
interpela al converso como “enemigo” de las tradiciones culturales y religiosas, y como
parte de conjuras anti-nacionales. Entre otros, estos factores sobredeterminan el sentido
de la conversion. Los sujetos corversos aparecen reproduciendo-transformando
précticas y sentidos especificamente religiosos, mediante la alteracion-destruccion de
otros. Esta y otras luchas en que se ve envuelto el proceso de conversion, muestra la
existencia de desplazamientos y condensaciones de practicas y sentidos.

Dentro de esta contextualizacion del campo educativo, la pedagogia queda
delimitada "como un campo de significaciones que manifiestan las interpelaciones
producidas por los sujetos sociales, referidas a la educacién”.!’” Esas interpelaciones
pueden llamarse “discursos pedagdgicos’, en la medida que significan o educativo.
Sin embargo, es necesario considerar que los diferentes sujetos sociales:

no elaboran discursos pedagdgicos esenciales, impermeables a la produccién
de précticas y sentidos de otros tipos. Al menos en el caso latinoamericano
originan interpelaciones educacionales y fragmentos de discursos que integran
los procesos de lucha por la hegemonia. La produccién pedagégica de cada
uno de ello, no tiene la capacidad de representar a la sociedad en su conjunto,
salvo al integrarse a un discurso nacional que los vincule a una sintesis nueva.
De tal manera, la produccién, circulacién y consumo de fragmentos de
discursos de los diversos sujetos sociales se presentan en la lucha por la
hegemonia y no fuera de ella [...] estd vinculado intimamente con el proceso
de produccién de los sujetos politicos. Estos no necesariamente coinciden con
los sujetos sociales.®

La no representatividad de un grupo respecto de una totalidad social, puede ser
aplicada tanto para el Sistema Escolar como para los medios de comunicacion
masiva o, en otro terreno, para la religion, cualquiera que esta sea. Es el caso de la
Iglesia Catdlica en los pafses de mezcla cultural hispano-portuguesa. Puede
argumentarse de este modo, que la conversién no es un elemento externo a la lucha -
por la hegemonia. No correponde por tanto a un fendmeno antihegemédnico. Se
relaciona con la presencia de un sujeto politico-educador al que provisionalmente se
puede denominar como "Nuevo Movimiento Religioso".

17 Alternativas pedagdgicas..., p. 20.
18 La educacion popular..., p. 20.



Esto sefialamiento sobre un sujeto especifico, nos permite introducir la problematica
del Sujeto, Gltimo punto que requerimos trabajar dentro de este apartado.

2. Sujetos y cambio

Parte de los esfuerzos por evitar las lecturas estructuralistas y funcionalistas
“clésicas", que entre otras cosas desplazan a los sujetos en tanto se dedican a la
blsqueda de elementos esenciales, se encuentra en los trabajos sobre el presente y
en la pregunta sobre la participacion de los actores. En el retorno del sujeto dentro
de los andlisis. Como sefiala Emilio Tenti Fanfani, "después de décadas de
preocupacion por las estructuras, no podemos dar cuenta del cambio, de los
valores, del acontecer humano, si no introducimos a los sujetos, si no introducimos el
elemento de la conciencia, el proyecto, la organizacion, la estrategia, la voluntad;
categorfas que no entran en una visién estructuralista de la sociedad".'® Los sujetos
no son relaciones cristalizadas que puedan leerse s6lo como formas de la
reproduccion; son productores y productos de historicidades complejas.

Dos cuestiones son fundamentales en este sefialamiento de Tenti Fanfani; la primera
se relaciona con la dimensién del cambio. Reconocer su existencia implica, en un
s6lo movimiento, reconocer la existencia de sujetos (individuales y colectivos)
productores de esa transformacion. En la segunda, como implicacién metodoldgica,
se sefala el requisito de aproximarse a los sujetos como parte de la aproximacién a
los objetos del campo pedagogico, en la bisqueda precisamente del sentido o
significado de las practicas generadas.

Lo anterior se vincula evidentemente con fa historicidad del sujeto en tanto, como
sefialara Antonio Gramsci, "el individuo no es sélo la sintesis de las relaciones
existentes, sino también la sintesis de la historia de éstas relaciones, es decir, el
resultado del pasado".20 Tanto el movimiento religioso como el converso pueden ser
considerados como nuevos sujetos (colectivos e individuales); como "sintesis de-
muiltiples determinaciones" o como "sujetos pedagdgicos"; un tipo de relacion entre
educador-educando mediado por un discurso religioso.

19 Comentarios de Emilio Tenti Fanfani, en Alternativas pedagégicas..
20 A. GRAMSCI, Introduccién a la filosofia de la praxis, México, Peninsula, p. 50.



Dos elementos més para concluir este punto. Si "la educacidn es una practica
productora, reproductora y transformadora de sujetos", todo sujeto social es
parcialmente una objetivacion de las practicas desarrolladas en el campo educativo.

Los sujetos sociales (hombres, nifios, mujeres, obreros, campesinos, indigenas,
jovenes, inmigrantes, y muchos otros) participan de situaciones educativas.
Todas ellas tienen como finalidad coadyuvar a la constitucién y al cambio del
sujeto. Ese cambio puede ser regresivo o progresista; conservador o
transformador {...] en la educacién latinoaméricana las ideologfas y pedagogias
no aparecen en estado puro, sino que producen diversas combinaciones que se
manifiestan en los sujetos sociales y politicos [...] estos sujetos son el resultado
de la condensacién y el desplazamiento de sentidos a favor de la constitucién
de productos «:omple:jos.21

La eleccién del objeto, por tanto, no implica su validacién como acto positivo o
negativo. La conversién constituye un cambio del sujeto, y éste puede o no, ser
politicamente conservador, transformador o ambos. Siguiendo la referencia anterior,
el proceso de conversién puede considerarse como un complejo en el que se ponen
de manifiesto diversas combinaciones culturales y educativas. Un punto de partida
posible para ingresar en ese "complejo", es la "narracion" o ‘relato” que hace el
converso sobre su transito cultural y su ingreso a un espacio religioso diferente al
atribuido estadisticamente. Bajo la consideracién de que 'no hay relato sin sujt~3to“,22
puede tomarse lo "dicho" por el converso como manifestacion de su experiencia de
transformacion; una de las formas en las que se "aprehende" y expresa la formacién
de la nueva identidad. Como sefala la autora que se ha venido retomando, "en
relacién al punto de partida, el relato pedagdgico puede arrancar desde cualquier
parte. Su valor estriba en el significado de las huellas que es capaz de describir y en
las articulaciones cuya construccién facilita, no en su circulacidn o en su constancia®.

Sin embargo, en tanto el proceso de conversidén no soélo abarca a los individuos
particulares, sino se ha transformado en un fenémeno de masas que involucra un
nimero importante de sociedades nacionales, se presenta como prerrequisito
clarificar la dimension en que se articula 1o educativo con lo religioso, por via de la
conversidn, tanto en México como en otros paises de América Latina.

21 Alternativas pedagdégicas..., p. 232.
22 Idem. p. 237.



1. TRANSFORMACION RELIGIOSA: América Latina y el Caribe

El surgimiento de nuevos movimientos sociales es una caracteristica del mundo
actual. Algunos de ellos pueden corresponderse con formas de clasificacion
"progresista” como diferentes grupos urbano populares, ecologistas, feministas,
indigenas, docentes. Otros, en el terreno contrario, son considerados movimientos
"regresivos" desde una perspectiva histdrica, como los racismos xenofébicos, las
intransigencias de los grupos fundamentalistas ortodoxos, o los movimientos
neoconservadores y sus "tanques de ideas". Junto al cuestionamiento de los viejos
esquemas andliticos, su presencia ha creado la necesidad de construir nuevos
objetos y nuevas miradas en las ciencias sociales, en tanto su aparicion toca varios
de los puntos de tension existentes en las sociedades modernas. Aparecen por tanto
como sintesis complejas de multiples conflictos 0 como lugar de enfrentamiento entre
concepciones del mundo y de a vida.

En los procesos, sobre todo en aquellos mas préximos temporaimente, no siempre
es facil definir qué tipo de orientacion y de conflictos se esconde al interior de cada
nuevo sujeto; qué tan "nuevo" es y en relacion a qué tipo de tradicidn. Sin embargo,
la aparicién de movimientos como los sefialados, abren sin duda las puertas para
sondear enmedio de la heterogeneidad multicultural que caracteriza nuestras
sociedades, y de la que no son sino uno de los sintomas. En el caso
latinoamericano, la heterogeneidad puede entenderse como ‘"el resultado de la
sedimentacion, yuxtaposicion y entrecruzamiento de tradiciones indigenas, del
hispanismo colonial catdlico, y de las acciones politicas, educativas vy
comunicacionales modernas [que han] generado formaciones hibridas en todos los

estratos sociales".!

E! campo religioso de los paises en América Latina es una muestra caleidoscadpica de
este sefialamiento que hace Garcia Canclini. Los actuales movimientos religiosos no
catdlicos en el sur del continente, han trastocado el campo de la religiosidad popular
curiosamente en la misma medida que han logrado insertarse en la logica de esa
diversidad. Especialmente, los movimientos religiosos conocidos con los nombres
de "protestantes”, "evangelistas", "aleluyas", "hermanos", constituyen una evidencia
de transformaciones politico-culturales y educativas, en un sentido amplio, que se
realizan actualmente en los estado-nacidon del subcontinente. Al mismo tiempo

1 GARCIA CANCLINI, N., Op. cit,, p. 71.



muestran ‘parcialmente algunas de las formas como se manifiestan las crisis
sociocuiturales, politicas y econémicas que atraviesan esos paises.

La crisis, como diversidad de emergencias antagdnicas, ha cuestionado las
estructuras de identificacion y las diversas practicas discursivas que las sostenian,
asi como el campo de objetos constituidos en ellas. Por ello, los nuevos movimientos
no se presentan solo como "cambios" circunstanciales ante dificultades u obstaculos
que enfrenta la sociedad; sino que son eventos desestructurantes de formas de
racionalizacién, de procesos de constitucion de sujetos y de proyectos.

Sus repercusiones en la historia de la sociedad pueden observarse al menos en dos
niveles. Primero, como emergencias sociales que logran dispersar practicas que se
encontraban circunscritas a objetos méds o menos fijos; por ejemplo, el
cuestionamiento de la religiosidad dominante, de sus practicas rituales y de sus
estructuras jerarquicas. En un segundo nivel, son movimientos que invaden vy
cuestionan las formas de explicacion y los procedimientos para aprehender y
construir el objeto mismo. En términos de Laclau,? se trata de la presencia de nuevos
objetos, de nuevas relaciones entre objetos y de nuevas relaciones sociales, que no
es posible circunscribir a supuestos de determinacion Uitima ni a marcos
disciplinarios tradicionales.

En latinoamérica, los grupos religiosos no catdlicos se presentan como parte de
estos nuevos sujetos desestructurantes (lo que no implica asignarles algdn tipo de
positividad en el contexto politico cultural) que como tales no quedan circunscritos
Unicamente al campo religioso. Son movimientos que circulan por diversas
estructuras relacionales de la sociedad, complejizandolas.

Su procedencia normalmente "exdgena’ (europea en algunos casos, norteamericana
en la mayoria) hace que se encuentren implicados universos culturales que van mas
all4 de los limites fisicos de un pafs o de un campo. Adriana Puiggros,® al analizar
recientemente las propuestas politicas y culturales de los grupos neoconservadores
norteamericanos, encontraba como una de sus caracteristicas la vinculacién entre
concepciones religiosas fundamentalistas y la formacién de individuos bajo 16gicas
de superespecializacion. Ello, como anota la autora, tiene por requisito el ataque a

2 LACLAU, ERNESTO. "Discursos, hegemonia y politica: consideraciones sobre la crisis del
marxismo" en Labastida Martin del Campo, J. (Coord.) Los nuevos pracesos soclales y la teorfa
contemporanea, Siglo XXI-UNAM, México, 1989.

3 Enlmaginaciény ... Op. cit. Lo religioso se considera parte indispensable para la "renovacién
Ideoldgica” del capitalismo.



los . sistemas educativos latincamericanos y el impulso de los procesos de
privatizacion. En un proyecto asi, los campos religioso, politico y educativo se
encuentran menos distantes de lo que podria pensarse.

Los organizaciones religiosas de esta naturaleza surgen en un terreno marcado por
los antagonismos politicos y culturales, de los que no sélo son una parte importante,
sino incluso llegan a integrarse como las fuerzas de la conflictividad, aunque desde
ofra perspectiva, actualmente nadie puede negar que ya forman parte de esa
heterogeneidad cuitural que define la identidad sudamericana.

Con las consideraciones anteriores, se propone ubicar en los siguientes apartados;
1) el peso y las caracteristicas de las transformaciones religiosas en la regién
latinoamericana y de modo particular en México, 2) las formas clasificatorias
mediante las cuales se ha tratado de ubicar y clarificar la diversidad que presentan
los grupos religiosos no catdlicos y, 3) las caracteristicas del grupo con mayor
presencia en el subcontinente, los pentecostales.

1. Poblacién protestante en América Latina y el Caribe

La historia religiosa en los paises de América Latina y el Caribe se vincula con los
tipos de colonizacion que se fueron dando luego de! "descubrimiento” del continente.
Segun Jean Pierre Ba's,tian,4 tomando en consideracion esta determinante se puede
distinguir entre los pafses caribefios y las naciones de formacion cultural
hispano-portuguesa. Los primeros forman su campo simbdlico religioso con la
hegemonia de instituciones, inmigrantes y colonizadores de los paises involucrados
positivamente con la Reforma Protestante, como Holanda o Inglaterra. Los
segundos, con los defensores de la Iglesia Catdlica y de la contrarreforma; Espanay
Portugal. El resultado histérico es una linea divisoria entre latinos/caribefios que
puede dibujarse a través de las cifras, considerando particularmente el peso de
catdlicos y protestantes.

Los paises cariberfios presentan en general porcentajes mas elevados de poblacion
protestante (Cuadro 1): Bahamas, 56.4%; Barbados, 59.3%; Jamaica, 38.6%;
Guyana, 28.0% o Belice, 25.8%, seglin datos de 1986.%5 Con base en otras

>

BASTIAN, J.P. Historia del protestantismo en América Latina, CUPSA, México, 1990.

5 STOLL, D. The politics of evangelical growth, University of California Press, Berkeley and Los
Angeles, California, E.U., 1890. La informacién que presenta este autor es tomada de J.P.
Jhonstone, 1986.



estadisticas, estos porcentajes llegan a ser mas elevados, ademés de que en ellos
puede observarse que la distancia entre "creyentes* y “afiliados" o participamte6 no es
tan radical. Por ejemplo, segun datos de C. Barret” para 1982, el 62.3% de ia
poblacién de Bahamas serfa "afiliada’, mientras que el 69.7% de la misma, se ubicaria
como "creyente". En Barbados, 88 de cada cien, serfa poblacién "creyente", pero
mas del cincuenta por ciento de ella, seria "afiliada” (56.5%).

La religidn catdlica tiende a ser minoritaria y a estar en competencia con otras formas
de religiosidad popular, no sélo de origen protestante.

Por su parte, los pafses hispano-portugueses presentan un cuadro estadistico
diferente en relacién a las preferencias religiosas. Formados colonialmente dentro del
universo simbdlico del catolicismo, la mayoria de su poblacidn se ubica como
catdlica. Sin embargo, en algunos de ellos, de acuerdo a los datos del cuadro 1,
puede apreciarse la generacion de un cambio importante en la religiosidad:

6 Los creyentes forman parte del sistema cultural religioso de que se trate, pero con niveles bajos o
Irregulares de involucramiento, mientras que los participantes se encuentran mas involucrados en
rituales, ceremonias y reponsabilidades del grupo.

7 Recuperados en el mismo trabajo de Stoll.



Cuadro 1. Poblacion protestante en América Latina y el Caribe

(porcentajes)
Johnstone® Barret®
PAIS Protest.® Otros Gpos. Creyentes Afillados
Bahamas 56.4 1.1 69.7 62.3
Barbados 59.3 2.5 88.0 56.5
Belice 25.8 2.0 27.7 18.7
Guyana 28.0 1.8 34.0 26.7
Jamaica 38.6 5.0 80.1 38.6
Surinam 19.9 1.0 37.0 30.2
Argentina 5.5 1.1 3.4 4.7
Bolivia 7.6 0.7 2.3 4.8
Brasil 17.4 0.5 6.1 15.1
Chile 22.5 2.0 9.9 18.9
Colombia 3.1 1.1 0.9 2.2
Costa Rica 7.7 2.2 ©27.3 4.2
Cuba 2.4 . e ‘0.9 2.4
Rep. Dominicana 6.4 . - 0.6 1.6 3.0
Ecuador 3.4 0.9 1.9 3.6
El Salvador 14.0 - 1.2 2.9 5.9
Guyana Francesa 6.5 1.7 3.9 6.6
Guatemala 20.4 0.7 4.9 7.9
Haitl 17.2 0.6 15.8 14.7
Honduras 9.9 0.7 2.6 3.4
México 4.0 1.0 2.2 4.5
Nicaragua 9.3 2.1 4.6 9.8
Panaméa 11.8 1.0 6.7 11.8
Paraguay 4.0 0.3 2.1 2.2
Pert 3.6 0.9 3.0 3.3
Puerto Rico 27.2 2.7 6.6 12.8
Uruguay 3.1 2.2 1.9 2.9
Venezuela 2.6 . 0.7 1.3 2.9

a. Datos de Johnstone, J.P., Oll, 1986.

b. Datos con base en Barret, C., 1982. Son proyecciones a partir de informaclion de 1970.
c. "Protestantes" incluyen organizaciones “historicas" o sus ramificaciones, mientras que "Grupos
marginales" hace referencias a movimientos paracristianos, como los Testigos de Jehova o la iglesia
de los Santos de los Ultimos Dfas (Mormones), que cuentan con documentos doctrinales diferentes a

la Bibfia.

Fuente: Adaptacién de los datos que presenta David Stoll en The politics of evangelical growth, pp.

333-334.




Una de las primeras cuestiones que saltan a la vista de acuerdo a estos datos, es la
presencia significativa de poblacién con preferencias religiosas protestantes. Es la
situacién de Chile, donde Johnstone indica la existencia de un 22.5% de poblacién
protestante; Guatemala, 20.4%; Brasil, 17.4%,; El Salvador, 14.0%; Honduras, 9.9%.

Condicién aparentemente diferente respecto de paises como Argentina, donde el
5.5% de sus habitantes se definian como no catdlicos; Bolivia; 7.6%, México; 4.0%,
Perl; 3.6% o Colombia, 3.1%

Gracias a estos datos, se puede observar el grado de plurafidad religiosa existente
en la regidn, as{ como también una referencia sobre la transformacién histdrica en las
ofertas de bienes simbdlicos de salvacién.

La insercién de los grupos religiosos no catdlico o su constitucién como tales en el
interior de estos palses es ciertamente heterogenea. Sélo una parte de su expansion
puede ser atribuida a précticas de conversién. Considerando el total de los Estados
incluidos en el cuadro 1, se pueden sefialar tres "bloques culturales" en funcién de la
religiosidad predominante; a) de "tradicion" protestante; b) de formacién catdlica con
alta insercion protestante y; c) de dominio catdlica con bajos niveles de pluralidad
religiosa. El segundo de estos, con paises como Guatemala o Brasil, es
particularmente un bloque alterado por los procesos de conversion. Pese a la
diferencia en las cifras, México podrfa ser ubicado en los linderos del mismo.



Cuadro 2. Poblacin evangélica en América Latina y el Caribe®

(miles)
PAIS POBLACION TOTAL POBLACION EVANGELICAP
Bahamas 256 77
Barbados 300 56
Guyana 979 85
Belice 184 22
Jamaica 2,368 330
Suriname 393 12
Argentina 30,600 1,438
Bolivia 6,200 403
Brasil 138,400 22,144
Chile 12,000 2,592
Colombia 29,400 706
Costa Rica i 2,600 169
Cuba 10,100 212
Rep. Dominicana 6,200 291
Ecuador 9,400 301
El Salvador 5,500 704
Guyana Francesa 68 3
Guatemala 8,403 1,597
Hait( 5,800 713
Honduras 4,372 385
México 80,484 2,495
Nicaragua 3,218 203
Panama 2,140 210
Paraguay 3,600 90
Perti 19,500 585
Puerto Rico 3,350 697
Uruguay 3,036 58
Venezuela 17,300 363

a. Dado que no se hace referencia a la caracteristica de cada dato (afo, fuente), toda la informacion es
tomada como proyecciones. Sin embargo, la informacion sobre México concuerda de manera general
con el Censo General de Poblaci6n y Vivienda, 1980. Lo mismo sucede respecto de los datos que se
presentan sobre los palses centroamericanos.

b.Todos los datos provienen de J.P Johnstone.

Fuente: Stoll, D. Opus cit.

A finales de los afios ochenta, la poblacion latinoaméricana implicada con los
movimientos religiosos no catdlicos es significativa. Por pafses, Brasil, el gigante de
sudamérica, encabeza la lista con alrededor de 22 millones de evangélicos. Le sigue
en cantidad la poblacién de Chile, con un poco mas de dos millones y medio; la de

a0



México, con 2.5 millones, y la de Guatemala con una cifra parecida a la de Chile.
Estos datos hacen referencia, segtin sus autores, no a toda la poblacién protestants,

sino exclusivamente a aquella "evangélica"; que se articula con posicionss més

estructuradas en el campo religioso, del tipo lglesia o "denominacién®, pero no del

tipo “secta".B Aun donde la presencia cuantitativa no se muestra tan importante como

el caso de Paraguay (90 mil) o de Uruguay (58 mil}, se podria hablar de una "fuerza"
significativa si se toma en cuenta su caracter de formaciones religiosas con
tendencias a la expansion, como puede observarse en el cuadro siguiente.

Cuadro 3. Crecimiento de la poblacién evangélica (1960-1985)*

Poblacién Evangelica

PAIS Incremento
1960 1985 Prom/anua
Argentina 1.63 4.69 2.9
Bolivia 1.27 6.51 5.1
Brasil 4.40 15.95 3.6
Chile 1.7 21.57 1.8
Colombia 0.39 2.43 6.2
Costa Rica 1.30 6.48 5.0
Cuba 2.41 241 -0.9
Rep. Dominicana 1.78 517 3.0
Ecuador 0.48 2.75 5.7
El Salvador 2.45 12.78 5.2
Guatemala 2.81 18.92 6.7
Hait( 6.09 14.18 2.3
Honduras 1.51 8.75 5.8
México 221 3.08 1.4
Nicaragua 2.26 6.32 2.8
Panama 4,40 9.72 2.2
Paraguay 1.05 247 2.4
Pery 0.63 2.98 4.7
Puerto Rico 5.87 20.85 3.6
Surinam - e
Uruguay 1,19 1.91 1.6
Venezuela 0.82 1.95 2.4

*Los datos corresponden sélo a poblacién evangélica en organismos denominacionales. Por lo

mismo, no se relaclonan con el total de protestantes en cada uno de los pafses.
Fuente: Stoll,D. opus cit, siguiendo trabajos de Johnstone.

8 Mas adelante se comentara la distincién entre formas organizativas religiosas como Iglesia y Secta.
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La mayoria de los autores revisados - concuerdan en que el proceso de
transformacion del campo religioso es relativamente reciente. En la informacion del
cuadro 3, se observa que durante los afios de 1960-1985, en todos los paises se dio
un incremento porcentualmente importante de conversion religiosa, excepto en
Cuba, que tuvo un -0.9 de crecimiento. Entre los paises con menor promedio anual,
se encuentran México, 1.4%; Uruguay, 1.6% y Chile, 1.8%. En cambio, los que
tienen un porcentaje elevado son Guatemala, 6.7%; Colombia, 6.2%; Honduras,
5.8%; Ecuador, 5.7%; El Salvadar, 5.2%; Bolivia, 5.1% y; Costa Rica, 5.0%. Estos
acelerados ritmos de crecimiento han dado pie a la elaboracidn de proyecciones
para el ano 2010, que contemplan una absorcién total del campo religiosos por parte
del protestantismo en Guaternala y una presencia por arriba del 50% de su
poblacion total en Honduras y en Brasil.

Desde esta perspectiva numérica, blogues importantes de la poblacion
latinoamericana se encontraria implicada en una tendencia mas o menos fuerte a la
transformacion religiosa, asi como a las consecuencias de ella. En 25 afios, once de
los paises considerados en el cuadro 3, habrian triplicado la clientela de los grupos
religiosos no catdlicos. A nivel regional, como Io comprueban otras fuentes,9 llaman
la atencidn los datos relativos a Centroaméricana donde los paises, salvo el caso de
Panama&, muestran caracteristicas cuantitativamente similares de transformacién
hacia formas organizativas protestantes.

Las determinantes de estas transformaciones masivas no estan completamente
estudiadas. Pero entre otras, se indica que tanto la caida de los viejos cuadros
sacerdotales de [a Iglesia Catdlica como la formacion de nuevos grupos intelectuales
religiosos podria aportar elementos explicativos. Puede considerarse, aun con cifras
no muy actuales, la situacién de los dirigentes religiosos protestantes, llamados
"pastores’, y de los Sacerdotes. Comenta Jean Meyer que "en 1961 -segin el
Anuario Pontificio- habia 16,000 pastores, y 38 790 sacerdotes para 7 millones de
protestantes y 200 millones de catdlicos; lo cuél deba 482 almas por pastor y 4370
por sacerdote”.'® Para este autor, la proporcion cuantitativa careceria de sentido si
se considerara ademas, como variable, la vivencia religiosa. La cantidad de
practicantes catdlicos supone ser bastante inferior a la de no catdlicos. En cuanto a
Centroamérica, segin datos de Turner, en 1961 la proporcidn de sacerdotes
catdlicos era la mas baja en Latinoamérica; 10 mil personas por cada sacerdote. !’
9 A. BERNALES OPAZO, “El movimiento protestante en Centroamérica. Una aproximacion
cuantitativa” en L.E, Samandt (compilador), Protestantismos y procesos sociales en
Centroamérica, Ed. Universitaria Centroamericana, San José, Costarrica, 1990

10 J. MEYER, Historia de los cristianos en América Latina. Siglos XIX y XX, México, Vuelta, 1989, p. 286.
11 Citado por Jean Meyer, p. 215.
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La informacion que se tiene sobre México, muestra una situacion parecida. Mientras
la tasa de crecimiento de la poblacion entre 1980 y 1990 era del 17.62%, la de los
sacerdotes en el mismo periodo lo era de sélo el 1.3%. El nimero de sacerdotes, un
poco mayor a los diez mil, se mantiene como promedio desde al menos 1979, pero
no corresponde con el crecimiento poblacional, lo que da cuenta de su crisis en la
medida que no es capaz de incrementar sus mecanismos de agregacién.12

2. Protestantismo en México

El caso mexicano, aunque aparentemente ubicado en una posicion porcentuaimente
"débil" en relacion a otros paises, es importante en 1o que respecta a la cantidad de
adeptos. Segln las cifras de los Censos Nacionales de Poblacién y Vivienda, el
fendmeno religioso empieza a descollar a partir de los afios cuarenta, sin que desde
entonces se constituyese en problemético. La poblacidn catdlica, registrada como
tal, se mantuvo por encima del 95% hasta 1970; sin embargo, ya en la década
anterior se notaba un cierto cambio en la conformacién del campo religioso con el
incremento de la poblaciéon que se definia a si misma como no catdlica o como no
creyente.

Cuadro 4. Transformacion religiosa en México (1940 - 1980)

ARO POBLACION CATOLICA NO CATOLICA*
(miles) %) (@)

1940 19,653 96.60 1.78

1850 25,791 98.19 1.78

1960 34,923 96.40 2.75

1970 48,225 97.17 3.83

1980 66,846 92.60 7.40

*En este registro se encuentran agregados grupos religiosos distintos a los protestantes, como los
judios. Incluso, a la informacién de 1980, se anexan los datos de "no religiosos". Por lo mismo, e!
crecimiento de lo no catdlicos integra diversas religiones y sujetos sin religion.

Fuente: Giménez Montiel, G. Sectas religiosas en el sureste: aspectos sociogréficos y estad/sticos.
CIESAS, 1988. p. 47.

Especificamente en el X Censo de Poblacién y Vivienda 1980, la poblacién que se
consideraba a si misma como protestante o evangelista, representaba el 3.6%
respecto del total. Una cifra, como ya se pudo constatar, baja en relacion a los
indicadores de otros paises. Sin embargo, otras fuentes, menos formales pero més

12 M. CARRILLO POBLANO, “Jerarqufa catblica mexicana" en Este Pals, No. 3, junio 1991, p. 13.
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involucradas, han llegado a sefialar cifras bastante superiores en cuanto a
membresia protestante. Por ejemplo, el Foro Nacional de Iglesias Cristianas
Evangélicas de México, sefalaba "una membresfa de aproximéadamente 16'000,000
de mexicanos...17.5% de la poblacién total del pais",'® cifra que, sin indicarlo
abiertamente, parece coincidir con la percepcidn que tiene la jerarquia catdlica de la
dimensidn en la que se ha dado el cambio religioso.

Tal como sucede en Latinoameérica y en los estudios sobre Centroamérica, la distribucion
de lo grupos religiosos no catdlicos se da de manera heterogénea en el pais. Su mayor
concentracion se encuentra actualmente dentro de los estados del sureste, Chiapas,
Quintana Roo, Tabasco, Yucatan, y entre sectores indigenas, campesinos y poblacién
urbana recientemente asentada. Un ejemplo de esto Ultimo es Cancun.

Otro polo de concentracion del protestantismo se localiza en el area metropolitana,
donde ha seguido los mas fuertes procesos migratorios al Distrito Federal y de éste
al Estado de México. Asi, "en 1950, el 16.62% de la poblacién protestante se
concentraba en el DF, mientras que sélo un 3.9% en el Estado de México.En 1980, el
9.1% de la poblacién se concentraba todavia en el DF mientras que el 15% se

ubicaba en el Estado de México".'

Cuantitativamente, el incremento de la poblacién no catdlica, en ambos centros
poblacionales ha sido del modo siguiente;

Cuadro 5. Crecimiento de poblacién religiosa no catdlica en el Distrito Federal y el
Estado de México.1950-1920. (% respecto del total)

ANO DF? EDO. MEX.2 EDO. MEX.?

1950 1.8 0.9 0.46
1960 1.6 1.3 1.25
1970 1.6 1.4 1.41
1980 2.3 4.78 2.28
1990 3.54

Fuentes: a. Bastlan, J.P. 1985. Es esta recuperacién parece haberse incluido tanto poblacién no
creyente, como poblacién creyente no protestante.
b. Censos de Poblacién. INEGI. Estado de México.

13 A. MONTALVO, "La relacidn Estado-Iglesias". VI Foro Nacional por ta Democracia y el Sufragio
efectivo, México, 1991. "

14 J.P. BASTIAN, "Disidencia religiosa en el campo mexicano" en De la Rosa y Reilly (coords.),
Religidn y polftica en México, México, Siglo XXI, 1985, p. 181.
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Como puede observarse en el contexto latinoamericano, los apuntes estadisticos
"oficiales" y las "aproximaciones" numéricas que se hacen, a nivel local, regional o
nacional, tienden a dar cuenta del cambio en Ia clasificacidn de grupos importantes
de sujetos. Esto es lo més relevante en este tipo de informacion. Las cifras, como se
menciond, son aproximaciones al fenémeno de la conversion, pero a la vez, han
pasado a formar parte de una batalla que ain parece guardar parte de su arsenal,
donde el contar con un mayor nimento de adeptos significa una mejor posicién en
las negociaciones con el poder plblico. Esta reserva sobre lo nimerico concuerda
con lo que decfa Gaston Bachelard en La formacion del espiritu cientifico sobre el
conocimiento cuantitativo; que éste no siempre es garatia para lograr el conocimiento
objetivo,15 aun cuando permite entrever algunos de los rasgos de la lucha, asi como
algunos de los saldos a favor o en contra de los diferentes actores.

Es importa resaltar un conjunto de factores que dificultan [a explicacién del fenémeno
de crecimienta. No parecen posible definir "caracteristicas" generales que englobe
las determinantes del proceso social de conversion. En algunos casos, el incremento
de los movimientos religiosos no catélicos se ha dado principalmente entre grupos
indigenas, como en Guatemala, el sureste mexicano o la region andina. En otros, el
fendmeno se vincula con los crecimientos urbano-industriales, como en la frontera
norte de México, su zona conurbada central, o algunas ciudades brasilefias. En
ocasiones se relaciona con la proximidad de las poblaciones a las costas atlanticas,
como en Nicaragua. Pero también, en sentido inverso, por su mayor alejamiento de
los centros politicos, comerciales o religiosos, como en la misma regién andina.

Ademas, debe considerarse la presencia de otros factores que introducen diferencias
importantes, como el tipo de grupo religioso que se instala, su historia, sus procesos
de fragmentacion y sus centros organizativos. Junto con ello, la situacidn particular
de! catolicismo en cada zona.

Sin embargo, un elemento que relaciona diversos procesos en diferentes
condiciones es el transito mismo de los sujetos. La existencia de un "cruce de
fronteras" en el universo simbdlico y en las relaciones sociales, que parte de un
rompimiento de las formas religiosas intitucionalizadas, particularmente catdlicas.
Quiza por ese rompimiento, el converso tiende a ser clasificado dentro del universo
semético de las "sectas", y a sufrir sus consecuencias.

15 En su apartado sobre “"Los obstaculos del conocimiento cuantitativo”.
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Algunos trabajos socioldgicos vinculados a éstas problemaéticas, han permitido
observar la diversidad en que es posible aplicar la categoria de "secta" asi como
establecer sistemas de clasificacion que los agliutinen. Pese a sus limitantes, son
herramientas que permiten circunscribir las formas organizativas de corte religioso en
donde la conversién y la "relacion con el mundo" son un factor importante. Por ello,
es pertinente recuperar las formas de clasificacion de los grupos religiosos que se-
han elaborado en el contexto de los andlisis sobre el tema. Un primer punto de
referencia serd la distincion entre secta-lglesia, para luego visualizar cémo se
observa la diversidad de las sectas. Sin embargo, debe anotarse previamente que
este seguimiento no se corresponde con una valoracién del concepto. El uso
peyorativo con que se le utiiza frecuentemente, ha provocado que de manera
andlitica se le sustituya por conceptos mas tedrico como el de "movimiento social”.
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Itl. DIVERSIDAD RELIGIOSA; Propuestas de clasificacion

1. Ubicacién de la "secta"

La dicotomia Iglesia-secta, utilizada frecuentemente en la clasificaciones de las
organizaciones religiosas, es una elaboracién originaria de Max Weber con base en
sus estudios sobre sociologia de las religiones. Esa dicotomia ha sido aplicada,
entre otros, por Ernest Troelch, en sus trabajos sobre el cristianismo de la Edad
Media.' Segln Weber, la Iglesia;

es una sociedad que organiza la gracia y distribuye los bienes religiosos de
gracia [0 bienes de salvacién] a la manera de una institucién. Puesto que en
principio, la pertenencia a la Iglesia es obligatoria, ello no demuestra nada
respecto a las virtudes de cada integrante. Pero una secta es una comunidad
voluntaria constituida sélo por quienes demuestran, conforme a los principios
de aquella, suficiente idoneidad religiosa 'y moral.?

La oposicién obligatorio-voluntario representa uno de los transfondos en los
conflictos religiosos. Como han observado otros autores, mientras la secta marca
limites y establece controles para el acceso de sus integrantes, la forma organizativa
tipo "Iglesia" es:

una institucién que se adapta al mundo y se cree con un mensaje de salvacién
para todos los hombres de todos los tiempos, es abarcadora de una masa de
creyentes [...] proclive a entenderse, en un esquema de pactos, con el Estado.
Reconoce, para cambiar o para legitimar, a la cultura dominante de una
sociedad dada?

La "Iglesia’ abarca dimensiones espacio-temporales mas amplias que la de otras
formas organizacionales religiosas -y -en su interior pueden co-existir perspectivas . .
sociorreligiosas de sus feligreses incluso contradictorias. La Iglesia Catdlica es un
ejemplo.

1 E.TROELTSCH, El cardcter absoluto del cristianismo, Salamanca, Ediciones Sfgueme, 1979.

M. WEBER, Sociologra de la religion, Buenos Aires, La Pléyade, 1978, p. 114.

3 LE. SAMANDU, Protestantismo y procesos sociales en Centroamérica, San José, Costa Rica,
Universitaria Centroaméricana, 1990, p. 46.
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En general, existe una menor problematica para sefalar las organizaciones
consideradas como "lglesia®. Mayores dificultades se observan cuando las referecias
son las "sectas®; su gradacion interna, las formas organizacionales, su diversidad
historica, sus relaciones y diferencias. Una propuesta que abarca distintas
estructuras de organizacion religiosa es la que formula el funcionalista Yinger, quien4
las describe con base en seis tipos socioldgicos; lglesia Universal, Ecclesia,
Denominacion, Secta Establecida, Secta y Culto.

La categoria de Iglesia Universal, practicamente hace referencia a los sistemas
religiosos mundiales que trabaja Weber; budismo, cristianismo, islamismo.
Instituciones religiosas con "un sistema de creencias normativas caodificadas y
estandarizadas durante un largo tiempo, orientado hacia un puablico pluriclasista,
rmayoritario y estable"5 Las lglesias son instancias hegemonicas y con pretensiones
de monopolio en espacios que transgreden los limites geopoliticos y de frontera.
Estd sometida por tanto, a tensiones politicas y a constantes procesos de
fragmentacion interna, que trata de controlar, asi como a la emergencia o insercion
de otros grupos religiosos en su espacio de influencia.

En el extremo opuesto de la "Iglesia”, se encuentra el "culto", formado por pequerios
grupos con una gran dependencia de los lazos interpersonales, de caracter parental
o similar. Puede darse de manera semiclandestina y supone ser el antecedente de la
"secta".

En ambos casos, tanto la Iglesia como el culto son formas organizativas no
conversionistas. La primera se sostiene sobre una tradiciéon cultural que ha
construido y a la que debe administrar; dentro de ella "nace" su feligrecia. El cuito,
por su parte, es una forma de organizacién que no se abre a la bdsqueda de nuevos
adeptos. Desde esta tipologia, el problema de la conversidn estd ubicado en formas
intermedias de articulacidén religiosa; las "sectas". Estas, en sus formas menos
elaboradas implican:

rupturas activas que dan lugar a la aparicién de sociedades sisméticas. Se
constituyen como emergencia discursiva y en funcién de un carisma acaparan
la adhesion de un conjunto de poblacién minoritaria que ve en [ellas] un
modelo coherente de protesta contra el orden dominante.

IS

Clasificacién comentada por Samandu, pp. 17-20.

s P.E.CARRASCO, "Por una sociologia religiosa del orden social; una tipologla de la gestién de
creencias en medio secular' en Cristianismo y Sociedad, No. 109, México, Tierra Nueva, 1991, p. 28.

6 Idem.
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Como contramodelo, la aparicion de la secta religiosa es méas "rebelién” que proyecto
o estructura. Sin embargo, por sus mismas caracteristicas de movimiento emergente,
su carécter de asociacion voluntaria se correlaciona con la existencia de una fuerte
normatividad interna.

En grado ascendente, de! movimiento desestructurante se continlia con la "Secta
Establecida". Esta, es una forma intermedia de transito entre la espontaneidad y la
organizacion de naturaleza estructural; se presenta como continuidad histérica de la
secta institucionalmente difusa. Hay esbozos de construccidn de intelectuales
propios pero mediante procedimientos formales de formacidn -como Escuelas
Biblicas en algunos movimientos protestantes- e integracién. Sin embargo se
sostienen aun por un tipo de liderazgo carismético, y no por una estructura
burocrética.

La "Denominacién” refiere a una forma organizativa en la que se profesionalizan los
cuadros de direccion, y se posibilitan acuerdos politicos legitimos de corte nacional,
pero sin que exista una pretensién de dominio sobre el espacio religioso. Hay una
ampliacién de las instancias de gestion y una formalizacion de los rituales. EI campo
religiosos norteamericano es un ejemplo de interaccién entre denominaciones
religiosas. '

La "Ecclesia" es, por su parte, una formacién que confunde sus discursos y limites
con los de la Patria-Nacién. Se da en ella una apropiacién del "sentimiento nacional”,
asignandose el lugar de representante exclusivo. Este tipo de instancia es productora
de bienes simbdlicos de salvacion, y no depende necesariamente de una condicién
carismatica en sus lideres o sus cuadros intermedios. Las formas nacionales del
catolicismo en América Latina ejemplifican esta integracion.

Puede observarse que la tipologia de Yinger se estructura practicamente en funcion
de secuencias transicionales, donde las formas organizativas "primitivas" son- o
pueden ser el antecedente de otras mas institucionalizadas. Este tipo de clasificacion
supone la existencia de transitos tanto en las estructuras organizativas, como en los
procesos de racionalizacion, de masificacién y de permanencia en el tiempo.7 Pero
Yinger no avanza mas en lo que se refiere a la especificidad de la secta y a su
diversidad.

7 Gilberto Giménez sefala que esta tipologla se construye en funcién de tres variables; complejidad

organizativa, grado de aceptacidn o rechazo de valores seculares y estructuras soclales y, grado de

inclusividad de fa estructura religiosa. Ver Sectas religiosas en el sureste. Aspectos sociograficos y
estad/sticos, Cuadernos de la Casa Chata, No. 161, CIESAS del Sureste, 1988, p. 15.
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Una aproximacion puntual a la problemética de las minorias religiosas la realizd otro
socidlogo, Bryan Wilson,® mediante la elaboracién de un sistema de clasificacidn
para grupos de esa naturaleza. Sobre el eje weberiano de "respuesta de la secta al
mundo", el autor introduce un conjunto de elementos diferenciadores que pueden ser
relevantes. Su clasificacion presenta un primer grupo al que llama "Secta
Conversionista’, ejemplificada por el fundamentalismo cristiano. La caracteristica
atribuida a este grupo es su visién del mundo como espacio corrompido, lo que lleva
de la mano a la definicién genérica de los hombres como sujetos de corrupcién. Por
lo mismo, sus intereses no se encuentran definidos por los problemas del "mundo”,
sino Ginicamente por los del hombre individual.

Un objetivo de sus integrantes es la conversion de nuevos adeptos. Suponen que
mediante la transformacion religiosa se hace posible resolver cualquier problemaética
de ia realidad. En el caso particular de las Sectas Conversionistas cristianas, Wilson
sefiala que su eleccidn de tematicas biblicas se ubican en torno a aquellas que
hablan de la prédica del evangelio por todo el mundo. La atmésfera de sus rituales
es fuertemente emocional pero no extatica, dandole importancia a la relacion entre el
individuo y un salvador personal. En cuanto al discurso religioso; "el entendimiento
total de la doctrina es menos importante que el sentimiento profundo de la relacion
personal esencial.® Aln asf, se busca una lectura literal de los pasajes biblicos.
Grupos como las Asambleas de Dios y otros del movimiento pentecostal tendrian
estas caracteristicas.

En un segundo grupo, estarian las "Sectas Revolucionarias®, como los movimientos
escatoldgicos de la tradicién cristiana; aquellos que anuncian el fin proximo del
mundo. Una intencién expresa de todos ellos es destruir el orden social establecido,
manifiestando hostilidad por las reformas sociales y por la conversidn inmediata. En
su caso la conversion sélo puede presentarse como un hecho ocasional y gradual.
Sus reuniones tienden a ser practicas y carentes de emotividad. Ello en parte porque
la relacion con la divinidad no se presenta como uno de los sentimientos
fundamentales. "Dios" es puesto en una funcidon auténoma y plenamente determinista
respecto de los individuos, donde el involucrado sdlo puede considerarse como
instrumento o agente de la voluntad divina. Entre otros, Wilson ejemplifica este
bloque con los Testigos de Jehova.

8 B.R. WILSON, "Una tipologia de las sectas" en R. Robertson, Sociolog/a de la religién, México,
FCE, 1980.
9 Idem. p. 332.
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Para los objetivos de la investigacion, estos dos grupos son los que mas resaltan
dada la funcidon que la conversidn tiene en ellos. El resto de los que sefiala este autor
tienen en la conversién un factor menos determinante de su propia estructura. Las
"Sectas Introversionistas" por ejemplo, no se ubican en el camino de la conversion ni
de la destruccidn del mundo, sino en el retiro, en la profundizacién de la experiencia
personal y en la unificacion de los salvos. Las "Manipulacionistas®, 0 movimientos
cultos, se encuentran orientadas hacia el mundo exterior, ofreciendo incluso
mediante publicidad el aprendizaje de sus sistemas. No provocan conversion ni
establecen vinculos emocionales con lo divino. Es el caso de los "Cientificos
Cristianos” o el de los "Rosacruces”.

En las "Sectas Taumatlrgicas', los individuos tienen la posibilidad de sentir lo
sobrenatural en su cotidianidad; por ejemplo los Espiritistas, donde la respuesta al
mundo es menos universal, con una tendencia a la blsqueda de compensaciones
~ personales por algin tipo de pérdida. Se aproxima mucho a la magia, lo que podria
explicar su referencia biblica a sucesos milagrosos. Los medios de contacto entre lo
sagrado y lo profano son los familiares muertos, mas que "Dios" u otra divinidad.

Por ultimo, Wilson expone dos tipos mas de sectas. Las "Reformistas”, con un fuerte
sentido de identidad y que pueden constituir la culminacién de sectas revolucionarias
o introversionistas; vy las "Utdpicas®, ejemplificadas por los Socialistas Cristianos.

En cualquiera de sus formas, la Secta es una organizacion de corte voluntario donde
se presenta una fuerte exigencia de méritos personales y cuyo contenido se
encuentra determinado por los fines de la secta misma. Caracteristico de ellas, es la
autodefinicidn de sus integrantes como grupo de "elegidos", asi como la aspiracion
de perfeccionarse en el tipo de experiencia religiosa fundamental del *grupo.
Politicamente, aparecen como .instancias hostiles o indiferentes a la estructura
gubernamental, pero este tipo de forma asociativa tiende a generar principios rigidos
en el terreno ideoldgico y en la direccién de sus actividades. Sin embargo, supone
también la inexistencia de integrantes pasivos. Su fuerza la obtiene precisamente del
lugar que le adjudica a sus miembros como impuisores del grupo. A falta de una
estructura doctrinai fuerte, el énfasis se dirige hacia los comportamientos éticos y a la
normativizacion de las précticas cotidianas.

El universo de los movimientos religiosos abarcados por la gran dicotomia
lglesia-Secta en Wilson, oscilan entre positividades y rupturas. La "Secta" se presenta
como forma de subversion contra la estructura dominada por la "lglesia". No son por



tanto sélo dos formas de organizacidn, sino dos fuerzas sociales de cérécter
religioso que pugnan por sostenerse, en medio de procesos de articulacion y de
antagonismo. Sin embargo, es necesario sefialar que, si en principio estos modos
de clasificacién aportan recursos para fa comparacion de los movimientos religiosos
(e incluso no religiosos), son formulaciones tipoldgicas poco factibles de emplearse
como categorias de trabajo. Particularmente, la carga peyorativa del concepto de
secta y su uso despectivo, limitan los alcances que podria adjudicarsele en una
perspectiva analitica. Por ello, es preciso aproximarse a otras categorizaciones mas
adecuadas para la problematica de la conversion. ‘

2. lglesias y grupos protestantes

Una manera mas flexible y til de ubicar a los grupos religiosos, es considerando sus
procesos de formacién; esto es, ubicarlos contextualmente bajo algunos parametros
de corte histdrico. Una categorizacion més abierta pero a la vez mejor acotada en
torno al protestantismo, es la que presenta Garma,10 quien ordena los movimientos
religiosos no catdlicos en tres grupos: lglesias Protestantes Historicas (o .
denominacionales), 1glesias Protestantes Pentecostales, instituciones Religiosas
Independientes.

Las primeras corresponden al conjunto de movimientos, cuyo origen puede
rastrearse desde la Reforma Protestante. Entre ellos se encuentran los
Presbiterianos, Metodistas, Bautistas, Luteranos, Calvinistas, Congregacionales y
Moravos. Su insercion dentro del campo religioso latinoamericano (sin considerar fas
areas caribenas) data del siglo XIX, periodo en que empezaron a constituirse los
Estados liberales. En el caso de Meéxico, por ejemplo, este proceso inicia con la
reforma liberal de 1857, aunque toma fuerza de modo maés claro a partir de 1870.
Otros elementos que le son comunes, tienen que ver con la formalidad en la
-estructura de su ritual, asi como la fundamentacién que hacen de sus mensajes
desde los textos biblicos.

Las Iglesias Protestantes Pentecostales (también llamadas Pentecosteses), son las
de mayor presencia y, al mismo tiempo, las de mas fragmentacion dentro det campo
religioso. Su nombre deriva de la narracion biblica donde se conmemora el dfa "en
que los apostoles recibieron el Espiritu Santo por primera vez y obtuvieron dones
maravillosos como hablar en lenguas y poder de curacién”. Sus raices se localizan

10 C. GARMA, “Los estudios antropolégicos sobre el protestantismo en México" en lztapalapa, No. 15,
enero-junio, 1988, México, UAM-Iztapalapa.
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en {os movimientos religiosos norteamericanos de finales del siglo pasado y principio
de éste. Algunas de ellas son; Asamblea de Dios; Iglesia Cristiana Bethe!, Iglesia de
Jesucristo Interdenominacional; iglesias Apostdlicas, Iglesias Apostdlicas Gededn,
Centros de Fe, Esperanza y Amor, entre muchas otras. La mayorfa dificiimente
pueden inscribirse en la categoria weberiana de Iglesia. Para el caso latinoamericano
y en un sentido socioldgico, serian mas identificables como "sectas’, aunque también
algunas de ellas podrian tomar el carécter de "denominaciones”.

Por su parte, las Instituciones Religiosas Independientes o “paracristianas’, se
diferencian de las anteriores por su descentramiento de la biblia, sea porque cuentan
con otros textos refigiosos, o porque se elaboran interpretaciones de su contenido,
consideradas "incorrectas" por los integrantes de los grupos histéricos. Tal sucede
con la Iglesia de los Santos de los Ultimos Dias ("Mormones" por su referencia al
Libro del Mormén), los Testigos de Jehova y los Adventistas de! Septimo Dia. Todos
surgen entre 1830 y 1880, a mitad de la crisis generadas por la guerra civil
norteamericana. Sus primeros dirigentes se caracterizaron por haber sido, en todos
los casos, fideres carismaticos.

Una clasificacion parecida, aplicada originalmente al estudio de estos movimientos
religiosos en paises de Centroamérica,los agrupa en; 1) Protestantismo Histdrico,
con las caracteristicas mencionadas anteriormente; 2) Protestantismo de
Santificacién y; 3)Grupos Pentecostales. Estos dos Gitimos, considerados como
parte de la religion popular existente en la regidn, tienen la caracteristica de mezclar
planteamientos premilenaristas, taumatirgicos y anticatdlicos. Junto a fendémenos de
curacion y de sanacion, se presenta un discurso que anuncia el fin del mundo
(escatoldgico) v el regreso de jesucristo (mesidnico)."”

De hecho, todas las fuentes coinciden en mencionar que el grupo de mayor
incidencia en América Latina es el Pentecostal. £l interés que han despertado se
debe precisamente a su capacidad de expansion, as{ como a sus formas rituales,
Pero también, a los efectos "contaminantes" que han generado sobre otros grupos
de mayor tradicion. Este fendmeno es conocido como "pentecostalizacion” y afecta
tanto a las iglesias Historicas como a la institucion Catdlica. En el interior de esta
Gitima, se han generado rituales y mensajes de caracter extatico -como los tipicos
pentecostales- en donde fa premisa fundamental es la toma corporal de! individuo
por parte del Espiritu Santo. El ejemplo més puntual es la corriente llamada

11 BASTIAN. J.P. Historia del protestantismo en América Latina. Ediciones CUPSA. México.
1990. p. 245.
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"carismética. ' B ritual y los mensajes de corte pentecostal son de los mecanismos

que han incrementado la membresia de éstos colectivos, ya que permiten entroncar
concepciones del mundo de sectores como los campesinos, indigenas y de otros
grupos subalternos.

Particularmente el ritual (que no se detallaré en el presente estudio) se diferencia det
catdlico y de otros, por sus conductas colectivas que tiende a ser efervescentes y en
donde los canticos, la musica y el ritmo del evento, dan al creyente la certeza de
encontrarse inserto en un contacto corporal con lo divino. Ei despliegue de este
protestantismo se adjudicada a la continuidad que presenta con el espacio
magico-religioso de los grupos constituidos en su clientela.

Considerado el movimiento de mayor penatracion en la regidn y a su vez, uno de los
més eficientes en el trabajo pedagogico, su valoracion tiende a oscilar entre quienes
lo ubican como manifestacidn de procesos alienantes y desintegradores de la
sociedad, y otras que sefialan su presencia como una manifestacién de la resistencia
en los sectores subalternos, en tanto medio para la defensa de su identidad, y una
de las formas que asume el enfrentamiento con la cultura hegemonica.

Sin embargo, desde la perspectiva con que se aborda este trabajo, este tipo de
movimientos son una de las expresiones en que se manifiesta la compleja realidad
del campo educativo y de las luchas por la constitucion de los sujetos sociales.

Por ese caracter conflictivo, hay sin embargo dudas sobre su potencialidad para la
generacion de practicas demaocratizadoras en las sociedades latinoamericanas, asf
como para la creacidon de formas culturas alternativas mas alla de los sujetos
directamente involucrados. Existe tanto la sospecha de que son corrientes sociales
de corte neoconservador, como de que los mensajes enviados en claves religiosas,
podrian ser estratégicamente utilizados para generar cambios positives entre los
grupos marginados.

Este debate se encuentra abierto. En él participan fuerzas sociales, no sélo
religiosas, que se confrontan y ponen en juego los discursos, las politicas y las
estrategias educadoras que conforman su capital cultural. Pero asi como es una
confrontacidn politico-cultural en el campo religioso, es también una confrontacion

12 M.C. DIAZ DE LA SERNA, E/ movimiento de la renovacién carismdtica como un procesos de
socializacién aduita, México, UAM-lztapalapa, 1985.
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donde se localiza fa presencia de diferentes tiempos, histéricos y miticos, como
veremos més adelante.
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IV. FORMAGION DE ANTAGONISMOS:
Catolicicmo dominante versus cristianismos emergentes

Mucha agua na corrido bajo los puentes del mundo occidental desde que
emgezaron os enfrentarientos religiosos en el cristianismo medieval. La Reforma
Protestante v @ Conirarreforma Catdlica, significaron complejos movimientos
politicos y cuiliales que terminaron envclviendo lo que mas tarde fue inventado
como el "Nue'. 5 iundo".

El converso aciual transita por esta historia. Es un pasajero entre al menos las dos
concepcioines rcligiosas del mundo (si acaso tiene sentido hablar en este caso de
concepciones d.l mundo) que surgen de la escisién en ese periodo. Por ello, es
indispensable ..acer un recorrido por los mohosos pasillos del "viejo mundo”, para
mirar algunos de los momentos de la fragmentacién y seguir, bajo el concepto de
hergje, las foriuiaciones de la confrontacién que se relaciona con el converso y con
su posicion ezructural actual. Esta logica de elaboracion requiere una mirada a
algunas de les manifestaciones del Tribunal de la Santa Inquisicién, lo mismo que un
recuento acorc” de los procedimientos de insercion de las dos manifestaciones
religiosas. En particular, debe recordarse que la bifurcacion de los caminos tuvo en
Estados Urizlng un espucio de continuidad para las religiones protestantes v,
después, para ‘os surgimientos paracristianos, que se han expandido actualmente
por latinoamaiicn.

1. Luterano, hcireie, Lconverso?

"Una herejfa es una opinién

elegida por el entendimiento y
contraria a la Sagrada Escritura,
publicamente declarada y defendida
obstinadamente".

Grosseteste
(Siglo Xlf)

Los conflictos 2 fa instin:cidn Catdlica con fuerzas que la subvertian, tanto en el
mecliaeve eurunwo come on el periodo de la Colonia en América, desbordaron
siempre los #es religesos y se incrustaron en antagonismos politicos y
econdmicos de mnyor alcance. Tal es el caso de los movimientos heréticos y de su
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figura particular; el hereje. Una aproximacion a los sistemnas de clasificacion en donde
aparece ubicado y a sus aplicaciones, permiten observar una cadena de
significaciones que son utilizadas en diferentes momentos, y que tienen en su interior
elaboraciones analdgicas. Estos procesos constituyen como equivalentes, a lo largo
de varios siglos, a diversos sujetos en diversas condiciones. La pregunta en torno a
la que se borda este apartado, es si las referencias actual al converso por parte
especificamente de la institucion catdlica, remiten al campo seméntico aplicado
histéricamente para los acusados de herejia. Para ello, se requiere serialar
previamente que la fuerte presencia politica de la Iglesia Catdlica, vinculada a los
intereses monarquicos y de los sefiorios feudales, la ubicd practicamente como toda
la sociedad civil en los periodos histdricos mencionados. Antonio Gramsci, en sus
notas sobre la formacion de los intelectuales, recuerda que la Iglesia y el Clero
monopolizaron durante la Edad Media:

la ideologia religiosa, es decir, la filosoffa y la ciencia de la época, la escuela, la
instruccion, la moral, la justicia, la beneficencia, la asistencia [ademds de que]
juridicamente estaba equiparada a la aristocracia con la que compartia el
ejercicio de la propiedad feudal de la tierra, y el uso de los privilegios estatales
ligados ala propiedad.1

Sin embargo, esto no siempre fue asi. En sus primeros siglos la religién catdlica fue
marginal. La misma institucioén catdlica habfa sostenido su posicién religiosa con
relativa independencia de la monarquia en los primeros afios. Su participacidn con el
poder y por poder, se da cuando ésta es unida "organicamente a la estructura y al
aparato de Estado feudal.? Esta feudalizacién es doble; el clero aparece a la vez
como el intelectual orgénico del feudalismo y como una fraccion de la aristocracia
feudal".Es el momento en el cual se constituye lo que Mury va a denominar como el
periodo "constantiniano” o de yuxtaposicion entre poder politico y religioso.3

La funcién de la Iglesia, que era muitiple y diferencial entre los distintos grupos
sociales, se va a concentrar a partir de ese momentos en tres practicas; a) una
funcién normativo-represiva mediante la aplicacidn del Derecho Candnigo y el
manejo del aparato de justicia; b) social-asistencialista, dirigido hacia las masas e;

1 A. GRAMSCI, Los intelectuales y la formacién de la cultura, México, Juan Pablo editor, 1975,
pp.12-13,

2 H.PORTELLI, Gramsci y la cuestion religiosa. Una sociologfa marxista de la religion, Barcelona,
Editorial Laia, 1977, p. 58.

3 Por el Emperador Constantino, en el siglo IV D.C., quien cesd la persecusion a los cristianos y,
entre otras cosas, otorgd proteccion alos ministros y abrid el espacio para la formacién de los
papados.
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c) ideoldgica, caracterizada por el control de los procesos culturales y educativos.
Este Ultimo papel es sin duda el principal: En la Edad Media se crea el basamento de
lo que seréd un monopolio religiosos difundido por latinoamérica afos después, no sin
enfrentamientos tanto internos como con otros grupos de la sociedad feudal. Portelli
recuerda una cita de Engels al respecto donde éste sefiala que "todos los ataques
dirigidos en general contra el feudalismo, debian ser ante todo ataques contra la
lglesia: todas las doctrinas revolucionarias, sociales y politicas, debfan ser al mismo
tiempo y fundamentalmente, herejias teoldgicas".® A partir del siglo XlI, este hecho
pondra en conflicto, cuando no en franco antagonismo, a la Iglesia Catdlica con las
masas y con las fuerzas sociales burguesas que empezaban a desprenderse de los
dominios religioso-monérquicos del sistema feudal.

Ya en el segundo milenio de la era cristiana, una parte importante de los
enfrentamientos en que la Iglesia participa, tiene, como uno de sus conceptos
clasificatorios centrales, el de Herejia como lo menciona Engels. Las luchas, tanto
militares como culturales y politicas, van a dirigirse en contra de los herejes. En tanto
que la hegemonia de la Iglesia era fundamentalmente ideoldgica y cultural, la herejia
se constitufa en el punto mas peligroso para el orden articulado desde el catolicismo
medieval y para el mantenimiento del bloque histérico.

Por ello, al igual que los movimientos mesianicos del siglo X, la Reforma Protestante
es para el catolicismo institucional una de las formas heréticas contra la prevalencia
del dogma y de la tradicidén, una de las herejias teoldgicas; todo protestante es por
definicion, un hereje; por consiguiente, un "enemigo”, un sujeto contaminante.

2, Surgimiento del protestantismo en Europa

Junio con otro complejo de actos histdricos, el surgimiento del protestantismo forma
parte del proceso de constitucibon de la sociedad capitalista moderna, esa
transformacién estructural que se gesta en el mundo practicamente durante cinco
siglos (del Xl al XVlil). Es una época en que se realiza todo un proceso de
diferenciacion religiosa en Occidente, inmerso a su vez dentro de movimientos de
cardcter "nacional’ y de lucha por el descentramiento de los poderes politicos.

La Reforma Protestante constituye 'en muchos aspectos, la culminacion o el
resultado de una importante serie de levantamientos militar-mesidnicos, que

4 PORTELL, op. cit, p. 64.
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aparecen principaimente entre los siglos Xii-Xill, en el continente europeo“.5 Tales
movimientos anunciaban fa pronta llegada del mesias, a la vez que implicaban la
destruccion del mundo del sufrimiento y el advenimiento del reino del Espiritu.
Profetas como Joaquin de Fiore, daban incluso la fecha en que llegaria el Espiritu
Santo (el afio 1260). Pero esta fantasfa mesianica no sdlo era un ilusién social,
también se dirigia contra los poderes existentes del clero y de la monarquia,
haciendo uso de la metafora y de la referencia biblica de! anticristo. Para recibir al
mesias era necesario quitar de la Iglesia riquezas y lujos, asi como eliminar al clero
corrupto. El Papa, maxima figura del catolicismo, concentraba segun éstos la
representacion del mal.

"Los movimientos milenaristas -dice Mario Morales- han surgido alli donde, a ia
presencia de un mito mesianico, de gran arraigo, se suman elementos tales como la
decadencia de las instituciones politicas, el agotamiento de las principales fuentes de
recursos, y una decadencia general de una cultura dominante".® Elementos todos
que son caracteristicos en la crisis de un bloque histdrico.

Considerado como preambulo de las revoluciones burguesas, Gramsci explica este
tipo de movimientos como una de las formas en que se realiza “a ruptura del vinculo
ideoidgico entre intelectuales religiosos y pueblo, en beneficio de un nuevo 'bloque
nacional-popular’, dirigido por una nueva capa de intelectuales”.” En otros términos,
es una muestra de la crisis de un tipo de direccion intelectual y moral. Efectivamente,
el milenarismo no es un emergente autonomo respecto de las fuerzas dirigentes, es
una de las fuerzas que pone en discusion lo "nacional" respecto a lo "cosmopolita’ (la
iglesia Catdlica representaba una organizacién parecida a lo que hoy podriamos
llamar "trasnacional®).

Lo mismo que para el islamismo -otra refigion mundial- en el catolicismo:

la gran herejia, sobre la que se fundan las herejfas propiamente dichas es el
‘sentimiento nacional’ contra el cosmopolitismo teocratico. Aparcce a
continuacién el tema de la vuelta a los "or{genes” como en el cristianismo, a la
pureza de los primeros textos religosos, opuestos a la corrupcién de la
jerarquia oficial®

5 M. HARRIS, Vacas, cerdos, guerras y brujas. Los enigmas de fa cuftura, México, Alianza Editorial,
1989, p. 65.

M. MORALES, Milenarismo, mito y realidad del fin de los tiempos, Barcelona, Gedisa, 1980, p. 85.
7 PORTELLL, op. cit.,, p. 76.

8 GRAMSCI, Los intelectuales..., pp. 90-91.
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El rompimiento Iglesia oficial-fieles en su forma mesiénica, si bien representa una
rebelion de grado inferior en comparacion a otras formas, ‘implica ya un -
distanciamiento ideoldgico con respecto de los intelectuales, lo que se pone de
manifiesto por la bisqueda de los “origenes", de las fuentes no corrompidas del
cristianismo primitivo y de "Dios". Es una herejfa de tipo pasajero, pero formulada o
integrada principalmente por grupos subalternos (campesinos sobre todo) como en
el movimiento de Francisco de Asis. Por consiguiente, los movimientos milenaristas
representaron una de las formas en que se pusieron de manifiesto las
contradicciones sociales a finales de Ia etapa feudal, pero de una manera débil;
todavia son movimientos internos al catolicismo y se plantean la posibilidad de la
reforma como "cambio" y no necesariamente como ruptura: "Se limitan a pedir -dice
Portelli- un mejor funcionamiento del sistema hegemdnico".

Pero aun dentro de estos limites, los rompimiento entre intelectuales-masas (en este
caso, el Intelectual colectivo, la Iglesia y las masas campesinas y urbanas)
mostraban la inexistencia de un caracter absoluto del cristianismo catdlico. Como
sefialara Ernest Troelchs, ésto significaba la critica al espacio de la unidad cristiana
y, por tanto, recordando a Engels, a la estructura feudal.

La Iglesia Catdlica se enfrentaria, ademés de los movimientos de masas, con
procesos de segmentacion interna. Con grupos eclesiales "ilicitos” que amenazaban
romper el monopolio catélico-romano sobre diezmos y sacramentos. En el siglo XIl,
por ejemplo;

los albigenses del sur de Francia, se habian convertido en un poderoso cuerpo
eclesiastico independiente, con su propio clero que se reunia ptiblicamente
bajo la proteccion de facciones disidentes de la nobleza francesa. El Papa tuvo
que recurrir a una guerra santa para impedir la ruptura de la Francia
meridional con la cristiandad.”

La recurrencia a la estructura mifitar con fines de control de los grupos disidentes y
de las poblaciones poco fieles, no hace sino mostrar el rompimiento de la hegemonia
que habia logrado construir el catolicismo en el continente europeo. En su intento de
recomposicion, a la vez que como instrumento de lucha contra los movimientos
heréticos y contra los infieles, se implanta desde el siglo Xl una de las méas famosas
instancias coersitivas en el mundo occidental; La Inquisicién. Poder paramilitar cuya

9 BASTIAN, Historia del protestantismo..., p. 188.
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El control de la conducta individual se definfa como la determinante para la salvacion
del alma. A ello debfa liegar la moralidad religiosa. Pero fuera de este sefialamiento,
no va a existir en el principal reformador propuesta alguna de transformacion moral o
de proyecto de sociedad. En ofros términos, no van a existir proyectos propios de
Estado. Sin embargo, mediante el sostenimiento de demandas como el sacerdocio
universal de los creyentes, la autoridad de la escritura biblica, la justificacion de la
gratuidad de la fe y, desde luego, la centralidad divina sin la mediacién de instancias
abrogantes como el Papa, el movimiento reformista a partir de Lutero abre
indirectamente toda una época.

E! protestantismo ‘disuelve el régimen eclesidstico cristiano y sus fundamentos
sobrenaturales, contra su propia voluntad, pero con un efecto real". 2.0 maés bien,
con efectos disimiles en la realidad, tanto en lo religioso como en lo politico. Por
gjemplo, en el intento ‘de recomposicidn de la Iglesia Medieval, que impulsa
directamente Lutero, éste termina "sometiendo la Iglesia al Estado Aleman®.13
Mientras que en el esfuerzo calvinista, Calvino, mas que Lutero, aparece como
precursor de la autonomizacion entre religion y poder politico dentro de un cuerpo
cultural unitario.

Pero si el protestantismo no constituye un principio cultural en si mismo, como dice
Troeltsch, écudl es el valor que se le asigna?. Anteriormente se veia una cita de
Gramsci, que indicaba el cardcter herético de éste movimiento, pero vinculado a un
“sentimiento nacional" contra lo que liama "cosmopolitismo teocratico". La herejia es
obra de grupos subalternos; sin embargo, para que ésta sea duradera, debe contar
con un reqguisito basico; oponerse a las formas hegeménicas "trasnacionales" e
instituir "o nacional" en torno de lo popular; es decir, estructurar una ‘“reforma
intelectual y moral" que sustituya la direccidn anterior puesta en crisis.

El contenido de la Reforma va mas alla de lo religioso, desarrollando la mas grande
de las herejfas; el nacionalismo, la formacion de una cultura superior, una reforma
intelectual y moral dirigida por intelectuales nacionales opuestos a los intelectuales
cosmopolitas, y la conformacion de un blogue nacional popular. Es por tanto un acto
de masas, pero también un acto educativo, un trabajo pedagdgico mediante el que
se difunde la Reforma.'*

12 E. TROELSCH, El protestantismo y el mundo moderno, México, FCE, 1983, p. 52.
13 BASTIAN, Historia del protestantismo.., p. 30. .
14 PORTELL, op. cit,, p. 78.
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principal funcién seria Ia extirpacién de todo tipo de herejia, pero también de todo
movimiento contestario al interior de sus fronteras.

El "hereje" vy la "herejia", van a ser categorfas de clasificacion, que se irén deslizando
en sus significados para abarcar diversos antagonistas. Sin embargo, desde el
principio, "hereje" se constituye en instrumento para nombrar al "enemigo" y para
marcar las distancias y los limites de frontera con él. Y esto serd especialmente
aplicado a la Reforma Protestante, el mayor movimiento herético de! siglo XVI.

La acumulacién de tendencias centrifugas respecto del control eclesiastico catdlico,
es la condicidon de emergencia para el cisma religioso que hoy se conoce como
Reforma Protestants. E! dirigente de éste movimiento es sin duda Martin Lutero, al
lado de figuras como las de Calvino y Miinster, entre otros.

Es interesante preguntarse por aquello que caracteriza el proceso de Reforma,
tomando en cuenta que Martin Lutero no se proponia impulsar algin movimiento
revolucionario en el terreno politico o religioso. El monje Agustino, como sefiala
Lucien Febvre, ni siquiera se planteaba ser un “reformador”.'® Su propuesta era
claramente conservadora. Sin embargo, son sus elementos y el contexto en que se
emiten, los que abren toda una dimensién conflicativa que repercute en el mundo
occidental.

En un ambiente de crisis social particularmente extremo, la propuesta de Lutero
pretendia "cerrar" el espacio social en torno a los fundamentos del catdlicismo. Era
sobre todo un proyecto para incrementar la normatividad y rigidez de aphcacxon de
los principios del catolicismo. Como indica Weber:

La supresion del dominio eclesidstico sobre la vida no era el espiritu de la
Reforma, antes bien, el anhelo de cambiar la forma de aquel poder por otro
distinto, sustituir un poder demasiado suave, casi imperceptible en la prictica,
por otro que debia intervenir con mucha mayor intensidad en todos los
4dmbitos de la vida publica y privada, estipulando una regulacién onerosay con
meticulosidad en la conducta personal.

10 L. FEBVRE, Martin Lutero: un destino, México, FCE, 1983, p. 265.
11 M. WEBER, La ética protestante, México, Ed. Premia, 1989, p. 22.
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En lo fundamental, ésto implica que un nuevo grupo dirigente asume la direccién de
los diversos grupos sociales que se encuentran en su espacio politico; Como analiza
Gramsci, "reincorporando al pueblo en la vida politica y cultural, los intelectuales
construyen la nacion. Esta aparece pues, como el bloque de los diferentes grupos
sociales bajo la direccidn de una clase nacional.

Asi, lejos de Lutero, lo que es el "luteranismo" se va a encontrar en los mismo actores
de la Reforma, en tanto "el pueblo Aleman, y no una pequenia aristocracia de grandes
intelectuales, fue el protagonista y el abanderado de la Reforma".'® Sin la misma
aplicacién, es posible recordar que la Santa Inquisicién en América Latina, desarrolld
una sistemética lucha contra los "herejes” y las "sectas"; en algunas ocasiones,
aquellos a quienes se referfan no eran sino grupos o dirigentes nacionalistas.

4, Contrarreforma catolica

Para observar la emergencia institucional de los "luteranos" como herejes, es preciso
conocer el otro proceso reorganizativo que se da en el siglo XVI; el movimiento de
reforma en la Iglesia Catdlica conocido como "Contrarreforma’, y que se desprende
de! llamado Concilio de Trento (1543-1563) donde, entre otras cosas, se fortalece la
ortodoxia ritual y la centralidad del poder papal. Este proceso contrarreformista ya se
habia iniciado, de manera violenta, poco tiempo antes de su conformacion como tal.
En 1523, por ejemplo, morian quemados los primeros "martires" del protestantismo
en la ciudad de Bruselas.'® sin embargo, no sera sino a mediados de ese siglo
cuando el catolicismo reestructura politicamente sus fuerzas.

Una de las consecuencias mas importantes para las Colonias, afios después de
haberse iniciado este movimiento, fue la presencia de la Inquisicion en la Nueva
Esparia. La Contrarreforma catdlica se ubica como un movimiento defensivo de corte
militar, que respondia directamente al impacto del proceso reformista protestante.
Dada su pérdida de direccion entre nlcleos importantes de la poblacién europea y
su incapacidad para articular una nueva estructura hegemonica, la Iglesia Catdlica,
mediante la Contrarreforma, profundiza la separacidn entre religiosos y fieles, pero
sosteniéndose mediante las formas represivas del Estado y haciéndose ella misma
una estructura coercitiva al interior de sus diversos movimientos religiosos. Los

15 GRAMSCI, citado por Portelli, p. 88. )
16 R. MACIN, Lutero: presencia religiosa y polftica en México, México, Nuevo Mar, 1983, p. 15.
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"secretos" del ritual se protegen de una manera mas amplia, ordenandose el control
estricto de su contenido. De ahi por ejemplo, el control sobre la difusién de la Biblia.

Para "disciplinar" el contexto social de creyentes o idélatras en el caso de las
Colonias, y para controlar los conflictos entre el clero secular y el clero regular,17
aparecen los jesuitas, la Compariia fundada por Ignacio de Loyola que recibe la
aprobacion pontificia en 1540. La llegada de este grupo a la Nueva Esparia, unos
afios después, se relaciona precisamente con la formalizacion del llamado Tribunal
de la Santa Inquisicién, que tendria como una de sus tareas luchar contra las
"herejias". Pero la primer funcion que va a cumplir el Tribunal en esta lucha,
esencialmente politica, es definir los mecanismos de insercién y movilidad social de
los grupos, de tal manera que se mantuviera el doble proceso de acumulacién y
legitimacion en las relaciones de poder monarquicas. Una segunda funcion, de gran
importancia, fue evitar el surgimiento de fracciones mercantiles y culturales
auténomas, requisito indispensable para la formacién de grupos "nacionales".

5. Nacién, iglesias nacionales y denominaciones

Una consecuencia de la Reforma v de los movimientos misticos o mesianicos, fue la
puesta en juego de la Nacion, como espacio articulador de lo politico y lo religioso.
En el campo de la religiosidad occidental se fueron configurando dos formas
hegemadnicas de organizacién religiosa relativamente diferentes, a partir de su
relacién con la forma estatal vigente; por un lado la Iglesia como tal, segin las
clasificaciones aniericres, y por otro, un conjunto de formas asociativas no
universales como las “lglesias Nacionales" o Denominaciones ( cuyo ejemplo
tipico es la Iglesia Anglicana ), y los movimientos "sectario" de aceptacion del
mundo, entre los que se pueden mencionar a menonitas, cuadqueros, bautistas,
congregacionalistas, metodistas. Esta ultima serie de formaciones religiosas es la
que hoy recibe el nombre de "Iglesias Histéricas", ya mencionadas varios parrafos
arriba.

La Iglesia Catdlica también tuvo sus propios intentos de formacién sectaria, como la
de los lluminados, que no alcanzaron a fructificar. Ese grupo reformista fue incluso
mencionado posteriormente como hereje por parte de la Inquisicion. La Espafia de la
contrarreforma se convirtié asl en el espacio de resistencia del catolicismo. Con ello
se anuld la posibilidad de abrir el campo religioso en el sentido de pluralidad que lo

17 Para el anlisis de este conflicto, puede verse J. Meyer, Historla de los cristianos en América
Latina. Siglos XIX y XX, México, Vuelta, 1989.

44



haria el movimiento protestante. '8 En las zonas coloniales espariolas, lo mismo que
en las portuguesas, se implanté la "Iglesia” desde el principio.

Puede recordarse que los primeros misioneros franciscanos llegan a la Nueva
Espafia sdlo tres afios después de 1521; los mismos afios que tenia la destruccion
de Tenochtitlan y la negativa de Lutero a retractarse de sus "tesis".

Este tipo de catolicismo es el que se instala en las Colonias hispano-portuguesas del
Nuevo Mundo. Su herencia cultural, con formaciones sincréticas y cambios
importantes, ha permanecido durante quinientos afios en el continente americano.
Pero también la otra cara del cristianismo, el protestante, se fue expandiendo muy
cerca de las fronteras espafiolas en América, en los territorios que seran
posteriormente los estados del norte.

El converso actual, pese a la distancia, forma parte ese largo proceso histérico de
asentamientos religiosos, tanto del catolicismo como del protestantismo, de sus
caracteristicas y de los conflictos generados por la heterogeneidad de los adeptos y
por las contradicciones estructurales de las sociedades en colonizacidén. Los
conflictos de origen en Europa, se amplian en América a partir de los modelos de
insercidn que utiliza cada una de las formaciones coloniales.

6. Instalacion y expansion: dos modelos de insercion religiosa
a) Iglesia catdlica y sincretismo popular

La presencia del catolicismo en el Nuevo Mundo, no sdlo generé una gigantesca
expansién religiosa. Significd también la legitimacién de un sistema colonial dentro
del que la evangelizacién fue "un ambiguo proceso de justificacion de la conqguista
violenta”.’®  Sin embargo, descubrimiento y conquista fueron .dos actos que
provocaron el quebrantamiento en la concepcién del mundo dominante y de las
explicaciones teoldgicas. La existencia de Otros que no entraban en el mundo
conocido dentro de la triada Europa-Asia—Africa,zo y que no se encontraban

18 Esto sin embargo, s6lo puede verse como razon histérica de un proceso y no como una referencia
positiva. Las naciones occidentales con religiosidad protestante, desarrollaron sus practicas
colonialistas con resultados similares al de las cat6licas.

19 E. DUSSEL, "1492: andlisis ideoldgico de las diferentes posiciones" en Cristianismo y Sociedad,
No. 110, México, Tierra Nueva, 1991, p. 13.

20 Una de las objetivaciones a su vez, de la triada cristiana Dlos Padre-Dios Hijo-Dios Espfritu Santo.
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considerados en los escritos biblicos ni en las elaboraciones teoldgicas sobre los
origenes, hacia saltar los modelos de explicacion del mundo.

Ante la falta de aptitud para "describir aquella realidad por parte de los textos
sagrados", se volvia indispensable tratar de ubicar dentro de las clasificaciones
cristianas la situacion de los habitantes de! "Nuevo Mundo", sus origenes. Pero todo
ello con el fin de mantener el sistema explicativo puesto en crisis; el de la creacion
divina. Se pondran entonces en juego diversas invenciones sobre el origen del
hombre americano. Sobre todo, de su vinculo con “lo humano"; es decir, con lo
cristiano y con lo europeo.

Era preciso leer y aclarar dentro del terreno religioso, como se manifestaban en
estos hechos los designios det Dios cristiano. "Dios", como razén ordenadora del
universo de significaciones hispano-portuguesas y como elemento unitario, gestor de
lo humano. Como nudo de las interpretaciones cristianas, debia de articular todas las
explicaciones, desde el derecho a la conquista hasta el derecho a la evangelizacién.
Se volvia requisito para la intelectualidad religiosa que acompana la conquista, por

“otro lado, justificar las muertes provocada por un "ordenamiento divino", aun y
cuando no se legitimaran totalmente; mencionar aquella razén profunda que existia
en la destruccion de los indios. También debfan imaginar un proyecto de sociedad
coherente religiosamente con la colonizacién.

La "razdn divina" era la justificacién Ultima del acto evangelizador y del uso de
procedimientos coercitivos. Fray Toribio de Benavente, el famoso "Motolinia", decia
por ejemplo, en una carta al Rey Carlos V en 1559 que, gracias a Hernan Coriés:

Nos abrid Dios las puertas para predicar su Santo Evangelio, y éste puso a los
indios que tuviesen reverencia a los santos sacramentos, y a los ministros de la
Iglesia en acatamiento -y con un sentido milenarista, continuaba diciendo-
Serd predicado este evangelio en todo el universo, antes de la consumacién
del mundo. Pues a V.M. conviene de oficio darse prisa que se predique el
Santo Evangelio por todas estas tierras, y los que no quisieran oir de grado, sea
por fuerza, que aqui tiene lugar aquel proverbio; mds vale bueno por fuerza,
que malo por grado.21

21 Citado por R.R. de Roux, "Violencia y persuacién" en Cristianismo y Sociedad, No. 110, 1991, pp.
38-39. El subrayado es nuestro.
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Aparece fa indicacion de Weber pero dramatizada; la “Iglesia" no es un tipo de
organizacion voluntaria. Afios después, otros defensores de indios como el jesuita
veracruzano Francisco Javier Clavijero, sostenfan un punto de vista parecido. En
palabras de Marchetti, "hasta las mas crueles y arbitrarias hazafias de los
conquistadores, y el mismo inicuo trato reservado a los indigenas durante el periodo
colonial, deben ser interpretados, segun Clavijero, ante todo, como otras tantas
manifestaciones de una suprema voluntad que a nosotros no nos esta consentido
inquirir".22 El designio celeste.

La conquista estaba regida por un "plan externo" y divino. La "'mano de Dios" para los
religiosos, como io seria la "mano invisible" para el liberalismo econdmico, se
constitufa en el motor de la historia. Si los indios americanos fueron asediados,
esclavizados, muertos, su ruina mostraba la presencia divina. La violencia, que ni
para Clavijero ni para Motolinia tenfa justificacion humana, no era sino consecuencia
de la idolatria que tenia "enfadado a Dios", y hacfa permanecer su ira aun en las
generaciones posteriores al periodo de la conquista.

La evangelizacion se constituia en el fin Gitimo del acto colonial aun cuando sus
medios e imponderables estuviesen en discusién. Los habitantes descubiertos en el
nuevo mundo pertenecian a "terrenos baldios, no infecundos, que esperaban la
buena semilla".?® Una imagen agricola donde los sembradores eran misioneros,
mercaderes y soldados, y la semilla, ideologia. Vinculada a ella, los elementos que
permitian explicar aquellos actos de conversién-evangelizacién, contaban con un
fuerte argumento cohesionader y de justificacion; se habia localizado a un mitico
"Buen Salvaje"; una criatura no contaminado por los efectos y depravaciones de la
vida social europea. La nueva oportunidad para crear el paraiso en la tierra. Por otro
lado, la conversidn era necesaria porque los indios se encontraban en "la maldad,
inhumanidad, lo pecamincsos de sus practicas culturales, sobre todo de su

religiosidad pagana®.®*

La erradicacidn de las idolatrias forma el cuerpo articulador de la practica
evangelizadora en lo que respecta a los indios. Pero éstos no van a ser colocados en
la misma linea de impugnacion que el extranjero. En lugar de la Santa Inquisicion, la
instancia encargada de "beneficiar" su redencién, sera la Visita de las Idolatrias,
institucion paralela a la primera que, salvo la condena a muerte, se servia de todos

22 G. MARCHETTI, Cuftura indigena e integracion nacional, Xalapa, Universidad Veracruzana, 1986, p. 130.
23 ALBERTO GUARALDO, citado por Marchetti, p. 9.
24 Idem. p. 10.
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los demdas procedimientos de . erradicacién utilizados por la primera, como los
castigos corporales.

La distincién se debia a que los indigenas fueron considerados como "menores de
edad" pero no como culpables de algtin acto mal intencionado. Para ser clasificados
como hereje, el criterio de diferenciacidn basico era la instruccién previa en la fe
cristiana y el rechazo a la misma.25 A diferencia de la herejia, la idolatria constituia un
mal menor, producto del desconocimiento y de la casi "segura presencia del
demonio" en esta tierra.

Haciendo analogia con el paganismo antiguo, la idolatria designaba creencias, ritos,
costumbres, cultos y ceremonias indigenas consideradas como "signos del 'extravio’
al que habian sido conducidos por e! diablo" los indios.?® Eran en este sentido,
"nefandos" crimenes religiosos, contra los que era licito emplear, como contra los
moros, la Guerra Santa o la sancién ejemplar, aun cuando no formaran parte de
actos voluntariamente construidos en oposicion a la religiosidad monoteista del
catolicismo.

Esta licitud en el uso de la violencia, permitio la destruccién de construciones, idolos
y rituales, asi como de préacticas y comportamientos morales. La erradicacion de la
cultura religiosa y de mucho del entramado simbdlico fue todo un proyecto de
Estado que requeria la presencia activa de la Iglesia. Fue un "acto educador" del
nuevo Estado colonial en proceso de organizacion, sostenido por la violencia y la
sancion juridica, pero también movilizado por los manejos simbolico-religiosos. Los
procesos legales contra los iddlatras, por ejemplo, podian consistir en la confiscacion
de bienes, el exilio, la carcel. Pero también en la ejecucion de castigos como los
azotes.

Pese a este proyecto y sus intfrumentos, la transformacién del espacio religioso ni fue
totalmente en la direccion catdlica, ni alcanzdé a imponerle su universo simbdlico.
Quinientos arios después de haber iniciado la evangelizacidn, mientras se trataba de
definir si "eso" que pasd fue "descubrimiento”, "conquista', “encuentro de dos
mundos®, la estrategia del catolicismo para enfrentar el movimiento sectario
protestante, es la "nueva Evangelizacién" o la necesidad de hacer llegar "a algunos

25 Al converso, lo mismo que al hereje, se le puede aplicar esta caracterfstica. Ambos suponen haber
sido formados en el campo religioso catdlico, y tienen “conciencla” de ello. El cambio, por tanto, es
voluntario e intencional. De ahi la posibilidad de buscar equivalenctas en la aplicacién de ambos

conceptos.
26 ROUX, op. cit., p. 45.
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grupos culturales autéctonos” la evangelizacién, como decian en 1978 los Obispos
mexicanos en su Tercer Conferencia General de Puebla. El catolicismo por tanto, no
llegd a cerrar el campo de la religiosidad en ninglino de los lugares donde incidié. Y
es aqui donde se presenta una caracteristicas mas en la conformacion religiosa de
las colonias hispano-portuguesas; la gestacion de un verdaderc sincretismo donde
el mercado de los bienes simbdlicos no pudo ser ni saturado ni suturado por un sdlo
tipo de productores y de productos. Al final, como podria decir Baltazar de Ramirez
en Per(, los indios "no son tan iddlatras como solian, ni son christianos como
deseamos y asf coxeando con entrambas pies acuden a lo uno y a lo otro*.2’

El sincretismo religioso es la forma en que se realiza la conversién colonial mediante
procesos de resemantizacién y resignificacion, donde varios complejos simbdlicos
son tensados mituamente en sus elementos, sufriendo desplazamientos de puntos
nodales y articulandose en diferentes construcciones. Ninguno de los complejos
participantes queda pleno, sea totalmente derrotado, o complentamente impuesto. El
sincretismo religioso es propiamente la huella que quedd impresa en el proceso
histérico de constitucion de la religiosidad latinoemericana.?® Seglin Marzal, este
proceso sincrético tuvo tres formas diferentes de integracion: aceptacién del rito
cristiano, pero significado desde lo indigena; conservacién del rito indigena, pero
significado desde Ilas elaboraciones cristianas, adopcidon del rito cristiano,
construyendole nuevos significados.29

Asf, los rituales que se fueron conformando durante el largo periodo colonial, como
las fiestas de los pueblos, los bautizos o las mismas plegarias, sin dejar de
entramarse con la red de significados catdlicos, obtuvieron una pluralidad de
sentidos que eran relativamente diferente a las interpretaciones de las jeraquias y no
necesariamente coincidian con la expectativas de los emisores o impositores del
mensaje. Por ello, el sincretismo se constituyd como la forma popular en la que se
realizaron complejas mediaciones simbdlicas, y uno de los lugares donde se
definieron las estrategias culturales que fueron conformando la religiosidad popular.

Como sefiala Enrique Dussel, "Muchas tradiciones de la religiosidad popular latinoamericana
son de antiguo origen hispano-lusitano, medieval, visigodo-musulmén. Con mayor o menor
medida, la religiosidad popular latinoamericana procede igualmente de las tradiciones del

27 Citado por Roux, p. 45. .

28 E. DUSSEL, “Religiosidad latinoamericana. (Hipotesis fundamentales)" en Cristianismo y Sociedad
No. 88, México, Tierra Nueva, 1986. .

29 M. MARZAL, "An4lisis etnolégico del sincretismo iberoamericano” en Cristianismo y Sociedad, No.
88, p. 27.



indigena americano™®®. Un buen ejemplo de esta articulacion cultural y del
sincretismo religioso mesoamericano es el ritual a la Virgen de Guadalupe. El cronista
Bernardino de Sahagln, en la Historia general de las cosas de la Nueva Espania
narra el siguiente fragmento:

cerca de los montes hay tres o cuatro lugares donde solian hacer muy
solemnes sacrificios, y que venfan a ellos desde muy lejas tierras. El uno de
éstos es aqui en México, donde estd un montecillo que se llama Tepedcac, y
los espafioles llaman Tepeaquilla, y ahora se llama Ntra. Seiiora de
Guadalupe; en este lugar tenfan un templo dedicado a la Madre de los dioses
que llamaban Tonantzin, que quiere decir Nuestra Madre; alli hacfan muchos
sacrificios a honra de esta diosa, y venfan e ellos de muy lejas tierras, de mas
de veinte leguas, de todas estas comarcas de México y trafan muchas ofrendas,
y ahora que estd allf edificada la iglesia de Ntra. Sefiora de Guadalupe,
también la llaman Tonantzin [..] la cual devocién también es sospechoza,
porque en todas partes también hay muchas iglesias de Nuestra Senora, y no
van a ellas, y viene de lejos [...] como antiguameme.31

Desde el mismo momento de su implantacién, este aspecto sincrético marca la
inexistencia de una Iglesia detentadora de todo el poder de significacion de lo
religioso. Los grupos indigenas construyen en la préctica diferentes religiosidades
que podrian llamarse "populares" y que han estado presentes a lo largo de su
existencia como grupos. Es en esta pluralidad de formas religiosas tanto de México
como de Ameérica Latina, donde en mayor medida se ha generado el procesc de
articulacion con las formas populares del protestantismo.

b) El Campo Religioso Norteamericano

Los Nuevos Movimientos Religiosos que proliferan en México y en el resto de
Ameérica Latina tienen en comin su procedencia. En su mayoria, han - sido
movimientos que llegaron, nacieron o empezaron a difundirse en los Estados Unidos,
ademés de que todos se ubican "dentro de la esfera de influencia del cristianismo
occidental".32

30 "Religiosidad Latinoamericana", p. 105.

31 B. DE SAHAGUN, Historia general de las cosas de la Nueva Esparia, México, PorrGa, 1989, pp. .
704-705

32 G.GIMENEZ, op. cit, p. 3.
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Lo mismo que en las Colonias hispano-lusitanas, el marco religioso fue uno de los
- més importantes elementos culturales que acompaniaron a los inmigrantes ingleses
hacia el norte de América y que legitimaron su expansién posterior hacia el Oeste.
Fue también uno de los matices ideoldgicos que movieron a la inmigracion. Pero a
diferencia de lo sucedido en la parte sur del continente, la formacién del campo
religioso norteamericano se hizo con base en una diversidad de formas organizativa
cuyo antecedente histdrico es la Reforma Protestante. A partir de los procesos
migratorios y de la formacidn de las colonias, el protestantismo se "importd", como
parte de la tradicion cultural. Ildeoldgicamente, estas corrientes religiosas se
caracterizaron por representar una serie de corrientes puritanas que basaban su
estructura teoldgica en la Biblia como fuente de autoridad y en la presentacion de
una moral fuerte. La difusién del texto biblico formaba parte de su actividad ritual.

Desde el principio, en las colonias inglesas no existi6 la presencia de una “Iglesia”,
como la forma institucional que dirigiese totalmente la produccion, distribucién y
consumo de bienes de salvacion. Por el contrario, o que se encontraba era un
espacio plural con ia presencia de distintas grupos. Su campo religioso estaba
formado por Cudqueros, Balitistas, Anglicanos, Presbiterianos, Moravos, Luteranos y
otros.

Conforme se consolidaba este campo, tres grandes denominaciones fueron
sobresaliendo a partir del siglo XVII; Metodistas, Bautistas y Presbiterianos. Al
parecer, sus diferencias tienen que ver con la forma de transmitir y manejar algunos
de los preceptos basicos; ta ética racional (que implicaba entre otras cuestiones el
rechazo a las bebidas embriagantes y una posicidon respecto de la esclavitud), la
regeneracion a través de la experiencia religiosa individua! vy la doctrina del libre
vinculo entre Dios y el hombre.33

Hacia el siglo XIX, el campo religioso empieza a consolidarse como uno de los espacios
més importantes del reciente Estado norteamericano en la medida que profundiza sus
practicas organizativas. Construye asociaciones interdenominacionales, sociedades
misioneras, escuelas dominicales, ligas antiesclavistas. Este esquema organizativo se
abre también, como estrategia de formacion, mediante la ampliacién y diversificacion del
templo y el trabajo con actividades masivas, como las "retiniones-campamento’, eventos
realizados durante varios dias y en lugares abiertos, donde 2l centro de la actividad eran
los rituales.

33 BASTIAN, Historla del protestantismo..., p. 36.
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Sin embargo, ya en este siglo, la distribucion de los grupos religiosos y sus formas
organizativas empiezan a presentar diversos ‘“desajustes" y procesos de
segmentacion social. Seglin Jean Pierre Bastian, autor de Historia del protestantismo
en América Latina, puede hablarse en el siglo XIX de tres bloques religiosos disimiles
en Norteamérica; Denominaciones histdricas, que se relacionan idecldgicamente con
el liberalismo; "Evangelio Social", vinculado con corrientes de pensamiento puritano,
del socialismo cristiano y del fabianismo inglés y; Fundamentalistas, formados por la
reaccion a los liberalismos modernistas.

Las corrientes del ‘“liberalismo teologico”, proximas sobre todo a los grupos
industriales norteamericanos, trataban de reconciliar el pensamiento y la practica del
cristianismo con ‘el ethos del mundo moderno", defendiendo, entre otras cosas, la
propiedad privada vy la libertad individual.3* Entre sus caracteristicas se menciona la
ubicacién que hacen de la pobreza como producto del vicio y del pecado."El
evangelio social', un movimiento menos definido, constituyé un intento mediador
entre las formas ideldgicas y politicas dominantes; tratd de ubicarse a distancia tanto
del capitalismo como del comunismo.

Sin embargo, el movimiento que puede considerarse de mayor relevancia es el
uitimo, el del Fundamentalismo, "que se desarrolld como un regreso al 'evangelio
simple’, antiintelectualista". 35

Sus elementos de convergencia -llamados l0s "cinco puntos fundamentales'- se
dejan ver claramente en 1895; inspiracion literal de las escrituras; divinidad de cristo;
nacimiento virginal de cristo; aceptacién de su sacrificio expiatorio y redentor y;
aceptacion de su resurreccidn y préximo retorno. La permanencia de estos
referentes es significativa. Ellos son puntos nodales en la narrativa mitoldgica
protestante y también en la de los conversos en latinoamérica. Pero son también
elementos sustantivos a la discursividad cristiana y, aparentemente, no muy lejanos
del catolicismo, salvo en lo que respecta a la literalidad en el manejo biblico.

Para los fines de este trabajo, lo mas importa dentro de este bosquejo, es observar lo
que sucede a fines del siglo XiIX con algunos de estos grupos. En 1880, el
metodismo se fragmenta por via de movimientos religiosos de "santidad", que van a
generar nuevas sociedades religiosas como las Iglesias de Dios y los Nazarenos. En

34 D.R. RODRIGUEZ, La primera evangelizacién norteamericana en Puerto Rico, México, Ediciones

Borinquen, 1986, p.
35 BASTIAN, Historia del , p. 39.



general, lo que se va a desprender de este proceso es un frente amplio llamado
Pentecostal, que podria ser ubicado como movimiento religioso de masas
marginadas y que sera el que penetre con una fuerza enorme, a mediados del siglo
XX, en América Latina. Esto, que parece una historia aparte, tiene importancia para
nuestro objetivo. El converso actual, mayoritariamente pentecostal, es sin duda parte
de estos complejos procesos de delimitacidn y creacién de los grupos religiosos
norteamericanos, asi como de los mismos procesos en el catolicismo. Ademés,
porque en la historia del pals, la cultura protestante norteamericano llegd a ser
considerada como modelo. Criollos liberales del siglo XiX como José Maria Luis
Mora, se movieron en la dicotomia de admiracién y rechazo por esa formacion
politico refigiosa, a la que le atribuian el éxito econdmico.

Hasta ahora, se ha mencionado que el converso forma parte de este complejo
proceso de transformacion de la religiosidad occidental y de los conflictos
geopoliticos que se crearon en el transcurso de varios siglos. Asf también, de las
formas particulares que tomaron los Estados-Nacion entre los siglos XV y XiX en lo
que respecta al espacio religioso. Pero, dado que también ésta es una historia de
antagonismos, y de que algunos de los puntos de conflicto parecen vigentes en la
actualidad, es conveniente rastrear l0s hilos que pueden aportar elementos para la
explicacion del presente. Para el caso latinoamericano, la historia del conflicto
religioso actual empieza en la Colonia.

7. "Luteranos" internos y externos.
Presencia protestante y conflicto politico-religioso

La Inquisicion, el organismo politico, militar y religioso con el que responde la Iglesia
Catdlica a los movimientos milenarista y sectarios, y con el que lucha por cerrar el
espacio de las contradicciones sociales a finales del periodo feudal, surge en el siglo
XIl en Europa. Muchos afios después, entre 1536 y 1571, la Nueva Esparia tendré el
privilegio de contar con un Tribunal parecido, denominado "Inquisicion Episcopal”,
cuyo primer director fue Fray Juan de Zumarraga. Luego del Concilio de Trento, este
organismo pasara a llamarse "Tribunal del Santo Oficio".

Mas que su historia en el Nuevo Mundo, lo que interesa resaltar es como una
instancia creada para evitar el desgarramiento interno, se va a transformar
progresivamente en una institucion juridico-politica educadora y delimitadora de los
espacios de frontera en términos culturales, mediante sus intentos de control sobre
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la difusion de la literatura, los tipos de rituales permitidos, los exortos difundidos, las
amenazas de castigo y los mismos juicios.

Las doctrinas "luteranas" y los ‘“luteranos" fueron el sindrome del juego para el
Tribunal, dominado por el clero seglar desde la misma llegada de los franciscanos.
Es interesante sin embargo, preguntarse a quiénes se referia este organismo cuando
hablaba de "luteranos" -inexistentes como organizaciones en la region- y por qué
entablaron un constante enfrentamiento contra aquellos. éEra acaso el riesgo de la
conversion?

a) Los nuevos herejes en la Nueva Espana.

"Quiza una sociedad pueda conocerse
mejor por sus herejes y sus disidentes"

Greenleaf

La categoria de "hereje" asumio diferentes sentidos durante el periodo de existencia
del Tribunai: "Enemigos de la Fe", "lobos y perros rabiosos que infestaban”,
"destructores de la vifna del Sefior’, "malditos", "perros herejes luteranos”, fueron
algunos de los adjetivos utilizados para calificarios. Pero sin duda, es en el Edicto de
Cartagena donde queda claramente especificada la dimensidon que ocupd el "hereje
luterano":

Nos los inquisidores contra la herética pravedad y apostasia, a todos los
vecinos y moradores estantes y residentes en todas las ciudades, villas y
lugares de este nuestro districto, si habefs oido decir que alguna o algunas
personas hayan dicho, tenido o creido y aprobado algunas opiniones suyas,
diciendo que no es necesario que se haga la confesion a sacerdote, que basta
confesarse a sglo Dios, y que el Papa ni el sacerdote no tienen poder para
absolver a los pecados; y que en la hostia consagrada no estd el verdadero
cuerpo de nuestro sefior Jesucristo, y que no se ha de rogar a los santos, y que
no ha de haber imdgenes en las iglesias, y que no hay purgatorio, y que no hay
necesidad de rezar por los difuntos, y que no son necesarias las obras, basta la
fe con el bautismo para salvarse, y que cualquiera puede confesar y comulgar,
uno a otro, debajo de entrambas especies, pan y vino, y que el Papa no tiene
poder para dar indulgencias, perdones ni bulas, y que los clérigos, frailes y-
monjas se pueden casar; o que hayan dicho que no hay frailes ni monasterios,
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qultando Ias ceremomas de‘la rellglon -0.que hayan dicho que no ordeno ni- .
“instituy6 Dips las: rehglone N y'que mejor y mds’ perfecto - estado el d Hlos o
casados que el de la ‘religion, ni‘el de los clérigos ni frailes y que no hay fiesta
més de los domingos y que no es pecado comer carne en viernes, ni en ..
cuaresmas ni en vigilias, porque no hay ningin dfa prohibido para ello; o que
hayan tenido o creido algunas otras opiniones del dicho Martin Lutero y sus
secuaces, o se hayan ido fuera destos reinos a ser luteranos.*® .

"Casi los mismos argumentos" que se emplean dentro de las luchas discursivas entre
catdlicos y cristianos actualmente, como indica uno de los tedlogos del catolicismo.3”
Los luteranos®® aparecen como lo absolutamente negativo para el Sistema Colonial,
en tanto cuestionaban la legitimidad de la Iglesia Catdlica para sostener y administrar
tanto los rituales como aquellas formas de comportamiento colectivo de la sociedad,
que se mediaban por el sistema simbdlico-religioso. Junto con ello, se implicaba el
cuestionamiento de su direccidn intelectual y moral, poniendo en entredicho toda la
estructura jerarquica y la posibilidad de sus agentes para intervenir.

Pero, volviendo a la pregunta, ¢a quiénes se les aplicaba el calificativo de "luterano”
realmente? El Gltimo rengldn nos induce a pensar que eran aquellos que estaban
"fuera destos reinos". Segln los listados de la Inquisicidn, durante los tres siglos
posteriores a su implantacidn, “se dieron 310 juicios por herejia luterana y 58 casos
de sospechosos". g probable que existieran juicios por diferentes tipos de herejia
y que los especificamente luteranos fueron sélo una parte del total. Greenleafe
recuerda que en el auto de fe del 25 de marzo de 1601, se realizaron ciento cuarenta
y tres juicios a herejes en la Nueva Espania; "Treinta y dos de los condenados eran
calvinistas y luteranos y a cuatro de ellos los quemaron en la hoguera".40 Sin
embargo, como sefiaia este mismo autor:

Los verdaderos herejes del virreinato novohispano generalmente eran
stibditos no espafioles de Carlos V, piratas de la época de Felipe II, y judios
peninsulares que habfan huido de Espafia o de Portugal por varias razones.
Una investigacién profunda del archivo de la Inquisicién nos indica que hubo

as Citado de! texto La inquisicién en Cartagena de Indias, de José Toribio Medina, por Bastian, en su
historla del protestantismo. p. 52.

37 Flaviano Amatulli, uno de los principales impuganadores, desde ia jerarqufa catdlica mexicana, de
las "sectas". Mas adelante se comentaran algunos de sus planteamientos al respecto.

38 Es conveniente recordar que en este periodo no existia una diferencia especffica entre los grupos
que se sefialaban como "protestantes" y "luteranos". Los conceptos funcionaban como categorias
genéricas mediante las que se realizaban las clasificaciones de fos impugnados.

39 .MEYER, op. cit., p. 113.

40 R.E. GREENLEAF La inquisicién en Nueva Espana. Siglo XVI, México, FCE, 1985, p. 221.



muchos més protestantes y judios en Nueva Espaia en el siglo XVI de lo que
se supone ‘comtnmente, y los documentos sugieren-que s6lo.un pequeiio
nimero de ellos comparecieron ante el Santo Oficio.™ Ambos grupos
constitufan en la colonia una subcultura nebulosa que “dio variedad al
escenario social y al medio intelectual. Excepto cuando desafiaban a la Iglesia
0 a las autoridades espafiolas de manera abierta, o cuando en especial
disgustaban a los espanoles peninsulares por ser sus competidores comerciales
0 a sus rivales politicos [...]41

Asi, el hersje no solo se definia por sus caracteristicas religiosas. Representaba mas
bien una sintesis, desde el sistema de clasificacion religioso, de las mdiltiples
contradicciones en la estructura social de las Colonias; la presencia; por ejemplo, de
colonos y "extranjeros" y la contraposicién de intereses del mismo Sistema Colonial,
asi como también la confrontacion entre jerarquias politicas y religiosas. El hereje, en
ese periodo, es quien viniendo de fuera, se constituye en un "enemigo" (politico,
econdmico, religioso) del poder colonial interno. Es decir, del Estado asi constituido.
Sobre todo a finales del siglo XVI y principios del siglo XVII, ellos seran los
principales acusados bajo los delitos de herejes, luteranos, secuaces y demas.

El "luterano" cumplfa tres atributos negativos a la vez; enemigo de! colono, enemigo
de la jeraquia catdlica y enemigo de la jeraqufa politica. Era por tanto, a los enemigos
politicos en un sentido amplio, como aquelios en condiciones de disputar espacios
de poder, a los que se clasificaba de esa manera. Los grupos indigenas dominados
no entraban en esta ubicacion discursiva. Ellos eran "internos". Su sincretismo y la
permanencia de las idolatrias, no hace a los indios sujetos politicamente articuladores
de fuerzas sociales extensas. Es claro por tanto, que el Santo Oficio construyd la
defensa de una estructura estatal, sobre la base de una defensa religiosa.

Sin embargo, el concepto de hereje y el "acto de herejia" fue cambiando durante el
tiempo de la Colonia, conforme se transformaban las fuerzas sociales en conflicto,
tanto a nivel regional como mundial. Ante el establecimiento de equilibrios
internacionales entre los estados colonialistas, y los cambios de centros de poder
mundial -Inglaterra por Espafia- lo "hereje y luterano" se dejara paulatinamente de
aplicar a los extranjeros, y se empezara a utilizar de manera méas sistematica como
estigma dentro de los conflictos internos; los jesuitas, productores de! Tribunal, serén
acusados de herejes, del mismo modo que los criolios disidentes y los textos que
olian a formas de organizacion politica diferente (Rousseau, Montesquieu).

41 Idem. pp. 12-13.
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Miguel Hidalgo y Costilla, lo mismo que otros insurgentes mexicanos, fue acusado
entre otras cosas de “luterano-calvinista" y-*hereje formal", en los Edictos del Santo
Oficio de 1810 y en el proceso que se le siguid antes de ser condenado y
decapitado. Sdlo que a estas alturas, el mismo Santo Oficio fue contra-acusado de
hacer actos hipdcritas y heréticos, incluso por religiosos.42

La forma discursiva que se desplegaba en torno del concepto de herejia,
especificamente en el terreno religioso, se encontraba ligada con la ausencia de la
tolerancia explicita de la diversidad religiosa. Sin duda, este punto prevalecera como
parte del conflicto sociorreligioso hasta nuestros dias. La idea de pluralidad culturat,
principalmente en el sentido religioso y de concepciones del mundo, tardaria varios
siglos en llegar a constituirse como una posibilidad de lectura de la realidad social.

De este modo, es posible observar la permanencia de ese fantasma que movilizd al
clero espariol; el de la constitucién de una nueva intelectualidad dirigente que
separara los grupos indios de su endeble y coercitiva direccion social. Que abriera
totalmente las fronteras interiores.

b) Religiosidad popular y pentecostalismo

Herejes y luteranos forman parte de las elaboraciones semanticas mediante las
cuales se construyercn las fronteras que hacia el exterior definian a los enemigos
politicos. Su funcién, por via del Tribunal de la Santa Inquisicion, fue delimitar los
espacios de poder entre las Colonias apoyandose en la estructura militar.
Posteriormente, estas nociones se usaron para los enemigos internos, donde no
aparecen los grupos indigenas, al menos clasificados de ése modo. Hasta el periodo
de independencia, el aparato juridico de la Iglesia Catélico tratdé de limitar
normativamente la emergencia de movimientos de escision, pero a nivel interno, la
evangelizacion de los ‘idolatras" debié realizarse mediante la aceptacién de
sincretismos en los que permanecieron simbolos religiosos de los grupos
dominados. Esto aparece como una de las caracteristicas actuales del campo
refigioso latinomericano. Si bien hegemonizado por el catolicismo, ha desarrollado
formas de religiosidad popular sincréticas y con hibridaciones de diferentes
tradiciones culturales.

Relacionado con ello, en tanto el catolicismo -lo mismo que cualquier otra formacién
religiosa- nunca logrd atrapar completamente los comportamientos y las creencias

42 Meyer, op. cit. p. 46.
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de las masas, siempre exist® un espacio para la generacién o incorporacién de
perspectivas religiosas diferentes o de separacidn de estas creencias. Ademas, los
problemas histdricos de la Iglesia Catdlica, como intelectualidad tradicional y como
fuerza social con pretensiones hegemonizantes, representan otro de los factores por
los cuales la posibiidad de la conversién se mantuvo abierta. La compleja
sedimentacién de tradiciones culturales y religiosas que prevalecen hasta nuestros
dias, es la base donde se asienta el mensajs de los Nuevos Movimientos Religiosos.
Grupos como los .pentecostales, que representan la forma cultural de masas del
protestantismo, muestran una estructura simbdlica mas préxima a las formas
sedimentadas de la cultura popular, una cultura hibrida pero fuertemente
magico-religiosa. Por ello, el tratamiento sobre la conversidn se centra en poblacion
involucrada dentro de este bloque. Sin embargo, manifestar la apertura del espacio
religioso y las posibilidades de la conversidn, representa sélo un punto de partida.
Los procesos de socializacién de los conversos se encuentran normalmente en el
terreno de la cultura catdlica, por lo que la conversion requiere pensarse también,
como rompimiento de tradiciones culturales. Ello hace de la conversion una
problemética educativa y cultural, pero también, una problematica individual. En el
siguiente apartado se aborda precisamente esta situacion de la conversidn como
categaria y como proceso.



V. LA CONVERSION; Una nocidén que incomoda

la literalidad es en realidad
a primera de las metéforas.

Laclau-Mouffe

[...] pase ya el exégeta catdlico ala
tarea suprema entre cuantas se le
imponen, de hallar y exponer el
verdadero sentido de los sagrados
libros...ver y definir cudl es el

sentido de las palabras de la Biblia,

que llaman literal, del cual

Unicamente puede deducirse argumento.

Pio Xil

Después de revisar en los capitulos anteriores algunos de los elementos de
contextuacidon sobre el desarrollo del protestantismo y sobre el proceso de formacidn
de los antagonismos religiosos con el catolicismo, es necesario precisar |a nocién de
conversion. Mas que estar interesados en una definicion, se pretende ubicar algunos
de sus usos y de las problematicas que involucra. Parte de éstas Ultimas se deben a
que el concepto refiere precisamente a procesos sociales de cambio, y mantieng por
tanto relaciones de contigliidad y oposicion con sistemas categoriales que prefijuran
la cristalizacién del orden social, como el funcionalismo y su aplicacién particular al
andlisis religioso. En lo referente a lo educativo, la conversion religiosa también tiene
problemas. A primera vista pareciera que los cambios generados en el sujeto que se
convierte forman parte de una situacién que no se ubica dentro de los parametros
tradicionales del campo o que corresponde & procesos no racionales. Por tanto,
donde no podrfa hacerse una lectura educatva o donde no existirian
desplazamientos y condensaciones de capacidades. Sin embargo, recuperando lo
gue sefiala Puiggrds, en este trabajo se considera que un proceso educativo implica
la posibilidad de subversién y rompimiento. Por tanto, de transformacion.
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Jugando con estas problematicas y posibilidades, en el presente capitulo interesa
resaltar la categoria y el proceso de conversion en el interior de la realidad social
como transformacién e intentos de fijacién. Por ello, la categorfa de conversion se
vera envuelta en otras como la de "sociedad", o algunas que hemos venido utilizando
como “antagonisme®, "fijacion”, "campo*, "Estado". La conversidn es un sintoma de
transformacidnes estructurales que tienen que ver con las relaciones hegemédnicas
del Estado, donde los sujetos, en ésta caso los conversos, tienen espacios de
participacién y eleccion.

1. Algunos usos categoriales

E!l concepto de Conversion ha sido utilizado por diversos autores y en diferentes
contextos, para marcar transitos entre al menos dos “posiciones" sociales o
individuales diferentes de los sujetos, como en ritos de iniciacion, procesos de
cosificacion o fetichizacion, toma de conciencia, momento revolucionario,
proceso de desetnificacion, entre otros. Es una categoria polisémica que en
ocasiones incomoda por la apertura que demanda y por los involucramientos que
sefiala. Revisar algunas de sus aplicaciones pueden darnos indicios de la forma en
que integra significados dentro de las practicas sociales a que hace referencia.

En el trabajo antropoldgico, por ejemplo, la categoria ha sido utilizada para analizar
un tipo especifico de ritos: los de iniciacion. Al respecto, dice Mircea Eliade que por
ellos

se entiende generalmente un conjunto de ritos y enseilanzas oralcs, que tienen
por finalidad la modificacién radical de la condicion religiosa y social del
sujeto iniciado...la iniciacién equivale a una mutacién ontolégica del régimen
existencial. Al final de las pruebas goza el nedfito de una vida totalmente
diferente de la anterior a la iniciacion; se ha convertido en otro.

En este sentido, la conversién en los procesos de iniciacion, implica un transito
desde la posicion de "novicio", "nedfito”, "natural’, "presocial", a otro "cultural’,
"social', "sagrado’. Se entra al mismo tiempo al mundo de los adultos, que tiene
como patrimonio los saberes técnicos, las instituciones. Pero también se entra al
mundo de lo sagrado; a los mitos, a las tradiciones religiosas, a los rituales."[...] en el

1 M. ELIADE, Iniciaciones misticas, Madrid, Taurus, 1989, p. 10. El subrayado es nuestro.
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mundo primitivo -sefiala Eliade- es la iniciacion la que confiere a los hombres su
estatuto humano. Es una experiencia individual fundamental".2

Por consiguiente, no es Unicamente instruccién o conocimiento lo que se aporta en
los ritos de iniciacion. Es transformacion ontoldgica. Como ritual, estos procesos
estan mediados por la muerte simbdlica; "vuelta provisional al 'caos' del origen [y
expresién ejemplar del] término de un modo de ser; el de la ignorancia e
irresponsabilidad".a La conversidn inicidtica transforma el "no ser" social en "ser", por
haber obtenido una revelacion religiosa fundamental acerca del mundo. Pero
ademds, como acto de conversion; "a iniciacion constituye uno de los fendmenos
mas significativos de la historia de la humanidad. Es un acto que pone en juego no
sélo la vida religiosa del individuo, en el sentido moderno del término 'religién’; pone
en juego su vida total".% Pero en ello también se encuentra comprometida toda la
comunidad de los iniciados, en tanto ella se regenera mediante la reproduccion de
los ritos tradicionales y la creacién de una nueva generacion.

Se trata pues, de un elemento esencial tanto para la vida del individuo como para la
colectividad. La conversién-iniciacion implica el paso de un momento "no estructural"
a otro estructural.’ El "antes” es cualitativamente diferente al "después" porque en el
trénsito se incorporan cosas diferentes y de alguna manera secretas en relacién al
primer momento. Es un aprendizaje técnico a la vez que mistico y un ingreso legitimo
a las redes sociales. Asi, la conversion va de la inestabilidad, la ignorancia, el no-ser,
al equilibrio, el saber, el ser.

Este autor sefiala algunos rituales en que se realiza la conversién como préactica
iniciatica, ordenandolos en tres tipos; rituales colectivos por medio de los cuales se
efectia el paso de la infancia o de la adolescencia a la edad adulta. Son ritos de
iniciacion de clase o edad, de pubertad, o de iniciacion tribal. Un segundo blogue lo
constituyen rituales para el ingreso a sociedades secretas, como las cofradias;
finaimente, en un tercer bloque, estan procesos iniciaticos como los de iniciacién
chaménica, que Eliade denomina de "vocacién mistica’. La conversidn se vincula en
Eliade a transitos que se encuentran relacionados bésicamente con los proceso
rituales.

Idem. p. 20.

Idem. p. 14.

Idem. p. 18.

Por ello puede considerarse como una de las formas en que se presentan los "rituales de paso"
analizados por Arnold van Gennep, aunque en éstos se habla sobre todo de transitos entre
espacios estructurados. Vease A. van Gennep, Los ritos de paso, Madrid, Taurus.

a s wWwN
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Carlos Marx, en otro momento histdrico y en una aplicacién diferente, llega a utilizar
el concepto de conversién enmarcado en el espacio analitico de la mistificacién,
como lo sefiala cuando dice que:

al estudiar las categorfas mds simples del régimen capitalista de produccién
[...] 1as categorias mercancia, dinero, hemos puesto de relieve el fenémeno de
la mistificacién que convierte las relaciones sociales de la que son exponentes
los elementos materiales de la riqueza €n propiedades de estas mismas cosas
(mercancias), llegando incluso a convertir en un objeto (dinero) la misma
relacién de produccién ...} mundo encontrado e invertido.%

Parafraseando en sentido opuesto a Weber, la conversidn aparece en este uso como
un "reencantamiento del mundo", pero donde se cosifican las relaciones sociales,
invirtiendo sus elementos de determinacion. Este proceso es nombrado también
como fetichizacion. ’

Otro uso, mas puntual, del concepto de conversién lo constituye su empleo como
potenciador de conciencia. R. Bahro’, apunta que el concepto de conversion amplia
el de praxis. Un concepto que es "tanto utopia social concreta como también fe
politicamente trascendente".? Conversion dice dice éI:

significa un cambio radical, una ruptura, un cambio en la préctica subjetiva de
la vida que nos aleja de las numerosas costumbres que nos atan al estado de
cosas existentes, hacia nuevos horizontes de la existencia individual y
colectiva. Estas exigencias se dirigen a aquellas esferas de nuestra conciencia
que por lo regular sc cxpresan y de las que uno habla espiritualmente. Pero en
sustancia, no estd ligada a ninguna religién determinada.

Se habla aqui de un trénsito como transformacidn radical de las costumbres que se
encuentra mediado por cambios en la subjetividad, lo que permite construir un
horizonte que bien podria llamarse "historico". Es un transito positivo, revolucionario
en cierto sentido, y en tanto no necesariamente religioso, expresable en cualquier’
préactica social de ruptura y cambio.®

=}

C. MARX, El capital, Vol. lll, México, FCE, 1973, p. 765.

7 R.BAHRO, "Sobre el problema de la conversién en las metropolis' en J. Labastida M. del C.
(coord.), Los nuevos procesos sociales y la teorla polftica contempordnea, México, Siglo XXI-Ins.
de Investigaciones Soclales, UNAM, 1986, p. 126.

Idem. p. 127.

9 Idem. p. 117.
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En contraste, es posible localizar usos donde el concepto es utilizado para enmarcar
la fijacién de determinados sujetos o procesos a momentos  histéricos politica y
culturalmente rebasados; el caso de los clérigos como intelectuales vy el andlisis de
Portelli son un ejemplo; "A las capas actuales [de intelectuales], se afiaden los
residuos de los grupos antiguos, y particularmente sus intelectuales convertidos en
tradicionales".' El intelectual de referencia es la Iglesia Catdlica, intelectual orgénico
de un bloque histdrico ya inexistente, que se sostiene sin embargo como
intelectualidad residual respecto a las nuevas composiciones de las formaciones
hegeménicas.

Los usos de la nocién de conversion refieren tanto a procesos que pueden sefialarse
como "progresivos”, "regresivos" o "sedimentados' en la realidad sociohistérica. Su
funcién polisémica le permite ser aplicado a una dispersién de objetos dentro del
campo social. Sin embargo, esta dispersion tiene como caracteristica serialar
procesos sociales de cambio, fuertemente mediados por condiciones politicas y
subjetivas que pueden o no estar insertas en el terreno de lo religioso y ser positivas
0 negativas.

En lo que refiere a la conversion dentro del campo religioso, el uso mas proximo se
encuentra en un trabajo conjunto de P. Berger y T. Luckmann.'! Ellos utilizan el
concepto de alternacion para dar cuenta de los procesos de conversidn radical en
los sujetos. Segun indican, la conversidn religiosa es el prototipo histérico de la
alternacién en tanto:

La alternacion requiere procesos de re-socializacidn, que se asemejan a la
socializaci6én primaria, porque radicalmente tienen que volver a atribuir
acentos de realidad y consecuentemente deben reproducir en gran medida, la
identificacién fuertemente afectiva con los elencos socializadores que eran
caracteristicos de la nifiez. Son diferentes de la socializacién primaria porque
no surgen ex nihilo y, como resultado, deben contender con un problema de
desmantelamiento, al desintegrar la anterior estructura némica de la realidad
subjetiva.12

La conversién como alternacion, comporta una reorganizacién del aparato
conversacional (de qué y con quién hablar), que posibilita la articulacién a una nueva

10 PORTELLI op. cit, p. 3
i1 P.BERGERYT. LUCKMANN La construccién social de la realidad, Argentina, Amorrortu, 1989.
12 Idem. p. 197.
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estructura de plausibilidad o un nuevo espacio social de identificacidon. Articulacién
que sin embargo, exige como requisito un momento previo de segregacion:

La estructura de plausibilidad debe convertirse en el mundo del individuo,
desplazando a todos los demés mundos, especialmente, aquel en que el
individuo ’habitaba’ antes de su alternacion. Esto requiere que el individuo
sea segregado de entre los *habitantes’ de otros mundos, especialmente de los -
que ’"cohabitaban’ con el mundo que dej6 tras de si. Idealmente, se requiere la
segregacion fisica; si por cualquier causa, esto no es posible, la segregacién se
plantea por definicién [...] por una definicién de esos otros que lo aniquilan. El
individuo altenalizado se desafilia de su mundo anterior y de la estructura de
plausibilidad que lo sustentaba, si es posible corporalmente, si no,
mentalmente. En cualquiera de los casos, ya no puede continuar ‘uncido con
incrédulos’ [...] dicha segregacién resulta particularmente importante, en las
primeras etapas de la alternacién..una vez que la nueva realidad ha quedado
fija, puden entablarse relaciones circunspectas con extrafios, aunque aquello
que solia ser biogrificamente significativo, todavia constituye un peligro.13

Este proceso de internalizacion de la estructura de plausibilidad implica la
internalizacidon de campos semaénticos que estructuran interpretaciones y
comportamientos de rutina dentro de una éarea institucional. Al mismo tiempo,
también se adquieren 'comprensiones tacitas’, evaluaciones y coloraciones afectivas
de estos campos semanticos". % a condicién social mas importante para lograr un
proceso de conversién de esta naturaleza es que se disponga de:

una estructura de plausibilidad eficaz, o sea, de una base social que sirva como
laboratorio’ de transformacién. Esta estructura de plausibilidad serd
mediatizada respecto del individuo por otros significantes con quienes debe
establecer una identificacion fuertemente afectiva. Sin esta identificacion, no
puede producirse ninguna transformacién radical de la realidad subjetiva,15

La estructura de plausibilidad supone ser otorgada, en este caso, por el grupo
religioso, que realmente funciona como laboratorio. Pero més all4 de ello, la misma
estructura se define como contexto social dentro del cual el sujeto participa
significando su proceso de identificacién con mediaciones afectivas. El proceso en sf

13 Idem. p. 199.
14 Idem. p.175.
15 Idem. p. 197.
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contiene dos momentos; el de segregacion primeramente, donde se pone en juego

la propia biografia del sujeto, vy el de alternacion, que implica interiorizacion del nuevo
mundo social.

Esta categorizacion de de Berger y Luckmann, junto con las aportaciones de Victor
Turner sobre los procesos rituales, que se verdn mas adelante, van a permitir
ordenar los discursos explicativos de los conversos sobre sus procesos de
transicion, al mismo tiempo, posibilitan incorporar el problema de! "mundo® y de los
drdenes sociales en la conversion.

En los usos del concepto de conversion ya comentados, se puede observar que los
actos sociales implicados en todo proceso de conversidn, en cualquier discurso que
se le inserte, tienen que ver con espacios de relaciones donde existen diferencias y
movimientos entre los elementos que lo componen. Ademaés, donde existe una
transformacion de los objetos o de los sujetos, en la medida que se pasa algun tipo
de barrera, se salva algin tipo de distancia, o se adquiere algin atributo.

Recuperando elementos de estos diversos usos utilizaremos el concepto de
conversion para referirnos al proceso de pasaje de los sujetos entre
estructuras de plausibilidad espacio-temporales , y de significacién, mediados
por una situacion o condicién de liminalidad. Lo liminal se entenderd
provisionalmente como un intermedio entre la segregacion del "mundo anterior" y el
momento de la alternancion.

2. En la Iglesia Catdlica: Un uso particular

Dentro de la Iglesia Catdlica latinoamericana actual, pueden localizarse distintas
posturas en cuanto a la funcién de lo religioso dentro de la sociedad. Las
comunidades cristianas de base y la teologia de la liberacion son un ejemplo de ello.
Por lo mismo, es factible que existan diversas concepciones sobre el caracter que
puede tener fa conversidn al interior del catolicismo. Aqui, sélo se haré referencia a
un uso del concepto que parece aceptado para su difusion oficial en las iglesias. En
él, el concepto de conversién cumple sobre todo una funcidn “interna", apareciendo
como un acto de reconciliacion con "Dios". Metaféricamente, se ejemplifica como
una reconciliacién entre un "padre” y un "hijo". Un pasaje de la Biblia utilizado al
respecto, sefiala que "convertirse es reconciliarse con Dios apartandose del mal para
establecer la amistad con el Creador. Supone e incluye dejar ef pecado en el que se



ha caido y hacer penitencia, tomar la actitud concreta del arrepentido que se pone en

el camino del retorno a su padre, Dios". 16

El eje de la reconciliacion estd en el arrepentimiento, en el dar cuenta de
"negligencias, pecados, cobardfas, falta de fe y esperanza".” El camino de retorno
se posibilita si se ha producido un alejamiento de "Dios" y en la medida que las
posiciones de los sujetos interpelados se localicen dentro de la esfera moral que
abarca la Iglesia. En ofras palabras, en la medida que e! sujeto sea creyente catdlico
y viva cotidianamente fuera de lo que se representa con el concepto de "Dios"; en la
sociedad o en el "mal del mundo".

La conversién en este uso, implica el retorno a un centro primordial del que se ha
separado el individuo. Pero para llegar a los ambitos sagrados donde el concepto
funciona, se requieren las formas de aproximacion -rezos, misas, sacerdotes-
manejadadas por la instituciéon detentadora del poder de regulacién, la Iglesia. No
existe por tanto ninguna forma de segregacidn o alternacién para los sujetos.
Convertirse es apegarse a la normatividad. A ese "deber ser" sostenido por la
tradicidn y por el derecho candnico. Por ello, es posible que la idea de re-conversion
se relaciones mas con este uso, en tanto lo que se pide del individuo es una
adecuacion mas que una transformacion.

Pero aun asi, el manejo del término en la misa catdlica tiene una dosis importante de
intervencién voluntaria, sobre todo cuando se seriala que éste es un acto 'libre y
personal' que implica; expiar faltas e implorar misericordia; aceptar los
mandamientos y los preceptos (ayunos, abstinencias); realizar actos de confesion;

[...] efectuar el acto de la comunidn; realizar obras de misericordia espiritual
(ensefiar al que no sabe, dar buen consejo al que lo necesita, corregir al que
yerra, perdonar las injurias, consolar al triste, sufrir pacientemente las
advertencias y flaquezas de los préjimos, rogar a Dios, tanto por los vivos
como por los muertos); realizar obras de misericordia corporales (visitar a los
enfermos, dar de comer al hambriento, dar de beber al sediento, socorrer al
cautivo, vestir al desnudo, dar posada a los peregrinos, enterrar a los
muertos).18

16 La Biblia. Cfr. San Lucas 15. 11-32.

17 JUAN PABLO I, Carta a los sacerdotes, 1979.

18 Referido en P. De la Garza, "¢Qué es el miércoles de ceniza? {qué es la cuaresma?", México,
Liturgia y vida, No. 1, 1987.
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Todos estos elementos pertenecen al banco de datos de la *moralidad cristiana".
Convertirse es a la vez re-incorporarse y re-conciliarse con esa moralidad. En ella, el
dominio de los impulsos precede y sirve de base para la enmienda de los actos y de
las costumbres. A su vez, la reforma tiene que ver con el cumplimiento de los
procesos ceremoniales y con la realizacién de obras piadosas. Institucionalmente la
oferta de bienes simbdlicos de salvacion no va més alla de la reintegracién al orden
de la Iglesia; a la aceptacién de la direccidn intelectual y moral de los clérigos y
sacerdotes, al cumplimiento. Es un exigencia para que el catdlico se mantenga en las
posiciones que le son asignadas. Quizé por eso, en este uso puede considerarse
que quien se convierte al bando contrario, "huye" de la posicidn correcta.

3. El campo religioso como problematica

"El campo religioso puede considerarse
como producte de los conflictos
sociales, pero al mismo tiempo,

como terreno de conflictos sociales
relativamente auténomaos."

L. Ugalde

Una aproximacion al campo religioso como espacio cultural donde se realiza la
conversién, y a las mismas nociones de campo y de religion, tiene multiples
problemas. Entre ellos, el que este campo constituya una esfera especializada tanto
en lo referente a las practicas sociales como a las disciplfinas -sobre todo Sociologia
de la Religion y Antropologfa Social- que la tienen por uno de sus objetos y el que lo
formen un conjunto de actividades vinculadas de manera sumamente compleja con
otros niveles de la realidad, incluyendo los econdmicos. Ademas, el que se encuentre
diluido en el mundo cotidiano de los creyentes. Sin embargo, 1o mismo que el campo
educativo, no forma un espacio cerrado. A partir de objetos como los procesos de
conversidn, puede observarse este caracter y la relacion que mantiene con otras
esferas de la realidad.

Dentro de la propuesta gue tiene este trabajo, la apertura de lo religioso como
campo es una condicién para incluir la lectura desde lo educativo. Pero, con las
mismas razones que fueron sefialadas en el primer capitulo en relaciéon al campo



educativo, se requiere en este caso sefialar aquellos elementos que constituyen lo
religioso como un espacio de précticas sociales definidas, y que lo diferencian de
otros campos de précticas sociales u "ordenes’. Del mismo modo, es indispensable
considerar las formas y los elementos por medio de los cuales se relaciona con la
totalidad social y participa de las construcciones histéricas. No se trata de encontrar
una definicion del concepto de "religion” o de lo religioso. La tradicion en ese terreno,
sobre todo en corrientes como la Antropologia y Sociologia funcionalista, ha sido de
alguna manera dmplia. De hecho, algunos analistas como Alfredo Fierro'® dan un
listado bastante amplio de “definiciones" y autores como para considerar que en ese
terreno, el trabajo estéa suficientemente desarrollado. Por el contrario, siguiendo uno
de los serialamientos de Zemelman mencionado paginas anteriores, en este caso se
abordara el campo religioso como problema y no como definicidn. Parte de este
problema es clarificar conceptualmente el mundo de lo sagrado.

La distincion entre lo sagrado y lo profano, una de las aportaciones de E. Durkheim a
los analisis sobre la vida religiosa, ha tenido un particular impacto en muchas de las
elaboraciones sobre el campo. Segln este autor:

Todas las creencias religiosas conocidas, ya sean simples o complejas,
presentan un mismo caracter comin; suponen una clasificacion de las cosas,
reales o ideales, que se representan los hombres, en dos clases, en dos géneros
opuestos, designados generalmente por dos términos distintos que traducen
bastante bien las palabras profanoy sagrado.20

Durkheim, quien tenfa como referente las "formas organizativas elementales" de las
sociedades primitivas, que tanto llamaron la atencién de antropdlogos como Frazer y
Malinowski, indicaba que la religién constituia "un sistema solidario de creencias y de
practicas relativas a las cosas sagradas®. Lo religioso segin él, debia ser
considerado como elemento estructurante de la sociedad, al margen de la historia
especffica. En si misma, su funcidn serfa ndmica. Clifford Geertz, en su critica al
funcionalismo, muestra precisamente que ese caracter esencial atribuido a la religion,
no se corresponde con la historia moderna de las sociedades. En ellas, lo religioso
puede ser uno de los factores de conflicto y no necesariamente de cohesién.?! Sin
embargo, su sefialamiento de lo. sagrado y lo profano corno sistemas sociales de
clasificacién, es un punto de partida necesario en el andlisis no sbélo del campo

19 A, FIERRO, Sobre /a religién: descripcién y teorfa, Espana, Taurus, 1979.

20 E.DURKHEIM, Las formas elementales de la vida religiosa, México, Colofén, s/f, p. 41.

21 Lo que es aplicable a la confrontacién entre catolicismo y cristianismo actual. C. Geertz, La
interpretacion de las culturas, México, Gedisa, 1991.
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religioso, sino también de los diversos campos donde se manejan simbolos
sacralizados. Debe considerarse por tanto, que los sistemas de clasificacion se
encuentran condicionados por las caracteristicas mismas de los campos en los que
se producen y no conforman un cuerpo Unico de creencias.

Pierre Bourdieu, el socidlogo frances autor de La reproduccién, considera que el
mundo social puede ser trabajado como un espacio de muchas dimensiones,
"construido sobre la base de principios de diferenciacién o de distribucion
constituidos por el conjunto de las propiedades que actian en el universo social en
cuestion”.?? Las propiedades activas a las que se refiere son las distintas especies
de poder o capital, que tienen curso legitimo en los diferentes campos. En tanto son
elementos de diferenciacion o de distribucién, contribuyen a hacer del espacio social
un "campo de fuerzas".

Cada campo se define a su vez por contar con un tipo de capital especifico, que
tiene "curso como poder y como apuesta en ese campo". Asf, por gjemplo, el campo
econdmico se define en la lucha por el capital econdémico, y el campo cuitural en la
lucha por el capital simbdlico. A su vez, cada uno de ellos, pued.. estar integrado por
diversas formas del campo. En el cultural, por ejemplo, se encuentra la forma
religiosa, a la que también le otorga una autonomia precisa como campo, con un tipo
especifico de capital. En general, el campo social se puede describir como un
*espacio pluridimensional de posiciones tal que toda posicion actual, puede ser
definida en funcion de un sistema pluridimensional de coordenadas, cuyos valores
carresponden a los de las diferentes variables per’tinentc-zs.z:3 "Segln  su
planteamiento, la posicion social de los sujetos depende de la posicidn que ocupe en
los diferentes campos y de su volumen global de capital, objetivado en cosas o
incorporado en el sujeto, asi como también de la composicion de ese capital. Es una
de las formas en que puede leerse por ejemplo, la diferencia entre un protestante
indigena guatemalteco recien convertido, y un pastor nortemericano de las Iglesias
Histéricas. Ambos cuentan con capitales culturales tanto incorporados como
objetivados que los ubican en diferentes posiciones del campo.

El historiador suizo Jean Pierre Bastian, siguiendo a Bourdieu, sefiala que la nocién
de campo religioso trata del

22 P. BOURDIEU, "Espacio social y génesis de las 'clases™ en Sociologfa y cuitura, México,
CONACULTA-Grijalbo, 1990, pp. 281-282.
23 Idem. p. 283.
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espacio teérico desde donde se puede reconstruir la 16gica de la interaccién
entre agentes e instituciones productoras y distribuidoras de bienes simbélicos -
de salvacion y los sectores sociales que 'compran’ aquellos bienes segiin el
juego de la oferta y la demanda. Por otro lado, los agentes e instituciones
productoras entran en competencia para detentar el capital religioso y el
poder religioso en un campo histéricamente determinado.?*

La referencia al campo religioso es una elaboracion conceptual mediante la que se
pretende re-construir un espectro de procesos y practicas sociales. Es por tanto, una
tarea tedrica desde la que se delimita el universo de andlisis empirico. Sin embargo,
esto requier un condicién histdrica; la autonomia de lo religioso respecto de otro tipo
de practicas, que posibiliten la competencia por el capital religioso. Aun cuando es
algo que sucede de hecho con todo el campo cultural, particularmente las practicas
religiosas parecen cumplir con esta condicién. Garcia Canclini sefiala al respecto
que:

La autonomia metodolégica que trata el campo cultural como un sistema
regido por leyes propias, se justifica por lo que sucedié en la historia
occidental desde el surgimiento del capitalismo (siglo XVI-XVII) La
complejidad del proceso productivo fue diferenciando las 4reas del trabajo,
separando los aspectos de la actividad humana- el cultural, el politico, el
econdmico, la vida cotidiana- y librando a cada una de ellos del control
religioso.25

La autonomia del campo religioso implica la existencia de interacciones y
articulaciones sociales especificas, donde se significan como capital del mismo, los
"bienes simbdlicos de salvacion": misas o ceremonias, rezos, exhortos, bendiciones,
imagenes, figuras, danzas, cantos. Espacios sagrados, textos, jerarquias. Este
campo -como cualquier otro con un capital en juego- es un espacio de competencia
por la produccion, distribucion y consumo de esos bienes ; La lucha por monopolizar
la produccién y oferta simbdlica de los signos religiosos tanto de salvacion como de
bienestar espiritual dentro del pueblo.?®

24 J.P. BASTIAN, "Religién popular protestante y comportamiento polltico en América Central;
clientela refigiosa y estado patrén en Guatemala y Nicaragua" en Cristianismo y Sociedad No. 88,
México, Tierra Nueva, 1986, p. 42. :

25 N. GARCIA CANCLINI, "La sociologia de la cultura de Pierre Bourdieu", introduccién a P. Bourdieu,
Soclologfa y cultura.

26 Al respecto, vease los planteamientos que hace P. E. Carrasco en "Por una sociologfa religiosa del
orden social: una tipologfa de la gestion de creencias en medio secular". Cristianismo y Sociedad
No. 109, 1991, p. 7-32.
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En tanto oferta simbdlica, los bienes de salvacién aparecen como uno de los modos
posibles de relacion entre concepcidn doctrinal y ethos, en la forma de “premio” a
una préctica modelizada. Al respecto, Weber sefialaba que “no es la doctrina ética de
una religién. sino la forma de conducta ética merecedora de premios lo que interesa.
Los premios operan bajo la forma y la condicién de bienes de salvacion. Y la
conducta merecedora de premios es su ethos particular".27 La valoracién dentro de
esta esfera se encuentra en la interiorizacion de los elementos intelelectuales y
morales difundidos, que decantan en practicas sociales. La bisqueda de premios
puede presentarse en la forma de ‘intecambio" con la referencia sagrada, como en
las ofrendas a los santos o el rezo nocturno.

Sin embargo, la oferta de premios también es ofrecida por otras instancias que si
bien no son especificamente religiosas, elaboran o tienen contacto con ambitos
sacralizados. O bien, atienden de alguna manera el mismo objeto atribuido a la
religidn; la curacién del "aima®. Por ello, en el mundo actual no siempre es clara cual
es la distancia entre précticas religiosas-sagradas y seculares. En el andlisis del
campo, esto se presenta como la problematica de los limites.

En efecto, Bourdieu anota que en el campo religioso es posible encontrar:

[...] limites muy tajantes, claros, visibles (la sotana es un caso), o, al contrario,
imprecisos, invisibles en el otro caso. Se pasa asi hoy, por gradaciones
insensibles de clérigos a la antigua (con todo un continuum en el interior) a
los miembros de sectas, a los psicoanalistas, a los psicélogos, a los médicos
(medicina psicosomdtica, medicina lenta), a los sex6logos, a los profesores de
expresién corporal, de combates asidticos, a los consejeros de vida. Todos
forman parte de un nuevo campo de lucha por la manipulacién simbélica de la
conducta de la vida privada y la orientacién de la visién del mundo, y todos
ponen en préctica, en su préctica, definiciones rivales, antagénicas de la salud,
de la curacidn, del cuidado de los cuerposy las atmas.?

El sacerdote tipico-ideal, encargado de la confesién y la direccion de multiples
rituales, asi como Ia Iglesia, se encuentran en un espacio social complejizado en el
que aparecen nuevos profesionistas en el tratamiento del "alma’, que luchan por
dirigir la vida privada de los sujetos. Sin llegar a ser "sacerdotes sin sotana”, ponen

27 L.F. AGUILAR V. Weber: la idea de ciencia social, vol. 1, México, UNAM-Migue! Angel Porrta,
1989, p. 631.
28 P.BOURDIEU, "La disolucién de lo religloso” en Cosas dichas, Argentina, Gedisa, 1988, p. 104.



en juego los multiples saberes técnicos de que son portadores -como capital
simbdlico- en vistas de apropiarse de una mayor fuente de bienes de salvacion. A los
ejemplos dados por Bourdieu, podrian agregarsele promotores de seguros de vida,
elaboradores de hordscopos, maestros de civismo y organizadores de loteria. Ello
sin dejar de considerar la existencia de otras formas mdgico-religiosas que complten
en el campo, como parte de diferentes tradiciones culturales.

Asi, los limites del campo religioso son dificiles de reconocer actualmente, en la
medida que tanto los agentes modernos como los agentes tradicionales han
generado una compleja ampliacion de las ofertas de salvacion. No es entonces sélo
una competencia entre grupos religiosos por incrementar o sostener su clientela. Los
laicos entran al juego ofertando terapias y vendiendo atencién privada. Elios
participan en la definicién del campo en tanto tienen intereses en juego, pero del
mismo modo, en tanto se relacionan, confrontandose o reproduciendola, con una de
las principales funciones de lo religioso; su articulacién a fuerzas sociales para
genera la legitimacion y absolutizacion de lo relativo y el reforzamiento de su fuerza
material y simbdlica. Es decir, los grupos sociales hacen uso de los bienes religiosos
y realizan o promueven su consumo en la medida que ésto les permite sostener o
incrementar su fuerza. Por eso son bienes que forman parte de un mercado politico.
Bourdieu sefiala al respecto que:

las interacciones entre varias instancias religiosas productoras de los bienes
religiosos y detentadora del capital religioso [...] introducen en el mercado
religioso competencia con el fin de buscar el monopolio de la gestién de los
bienes de salvacién y el poder religioso. Este monopolio o capital de autoridad
depende de la fuerza material y simbélica de los grupos o clases que dicha
instancia religiosa puede movilizar ofreciendoles bienes y servicios capaces de
satisfacer sus necesidades y sus intereses religiosos. La lucha para este
monopolio se organiza alrededor de la oposicion entre la iglesia y el profeta.
La iglesia, (autoridad en funci6n) tiende a perpetuar prohibiendo mas o
menos completamente la entrada sobre el mercado de nuevas empresas de
salvacién. El profeta (autoridad a conseguir) y su secta, al contrario, meten en
peligro el monopolio.”

Es por tanto una lucha entre lo instituido y lo instituyente, representada
metéforicamente por la Iglesia y la secta, pero sostenida por fuerzas sociales

29 Citado por Bastian, con base en el texto de Bourdieu "Genese et estructure de champ religieux”,
1971. No se encuentra publicado en espanol.
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movilizadas y satisfechas con el consumo de estos bienes. En parte, 1o que hace
imposible la monopolizacién del campo es precisamente la existencia de fuerzas
antagdnicas en la sociedad, que histdricamente seleccionan y consumen de manera
diferencial los bienes ofertados. Las practicas sincrética que fueron comentadas en
los primeros capitulos son un ejemplo de estos consumos, determinados a su vez
por la existencia de colonizadores, mercaderes e indigenas. La misma presencia
actual de multiples formas religiosas populares, explicitan las dificultades de control
absoluto sobre un mercado simbdlico.

Sin embargo, la Iglesia Catdlica es prototipica de lo que seriala Bourdieu. Como
autoridad en funcioén, discursivamente asume la representacion total y legitima del
campo religioso, pero su capital de autoridad requiere la presencia y de alguna
manera el aval de diferentes grupos, como la burocracia estatal, los productores
rurales y las organizaciones laicas vinculadas a ella. La secta es productora y
transformadora de bienes simbdlicos, y en algunos casos entra en competencia por
el mismo reconocimiento de la burocracia y por la conversion de la feligresia de
manera voluntaria. Los nuevos movimientos religiosos entran como gestores de
bienes de salvacion, dentro de un campo que pretende ser monopolizado, y que por
otra parte es imposible de suturar. Queriéndolo o no, entran como competidores a
un espacio donde esta en juego un tipo especifico de capital. Entran en
competencia, no tanto por el dominio, pero si por el capital y por el tipo de premios
que se ofertan.

El carécter legitimador del campo religioso para las clases sociales y para la
estructura de poder, define sus relaciones con la totalidad social. Eilo porque, como
indica Weber, "ningln poder se contenta de buen grado con motivos solo materiales,
solo afectivos o sélo racionales, respecto de los valores. Mas bien cada uno procura
suscitar y cultivar la creencia en su legitimidad".‘"0 El campo religioso por tanto, se
encuentra también formado por esfuerzos de legitimacién de las diferentes
estructuras de poder existentes en las interacciones y de los distintos grupos y
clases. Esto lleva a pensar que los actos de produccion, distribucién y consumo de
los bienes religiosos, no es Unicamente tarea de las intituciones, profesionistas o
movimientos clasificados dentro de los limites del campo. Es una practica de Estado,
como parte de las tareas hegemonicas de los grupos dirigentes y de las lucha de los
subaiternos. En ello se ve involucrada por tanto, toda la sociedad.

30 Citado en J. Habermas, Problemas de legitimacion en el capitalismo tardfo, Argentina, Amorrortu,
1989, p. 119.
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Existe campo religioso sdlo en la medida que se han generados diferentes
posiciones religiosas y que hay apropiaciones diferenciales del capital ahi producido,
asf como también, en tanto la apropiacién de los bienes se encuentra mediada por
luchas sociales que involucran grupos, Clases y formas de articulacion estatal.

El converso se encuentran involucrado en estas luchas sociales. Forma parte de
ellas. Al ubicarse a si mismo luego de la conversion, como detentador de bienes que
antes sdlo correspondian a los sacerdotes -manejo de la biblia, dones de sanacién,
don de lenguas- modifica su posicién dentro del campo religioso,
independientemente de que en otros campos no suceda igual y de que la estructura
global de su capital no tenga realmente una transformacion. Es un cambio relativo de
posicién pero dentro del campo y en relacion, primero, con las fuerzas del mismo.
Otras transformaciones deben verse entonces, de acuerdo a la fuerza de los grupos
conversos y de los tipos de capital que integran socialmente.

4, Las categorfas de Sociedad y "sociedad"

Se aceptd anteriormente el sefialamiento de que la nocién de "campo religioso" es
una construccion tedrica, cuyos limites son inestables y se encuentran marcados por
el manejo de bienes simbdlicos de salvacion, practicas de legitimacion y luchas por la
gestidn, elaboracion, distribucion y consumo de los bienes del campo. También se
indicd que éste espacio no puede ser suturado por ninguna de las fuerzas religiosas
y si intervenido por el tipo de relaciones estatales -politicas- que definen la direccion
intelectual de la sociedad . E! trasfondo de los comentarios es que el campo religioso
se articula de una manera compleja con la sociedad y con el Estado. Pero, écomo
entender estas relaciones y a partir de que elaboraciones tedricas? ¢En qué sentido
la sociedad y el Estado abren o cierran las posibilidades de la conversion? Es
necesario detenerse un momento en esas dos categorias que se relacionan con la
de campo religioso.

Al ser finalmente la Sociedad el espacio de la conversion religiosa, se requiere una
pregunta previa. £Qué se entiende por el concepto de Sociedad?. En lo que se lleva
del trabajo, su empleo ha sido constante. {Podemos pensar que también es una
construccidn tedrica?. De ser asi, écomo diferenciarlo de sus referentes empiricos,
de aquello que se maneja cotidianamente como "sociedad"?. Parte del discurso
legitimador del catolicismo implica ubicar a la Iglesia como representacion de ‘la
sociedad mexicana", como si ésta fuera un totalidad cerrada y pudiese haber una



integracion orgénica. ldentica situacidn que se encuentra en otras estructuras
discursivas del Estado.

A partir de los trabajos de Ernesto Laclau y Chantal Mouffe pueden cuestionarse
éstas elaboraciones. Para estos autores, el concepto de Sociedad no puede ser
considerado como la totalidad fundante de sus propios procesos. Es decir, no puede
referirsele como una instancia cerrada en la que todos los elementos se encuentran
plenamente definidos y ubicados, y en donde el proceso histdrico aparece solo
como el autodesarrollo de las potencialidades existentes.?!

En relacion a sefalamientos que tratan de ser totalmente explicativos o descriptivos
de un universo, como los de "Sociedad Capitalista" o "Sociedad tercermundista
latinoaméricana”, la categoria de Sociedad hace referencia a una instancia abierta, no
terminada y en proceso; la apertura de lo social es ubicada como la condicion de
existencia de 1o social mismo. Es la negatividad de lo existente. Pero ello en tanto
"no existe un espacio suturado al que podamos concebir como una sociedad", ¥
como si ésta fuera un todo terminado. En contraste, los autores establecen una
diferencia con el conjunto de usos del concepto, que pueden manejarse bajo la
forma de "sociedad". Este entrecomillado permite suspender la generalizacion del
concepto y su referente, haciendolo operar de hecho en un sentido opuesto. Su
aplicacion se da sobre las elaboraciones que hablan de una totalidad racionalmente
unificada; con principios Unicos de movimiento y con reglas estructurales de
transformaciéon. O que al menos pretenden a través de su uso indicar que esa
posibilidad existe como totalidad terminada y plenamente funcional. 3

Pero en tanto se niega tal opcidn, cualquier construccion que se plantee hablar de la
"sociedad", en el sentido anterior, no es sino un intento de fijar elementos a un
discurso constantemente subvertido por la apertura misma de lo Social. Una de las
consecuencias que se sigue de ésto es que la negatividad, propia de lo Social (su
caracter no cerrado y no suturado), es uno de los factores esenciales para la
creacion histérica de la misma. Los cambios y las direcciones que toman los
procesos, no constituyen circulos o desarrollos - preestablecides, sino complejos

31 Esta puesta en cuestionamiento del concepto de sociedad, puede relacionarse con o que Alan
Touraine llama "la crisis de la sociologfa clasica", en la que se identificaba la nocién de Sociedad
con las de “sociedad moderna" y "Estado-nacién". Vease A. Touraine, £l regreso del actor, Buenos
Aires, Eudeba, 1987. Una situacion similar se presenta con el concepto de Educacion, como se vié
en el primer capitulo.

32 E. LACLAU; CH. MOUFFE, Hegemonla y estrategia socialista, Espana, Siglo XXI, 1987, p. 108.

33 La misma concepcién de “sociedad” puede llegar a presentarse como uno de los bienes
simbolicos de salvacion, como cuando se aplica a la cuestion de "la defensa de ia patria”.
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- proceso de re-construccidn y transformacién, que posibilitan la creacién de lo nuevo
o de lo inédito. La conversién, por ejemplo, como un acto nuevo, es una posibilidad
en tanto lo Social, del mismo modo que sus campos especificos como el educativo o
el religioso, se forma a partir de su esencialidad histérica.

Otro tipo de construcciones sociales, imaginarias, como los mitos en que se habla de
"tiempos divinos", tienen la caracteristica de colocar las relaciones espacio-temporales en
una séla dimension, donde todos los momentos forman parte en un espacio terminado o
total y el tempo es circular.2* Espacio carente de una historia que sea la subversion del
orden o del conjunto de ordenes divinos. Lo Social por el contrario, sélo es posible como
historia.

En este mismo sentido la idea de lo Social como espacio que se unifica a partir de la
existencia de “leyes" cuyo cardcter es necesario resulta insuficiente. La construccion
de lo histérico es la construccidon de io no necesario. Y si no hay "desarrollos
necesarios", no hay tampoco un "algo" que pueda ser considerado como el centro
del movimiento en la Sociedad o como el lugar de emergencia y determinacion,
directa o en Ultima instancia, de todo o de la mayoria de los procesos sociales. No es
por ejemplo, la economfa o la estructura econdmica -como llegd a pensarse en el
economicismo- el "en Ultima instancia® de todos los otros procesos. Como tampoco
lo es el Estado, la religion o la educacidn. La Sociedad no tiene centro demitlirgico;
ésta es siempre un mas alld de todas las instancias que se constituyan como centro.
Un desbordamiento.

Cualquier intento de darle un centro al movimiento de la Sociedad, a la historia, sélo
puede crearse como mito, o ser una metafora. Asf sucede con los grupo religioso
gue manifiestan la centralidad de "Dios", o con los movimientos politicos que o hacen
con la economia. Lo mismo puede indicarse en relacion a quienes hablan del
"Hombre" o del "alma". Estas categorias aplicadas a la Sociedad, funcionan como
determinantes externas. Es decir, no tocadas por la misma historia humana, lo que
proveca que la Sociedad aparezca atrapada por un nicleos gestante. Ella misma
gueda encerrada en un recipiente como si fuera una totalidad “interior” a la que se
puede serialar desde otra totalidad exterior. Lo que se plantea sin embargo, es que la
Sociedad no puede estar encerrada por ningdn principio exterior del tipo;

34 Como lo sefiala Alfredo Lépez Austin en Los mitos del Tlacuache, México, Alianza Editorial
Mexicana, 1990. De éste autor se trabajara la relacion entre mito y creencia en el andlisis de las
narrativas mitico liminales, de! siguiente capftulo.
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DETERMINANTE "EXTERNA" TOTALIDAD INTERIOR
"Economfa" {Relaciones sociales}

"Dios" {Socledad humana}

"Espiritu" {Historla Universal}

Todo lo producido socialmente forma las condiciones de los cambios, pero es
“interior". Construcciones imaginarias como la de "Dios", que fuese totalmente divina
no podria tener contacto con la sociedad. El mismo mundo de los dioses tiene que
ser "imperfecto”, como las sociedades que los engendran, para relacionarse con lo
profano. Quiza es por este reconocimiento que en los mitos, la incoaccién de los
dioses aparece como momento de constitucién de lo humano. Porque los Dioses
tienen que estar en el mundo para poder "vivir'. El economicismo, tan criticado en la
historia reciente, es un planteamiento parecido, donde la sociedad se encuentra
regida por un principio interno total al que llama la “"estructura’. Lo mismo el
evolucionismo, que requiere de una sociedad cerrada para pensar en su cambio.

Retomando los serialamientos de Laclau-Mouffe, estas aplicaciones donde se
encierra la Sociedad en categorias y principios fundantes, tienen que pensarse como
elaboraciones que hablan de perspectivas sociales particulares, donde se rompe el
carécter abierto e indeterminado de la Sociedad.

La Sociedad, con mayUscula, pasa a ser entonces una categoria de trabajo, mas que
un referente empirico. E! movimiento mismo, constituido como campo de identidades
y relaciones que nunca logran fijarse plenamente. Sean por ejemplo las de
"proletarios” y "burgueses®, sujetos nacionales y Estados, seres divinos y hombres
religiosos. En todos ellos, la categoria de Sociedad tiene como referentes practicas
sin sutura.

Sin embargo, si se apunta que entre los elementos de la Sociedad, en las relaciones
de los campos y de los sujetos, no existen relaciones necesarias e independientes de
la produccidn histdrica, es imposible sostenerse solamente que no existen relaciones
necesarias. La sociedad serfa anarquia, o que significaria la imposibilidad de la
misma. Por ello, se requiere "sefalar el caracter precario de las identidades y 'a
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imposibilidad de fijar el sentido de los elementos en ninguna identidad Gltima®, 33

Es decir, se requiere considerar las opciones y precariedades de la estructuracion en
la sociedad y la inexistencia de centros. Identidades y relaciones como las religiosas,
pese a su larga duracidn, son fijaciones relativas, precarias y en movimiento. Las
referencias a una "sociedad" catdlica, protestante o tribal, pasa por un proceso
similar; son intentos por fijar elementes (significantes distitintos que se encuentran
"flotantes”, y que no tienen un sdlo sentido o una séla manera de ser utilizados), en
momentos (cadenas de significacion e interpretacion, relativamente fijadas).
Esfuerzos por anudar las diferencias en una estructura discursiva.

La identidad en la Sociedad siempre es precaria. Ello es lo que le permite
reproducirse y transformarse. Cualquier grupo, sujeto o "sociedad", esta sometido a
esta l6gica de precariedad esencial y de movimiento. Pero de ésto no se deduce que
el contenido y la direccién en la sociedad dejen de ser relevantes, al hacerse
naturalmente sociales. Sefiala solamente que los cambios son consecuencia de la
misma constitucion de la Sociedad.

E! proceso de conversién ejemplifica de manera particular todas estas operaciones
de apertura, precariedad y cambio. El sujeto converso, antes del ingreso con el
nuevo grupo religioso, suponia contar con una identidad fija; la de catdlico. Esta sin
embargo, se muestra en el proceso como una identidad precaria y abierta, que
posibilita el transito "voluntaric" hacia otras opciones religiosas. Lo mismo podria
decirse de un protestante.

Si toda identidad es precaria, ésto no implica que se fragmenta cotidianamente. Por
el contrario, en tanto puede permanecer es que las rupturas se presentan como
sintomas de los cambios y de esa misma precariedad, o que coloca sobre el terreno
la posibitidad de formacidn de otras identidades. Pero aqui es importante sefialar que
‘la apertura de lo Social no sélo muestra la imposibilidad de las identidades plenas y
por tanto, la potencialidad de nuevos procesos. También marca los limites de toda
posibilidad constitutiva. Ninguna sociedad moderna puede ser instrumentada
totaimente desde un sdlo sistema simbdlico, como el religioso. Por lo mismo,
ninguna puede ser totalmente catdlica o protestante, y realizar en su interior
equivalencias plenas entre sociedad e Iglesia nacional.

Por otro lado lo fragmentario, lo anémalo, sdlo es posible desde la perspectiva de
discursos que postulen la unidad entre sus elementos. Un “traidor" a la nacién, por

35 Op.cit., p. 109.
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ejemplo, lo es a partir de un discurso sobre la Nacidon como &mbito de cohesién. La
secta es andémala no en la medida que se desprende de otra formacién mayor, sino
en tanto se confronta con discursos que plantean la existencia de la unidad como
una especie de "Orden" mayor. Esto Ordenes parecen funcionar en los discursos
normativizadores, como mediaciones entre la Sociedad y los sujetos, que posibilitan
la unidad. Los ordenes normativizadores son parte de las "sociedades”, como el
religioso, dentro del que se da existencia al converso.

5. "Ordenes sociales"

Algunas caracteristicas del mundo moderno tienen que ver con la complejizacién de
sus procesos, la emergencia de nuevos sujetos sociales y las crisis de sus
elaboraciones discursivas (democracia, libertad, educacion). Crisis que también
afecta a los objetos de estudio y a las unidades Ultimas de los andlisis. E! surgimiento
de movimientos feministas, urbano populares, religiosos, ponen en evidencia limites
explicativos e interpretativos.

Sin embargo, si bajo los planteamiento anteriores puede no sdlo relativizarse, sino
eliminarse todo elemento esencial a lo Social que fije significaciones y se convierta en
determinante histdrico, queda la pregunta de como es posible entonces la formacion
social. De qué manera el cambio cotidiano se realiza al interior de practicas
ordenadas y ordenadoras, en donde permanecen elementos de identificacion. La
nocién de "ordenes sociales", es valiosa para referir la permanencia y los esfuerzos
de construccién colectiva. Pero también para repensar formas mas amplias de
articulacion politica cuyo teldén de fondo es el Estado.

Los movimientos sefialados manifiestan rupturas historicas con ciertas
estructuraraciones de los campos sociales. Pero también, muestran la condicidn
abierta de lo Social. En este juego, los "ordenes sociales" pueden considerarse como
los esfuerzo que realizan los distintos grupos por domesticar el campo de las
diferencias vy fijar relaciones y sentidos, como en las interacciones hombre-mujer,
sagrado-profano, o en la de propietario-demandante. Esfuerzo cuyo resultado global
siempre es precario y requiere trabajo para mantenerse. Los ordenes sociales son



las luchas y las formas que se establecen para dirigir el contenido de los campos,
sea éste el religioso, educativo,36 carcelario o médico.

6. El Estado como "6rdenes sociales" o formacion hegemonica

Si lo Social es aquello que subvierte toda literalidad, y los diversos "érdenes sociales
las formas en que se realiza el esfuerzo por domesticar el campo de las diferencias,
podria llegarse a pensar que la Sociedad es un espacio externo, de contexto y, por
otro lado, los “ordenes" serian lo interno. Pero nada més alejado que eso. Como en
la Banda de Moebius que trabaja Lacan,% lo exterior sélo es posible contemplarlo
desde una posicion determinada dentro de la banda misma, que no tiene interior ni
exterior. Es decir, interioridad y exterioridad son ordenes relativos a la posicion de los
sujetos. En este caso, lo Social puede ejemplificarse como equivalente a la "banda",
sobre la que se definen las situaciones espacio-temporales. No es externo a los
ordenes en tanto es la misma negatividad, el mismo movimiento.

Cualquier orden social es el intento por fijar posiciones histéricas de los sujetos dentro
del movimiento. E! orden juridico se propone fijar relaciones de ciudadania. Bl orden
econdmico, fijar las formas de intercambio de las mercancias. El religioso, los consumos
de bienes simbdlicos de salvacion. La metéfora de interioridad-exterioridad no es, por
tanto, la que mejor sirve para analizar cambios, movimientos y permanencias, sino la de
determinacién-indeterminacion, que podemos observar a través de la categoria de
ordenes sociales.

{Qué relacion tiene el Estado con o que se ha mencionado hasta ahora? Asi como
ha sido necesario "abrir" la nocidn de Sociedad, el concepto de Estado requiere una
ampliacién, de tal manera que permita leer los procesos de conversion como parte
de las précticas y las luchas por la hegemonfa. La primer tarea en este sentido
requiere del descentramiento; E! Estado no-se encuentra agotado en la referencia
empirica de "Gobierno®. Esta es solo una de las formas en que aquel se presentay a
la que puede denominarse como Estado-gobierno. La categoria de Estado, sin
embargo, refiere al conjunto de las relaciones entre la sociedad politica y la sociedad
civil y a todas las formas, simbdlicas y practicas, mediante las cuales un grupo dirige

as Como recuerda A. Puiggrds, "la condicion para la existencia de la historia, es que 1a educacién no
cumpla totalmente sus objetivos", en/maginaciény..., p. 26.

a7 J. GRANON-LAFONT, La topologia bésica de Jacques Lacan, Argentina, Nueva Vision, 1987. Esta
"banda" es resultado de una torsion que se ejerce sobre una tira, por ejemplo de papel, para luego
unir sus puntas. El resultado es la desaparicion de las caras, en tanto no hay interior o exterior.



o trata de hacerlo, al conjunto de la sociedad nacional.2® En ello va implicado, desde
la lengua oficial de un pais, hasta las formas legitimadas de transferencia de valor, lo
mismo que las interacciones religiosas. El Estado por tanto, es el espacio de
articulacién politica y cultural de las diferentes fuerzas sociales, no un aparato
represivo o un cuerpo burocratico e ineficiente.

Al dejar de ser concebido en términos de una sdla Iégica explicativa, la categoria de
Estado

puede transformarse en un campo problemadtico que incluye dimensiones de
la vida social, que la ortodoxfa no habia considerado, o bien que habia
relegado a una calidad subordinada o de derivacién [..] su problema se
subordina a la l6gica de constitucién de voluntades colectivas y de proyectos
mediante los cuales se trata de imponer utopias de sociedad.®®

Desde esta perspectiva, el campo problematico que se constituye en torno al
concepto de Estado incluye, pero de ninguna manera se limita, a las préacticas
burocréticas del Estado-gobierno. Su amplitud estd dada en referencia al
Estado-nacion, y sobre todo a las practicas de articulacién hegemdnica. El Estado no
es por tanto una unidad empirica. Objetiva. Es la forma en que se encuentran
constituidos los diferentes ordenes sociales; todos aquellos intentos por organizar y
dirigir el campo de las diferencias; intentos precarios, nunca totalmente realizados,
pero en los que se forma finalmente la "realidad social".

Junto con lo anterior, el Estado es concebido como una formacién hegemdnica, o
que implica sefalarlo como el conjunto de las practicas articulatorias en las que se
constituyen, organizan y enfrentan las relaciones sociales. Utilizando los términos de
Bourdieu, el Estado seria el conjutos de ordenes involucrados e interrelacionados en
los diferentes campos sociales.

Una caracteristica de toda formacién hegemédnica es la existencia de campos sociales
relativamente autdnomos y de identidades sociales que se construyen y que no
dependen necesariamente de un vinculo preestablecido o esencial. Un ejemplo, fuera de
la temética desarrollada en este trabajo, es el de la relacidén obrero-revolucionario.

38 Se recupera el concepto de Estado ampliado, que desarrolla y registra Antonio Gramsci en los
Cuadernos de la Carcel.

39 H. ZEMELMAN, De /a historia a fa polftica, México, Siglo XXI-Universidad de las Naciones Unidas,
1989, p. 48.
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Dentro de los discursos elaborados por un marxismo funcionalista, la relacion entre
ambas figuras se encontraba naturalizada por una lectura evolucionista de la historia;
sin embargo, como se ha hecho evidente, no existe ninguna identidad
preestablecida. La articulacion constitutiva de una identidad solo puede ser vista
dentro de un contexto de hegemonizacién preciso donde figuras distintas se
convierten en sujetos equivalentes; un obrero en un revolucionario, siguiendo el
ejemplo anterior. Pero este caso hipotético, que requiere un trabajo pedagdgico,
nada lo asegura de antemano. Asi la relacidén entre sujeto y religion. El vinculo entre
mexicano-catolico es un acto de hegemonia al interior del Estado. Su
desestructuracion es por tanto un problema de Estado.

En el mundo moderno, todos los movimientos sociales forman parte del espacio
tedrico del Estado e involucran partes definidas de los distintos ordenes. A su vez, su
aparicién es sintomdticas de las transformaciones en la estructura del Estado. Los
movimientos religiosos se encuentran formando parte de fuerza sociales que se
confrontan y buscan la legitimacion de sus condiciones de vida. No son
necesariamente opuestas al conjunto de articulaciones del Estado ni se encuentran
fuera de su esfera de interacciones. Esta totalidad relacional, formacion discursiva o
formacién hegemonica, presenta las mismas caracteristicas que lo Social; un espacio
inacabado, no cerrado, en movimiento. Pero también un espacio donde se definen
condiciones politicas para la estructuracién de viabilidades histdricas y se realizan
intentos por fijar sentidos y establecer relaciones. Es decir, por elaborar practicas
articulatorias y sostener o transformar la estructura de la articulacidn hegemonica.

La definicién de "formacién hegemdnica®, reutilizando la ampliacion que se hace para
tal categoria en el trabajo gramsciano, no refiere por tanto a un espacio de dominio o
de ejercicio de la violencia, que en tanto tales no son préacticas articulatorias. El
dominio o la violencia como tal, sélo pueden considerarse como posibilidades de
articulacién. Pero de ninguna manera como el fundamento de la constitucién
hegemdnica. Una practica articulatoria se construye en el espacio estatal como
recomposicién de totalidades discursivas desarticuladas. Esto puede lograrse
mediante la propuesta de modelos de identificacidn. )

La propuesta de un modelo es un acto pedagdgico que permite construir nuevas
identidades y que transforma los ordenes sociales. La "secta" religiosa es una de
esas formas en que se realizan propuestas de nuevos modelos de identidad. La
Iglesia Catdlica, histdricamente, constituye una totalidad discursiva desarticulada que
realiza esfuerzos por presentarse como el modelo. En contraste, el pentecostalismo,
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la corriente religiosa de la que se consume una parte importante de los bienes
simbdlicos que oferta, puede proponerse como espacio social en el que se realizan
de manera eficiente, las nuevas practicas articulatorias a través de los simbolos
religiosos. La presencia de la "secta" tiene como condicidén el caracter abierto e .
incompleto de los ordenes sociales. Lo que también significa el caracter abierto e
incompleto del campo religioso. Este se constituye, de acuerdo a lo que hemos
sefalado como un orden marcado por el esfuerzo de establecer la literalidad de
sentido respecto de bienes simbdlicos de salvacion como 'Dios”, "divinidad",
"espacio sagrado", “religion verdadera", "pureza‘, y de sefialar las diferencias con
"demonios®, "profana’, "mundano”, "racional”, "sucio", "hermang".

La conversién, como momento, se encuentra exactamente a la mitad de estos
esfuerzos de diferenciacion; entre la religion "verdadera® y la "falsa"; entre elementos
religiosos sueltos de una institucidn y practicas de articulacion por grupos
fragmentarios. Sin embargo, aun participando de los enfrentamientos en el campo
religioso y de las tareas de legitimacion de los grupos involucrados, el converso no
es una figura cristalizada. Es mas bien un pasajero sin boleto, atravesando las fisuras
no suturables del Estado. Sujeto liminal que al narrar su aventura lo hace
incorporando un mito.
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V1. UNA NARRATIVA MITICO-LIMINAL. E!l proceso de conversién

"De hecho creamos el tiempo
al crear intervalos en la vida
ocial. Antes de ésto, no hay
tiempo que pueda ser medido"

E. Leach

Dentro del complejo de practicas que forman un acto de conversién, se ha tomado
como objeto exclusivamente la narrativa de los conversos, mediante la que
reconstruyen su proceso personal de transformacion. Elio, en la medida que interesa
anotar la participacidn del sujeto dentro de la alternancia, asi como los términos en
que se esbozan las rupturas y las incorporaciones a distintos ordenes simbdlicos.
Por lo mismo, el plano que se toca es el de lo dicho por los actores sobre sus
momentos de trénsito y el significado que le otorgan al proceso como tal. Las
narraciones como tales, se consideran intentos de los sujetos por ordenar su
experiencia, pero a través de la aprehension de un modelo.

Las narrativas de los conversos presentan una estructura que se repite, aun cuando
los contextos cambien. Esta se encuentra delimitada por la referencia a dos ambitos
espacio-temporales sumamente claros y contrastantes; el "antes" y el "después”. El
primero de ellos se caracteriza por aglutinar referencias de conflicto y de pérdida,
mientras que el segundo se define por la estabilidad y la ganancia. El cambio, por
tanto, obtiene una lectura positiva.

El paso por estos ordenamientos espacio-temporales que aparecen en el plano
exegético de la experiencia de conversion, indican modificaciones de los sujetos en
cuestiones bésicas de su-cotidianeidad laboral, de sus actividades recreativas y de
consumo; en el manejo de los tiempos. Asi también, sefiala transformaciones en el
significado de los espacios para la curacidon, y en sus condiciones de uso. Las
formas de relacidon familiar dicen alterarse. El cambio, por tanto, supone
modificaciones fuertes en las interacciones sociales. Las narraciones permiten
detectar algunas de ellas.

Sin embargo, un punto relevante, es el hecho de que estos transitos se encuentran
mediados por el consumo de mensajes religiosos, donde la presencia de los mitos



cristianos tienen un peso relevante. Por ello, y debido a la condicidn de "sujeto en
transito" que tiene el converso -entre dos universos religiosos y culturales- es posible
intentar una lectura del proceso de conversion, como si este fuese un tipo de "ritual
de paso", asi como traer las categorias de “mito" y de "liminalidad®, de mayor uso en
el terreno antropoldgico, para analizar las narrativas de los conversos. Esta
conjuncién de elementos y de posibilidades de lectura se ha concentrado en la
categoria “narrativa mitico-liminal", que sustenta el andlisis de los testimonios en este
capitulo.

Las dimensiones espacio-temporales ‘antes® y ‘después', mencionadas
anteriormente, logran anudarse a través de esta categoria. Pero ademas, en tanto
objetivaciones, ellas marcan referencias culturales que se encuentran integradas a
los entramados simbdlico e imaginario de los diversos grupos e individuos
involucrados en la conversion. Estos son los "espacios” sociales, pensados como la
"red de vinculos de significacion que se establecen al interior de los grupos con las
personas y las cosas".! El “"tiempo", por su parte, se define en relacién al movimiento
de esa red de vinculos; a su ritmo, duracién y frecuencia. Transitar entonces por
diferentes universos de espacio y tiempo, implica atravesar vinculos significativos
entre grupos sociales con movimientos diferentes.

Espacio y tiempo conforman todo tipo de practica social; son pues, elemento del
proceso de conversion, asi como de la forma oral en la cual se reelabora; la
narracion. Dado que esta Ultima constituye el eje del andlisis en esta investigacion,
se precisara el sentido de su aplicacién, ademas de los elementos que la estructuran
y delimitan.

1. Mito-narracion y relato
"En relacién al punto de partida,
el relato pedagdgico puede
arrancar desde cualquier parte"

A. Piuggrés

Los relatos de conversidon son actos narrativos que pueden presentarse como
"testimonios"”, "historias de salvacion”, "experiencias" o "relatos", mediante los que un

1 J.C. AGUADO y M.A. PORTAL, Identidad, ideologla y ritual, México, UAM-I2tapalapa, 1992, p. 72.
2 Particularmente éstos son una forma de presentacion pliblica que se promueve al interior de los
rituempelonde el converso expone las condiciones de su transito.
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sujeto involucrado habla sobre su experiencia de transito intercultural. Los relatos
pueden ser entendidos como un "género narrativo oral, destinado a la reproduccidn
literaria de las etapas existenciales de un individuo, en el que se da cuenta de las
transformaciones operadas sobre él, tras la aceptacién de un sistema de
representacion simbdlico-religiosa del mundo”.

Seglin Pedro Carrasco, las narraciones, mas que un acto de creacién libre, son la
adquisicidn y expresion de un modelo literario:

cuya estructura sigue pautas comunitariamente sancionadas; la organizacién
del relato obedece a un esquema institucionalmente reconocido, aprendido
por los sujetos gracias a la repeticion cultural continua de narraciones de
itinerarios religiosos. Las férmulas narrativas detectables en é1 estdn sujetas a
esquemas institucionales que impiden la aparicién de innovaciones y de
desviaciones extremas respecto de la norma literaria en uso.*

El supuesto de este planteamiento es que el sujeto que realiza la exposicién de su
proceso, lo hace mediante cadenas de significacién -un modelo- aportadas por el
grupo religioso de referencia. Es una formula aprendida que, por tanto, puede
considerarse como una manifestacion del proceso educativo en el que el sujeto se
involucra. La experiencia personal se explicita dentro de un esquema narrativo
aportado por el grupo.

Sin embargo, la narracién no sdlo se articula al modelo que sigue, pues su contenido
tiene también especificidad propia. La narracién como tal, resignifica experiencias e
introduce, con base en un aprendizaje colectivo que rebasa el ambito del grupo
religioso, un complejo mitoldgico integrado por elementos de la cultural
judeo-cristiana, por mensajes de corte milenarista y escatoldgico, asi como por
simbolos de un mundo magico-religioso que se moviliza en la tradicién popular. Por
ello, la narrativa del converso presenta un nucleo de narracidn mitica; mito y
narracion se juntan para expresar los términos del cambio en el converso, asi como
de las creencias que lo sostienen. Sin embargo, écdmo entender la presencia de lo’
mitico en la narrativa, siendo que su uso es frecuente cuando se habla de
conocimientos falsos o equivocados sobre la realidad?.

3 P.E. CARRASCO, ";Convertir para no transformar?. La nocién de conversidn en los protestantes de
Arnérica Central" en Cristianismo y Sociedad No. 95, México, Tierra Nueva, 1988, pp. 7-8.
4 Idem. p. 8.
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En efecto, el mito tiende a manejarse como mera elaboracién fantastica, inventada,
sin referentes practicos. Se utiliza en el lenguaje cotidianc como sindnimo de "mentir’
y de "engafiar". En contraste, el estudio del mito como forma de aproximacién a la
realidad histérica, muestra la complejidad de -estas elaboraciones sociales. En ellos
se realiza una compleja acumulacion de pasado, que los constituye en objetos de
una enorme riqueza cultural para interpretar el presente.

En los estudios de Alfredo Lopez Austin sobre al problemética de la religiosidad y de
la mitologia mesoaméricana, se advierte una importante veta para recuperar lo mitico
como elemento de la totalidad y de la historia social. Las categorias de mito-creencia
y mito-narracidn que elabora este autor, son herramientas importantes para el
andlisis de los testimonio orales sobre el proceso de conversion. Austin sefiala que el
mito "es una realidad social y, como tal, una realidad compleja. Sus limites son
evanescentes en el conjunto de las relaciones que existen en la totalidad social*3
Como tal, es un "hecho histdrico’, que se inserta en procesos de larga duracion.

Producto del pensamiento colectivo, creado y compartido por amplios grupos
sociales, el mito tiene implicados elementos de causalidad y de clasificacion de
fendmenos, donde se produce una personalizacion de la conjuncion de fuerzas que
son interpretadas como las movilizadoras o creadoras del mundo fisico y de lo
humano. Estas elaboraciones sin embargo, no son exclusivas de las interpretaciones
magico-religiosas. Forman parte de concepciones que tienen sus efectos en la
imagen de los individuos y de los grupos sobre si mismos y sobre su medio, asf
como en acciones, conductas y obras heterogéneas, dispersas al interior de los
diversos campos de practicas sociales.

Por otro lado, este mismo objeto puede ser ubicado como una esfera de la realidad
simbdlica, que se presenta en los relatos orales y en las narrativas sobre la
conjuncion de las fuerzas personalizadas. El nudo de elementos simbdlicos que se
articulan en el mito lo diferencia del cuento, de los relatos cotidianos sobre un
acontecimiento cualquiera y de las "historias" sociales. No se refiere a informaciones
falsas o tergiversadas, ni constituye un acto meramente enunciativo. El mito no es
necesariamente la contraparte del saber cientifico, ni su uso es exclusivo de ciertos
grupos sociales. Sus referentes no son datos empiricos homogeneos, ni "hechos" en
el sentido durkheimniano. Por ello, para Ldpez Austin, el mito es necesariamente y en
principio, una construccion tedrica y no un objeto cultural indeterminado.

5 A LOPEZ AUSTIN, Los mitos del..., p. 110.
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La aproximacion a la narrativa de los conversos desde el andlisis mitoldgico, posibilita
la ubicacién de algunos elementos de sus discursos, que se nuclean desde la
significacion aportada por los textos biblicos y los mensajes particulares de los
grupos religioso de referencia, y en los que se elaboran versiones sobre el mundo de
no pocas implicaciones practicas. Por ejemplo, la centralidad que adquiere el
significante "Dios" en los movientos pentecostales, modifica conceptos y rituales
sobre virgenes y santos, lo que altera a su vez, las formas de intervenciéon en los
festivales de los pueblos o de los barrios.

Por su cardcter histérico-social, toda narracién se encuentra sobredeterminada;
producida y productora de sentido, engarza y dice cosas de mditiples relaciones
espacio-temporales. La reconstruccion de un tipo de narracién como la de la
conversion, atravesada por lo mitico, muestra el contacto con los mensajes emitidos
por el grupo religioso y la forma en que se generan las apropiaciones del converso.
La presencia del mito en la narracién es un contenido mas dentro de ella, pero en
torno de la cual, pueden integrarse elementos del mundo vital del sujeto, y otros que
corresponden a los imaginarios colectivos de los que se participa.

Segun Lépez Austin, muchas relaciones sociales adquieren sentido si son vinculadas
a los dos ejes del mito; el mito-creencia y el mito-narracion. Ambos constituyen un
doble tipo de saber que se encuentra incorporado en los grupos, los individuos vy el
lenguaje, y que puede observarse como una construccion atravesada por diferentes
ordenes sociales; es decir, por diferentes intentos de fijar significados a procesos e
historicidades determinadas.

Para los fines de este trabajo, es necesario diferenciar primeramente entre creencia y
narracion en relacion al mito. La creencia es;

una expresion dispersa, omnipresente, frecuentemente difusa, que se da por
los medios mas disimiles, con palabras, con gestos, con actitudes, con
imAgenes visuales [...] es esta forma de expresién mitica la que, acendrada
como comunicacién social, crea los sistemas de congruencia y normatividad
que regulan buena parte de la conducta social. Es la cristalizacién de la accién

social, conjunta y arménica de muchos creyentes, individuos que hablan y
. . 6
actuan en variados campos sociales.

6 Idem. p. 117.
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La creencia regula partes importantes de las actividades colectivas, al armonizar
acciones dispersas en los campos de practicas sociales, mediante procesos de
comunicacion. Las creencias articulan actos de los individuos en diferentes campos
sociales; en ellos también es donde se encuentra la razén, la formacion, el sentido, la
congruencia, la transformacién y la muerte de la creencia mitica. Asi, es posible
aproximar el espacio de la creencia, al sentido comuin existente en la sociedad. El
mito serfa una forma de ser de la creencia misma,.del sentido comun.

Si la creencia se expande, como pluralidad de formas, en el ancho terreno de lo
social, el mito-creencia no puede referir Unicamente a "representaciones" imaginarias
de los grupos; las incluye desde luego, pero junto a convicciones, sentimientos,
valores, tendencias, preferencias, habitos. Pierre Bourdieu, trabajando con elementos
similares, define la creencia como "fe practica" y como "estado del cuerpo”, 7es decir,
como herramienta y como capital incorporado en los sujetos; una forma por tanto,
del instituido e institituyente que constituye el "habitus”.

E! mito-creencia se presenta como "sentencias, imagenes, pronosticos, reglas de las
mas diversas técnicas, actos y estructuras de gobierno, relaciones familiares,
conjuros y ritas, insultos y maldiciones, clasificaciones, chistes; en suma, con
miiltiples rostros, en multiples ambitos y cumpliendo muiltiples funciones®.® Un mito
colonial como el de la "guadalupana®, que permanece siglos después de constituirse
en un bien simbdlico y que esta presente en peregrinaciones, altares, pléticas, rezos
y en mucho de la cotidianeidad religiosa popular, es sélo una muestra de este
complejo simbdlico e imaginario del mito-creencia que no se circunscribe a discursos
teoldgicos, sino se inscribe en el decurso histdrico de los sujetos como fe practica.

¢Qué diferencia puede encontrarse entre lo sefalado como creencia y el
mito-crencia? Austin puntualiza que la distincion con respecto al primero, se
encuentra en la presencia de una actividad incoadora de !o sagrade dentro de!
tiempo-espacio del hombre. La actividad incoadora sefiala un momento sin historia
donde los dioses o o sagrado crean o recrean lo humano. E! mito-creencia contiene
un dato de origen, que puede referir al nacimiento del-hombre, o a la repeticién
cotidiana de los actos c>riginantes.9 El momento de la separacion entre las fuerzas
extrahistéricas y sagradas que mueven el mundo, y los seres que heradan el
peregrinar sobre el mismo. El orden de los inmortalidad frente al orden de lo
perecedero.

7 P.BOURDIEU, E/ sentido prdctico, Espana, Taurus, 1991, pp. 1156y 117.

8 LOPEZ AUSTIN, A. Opus cit. p. 258.
9 Op.cit, p.258.
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Para el mito-creyente, el mito marca ritmos y procescs que gufan de algin modo su
vida y sus momentos de transicidn, en tanto pertenecientes a un orden superior.

Por su parte, el mito-narracion, la segunda forma en que se presenta este tipo de
saber, es "la expresion mitica por excelencia, y una expresién unitaria {...] uno de sus
aspectos mas importantes, es su oralidad".'® Es un relato ordenado. Y como dice
Bremon ‘“todo relato consiste en un discurso que integra una sucesion de
acontecimientos de interés humano, en fa unidad de una misma accién. Donde no
hay sucesidn, no hay relato [..]"."" Los agentes que narran deben integrar los
acontecimientos en una secuencia ordenada de manera especial; determinado tipo
de acciones deben tener como resultado determinado tipo de consecuencias. Para
los objetivos de la investigacion, éste es un dato importante. Como se vera mas
adelante, un ordenamiento similar se encuentra presente en la narracién de los
CONVersos. :

Levi Strauss decfa que " el primer caracter del mito es el de operar sobre el tiempo
una accion totalizadora, o sea, de encerrar el presente sobre el pasado, y el porvenir
sobre el presente“.12 Es decir, de crear un tiempo circular donde principio y fin se
lleguen a tocar por medio del retorno al tiempo de la creacidén. Lo espacial es sélo
dimension de transito para los humanos.

Cuando el converso narra su experiencia religiosa de pasaje, lo hace en presencia de
complejos miticos que permiten encerrar su historia personal en el tiempo de la
creacion de los hombres sobre el mundo. De ahf retoma elementos importantes para
el ordenamiento de las fases y para la incorporacion de explicaciones. Asi, parecen
conjuntarse elementos de la estructura del mito, con experiencias personales,
mensajes incarporados y procesos de identificacién. El producto, la narracion, es
una elaboracidn de los agentes que se expone oraimente, en la que aparecen
procesos integrados por una sucesién de acontecimientos. De ahf que pueda
validarse considerar el nicleo de la narracién como objeto de andlisis mitico. Sin
embargo, habra que sefialar que si uno de los nicleos en la narracién es lo mitico,
no todo lo que en él se produce, puede ser significado desde esta sola perspectiva.
En la exposicion es posible encontrar elementos referentes al espacio social y al
momento histérico del sujeto; dimensiones politicas, educativas, morales,
econdmicas. Un punto particularmente interesante, es que a través de este discurso,

10 Idem. pp. 273-274.
11 Ciltado. ldem.
12 Citado. Idem. p. 286.
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puede observarse la construccién de relaciones antagdnicas y el establecimiento de
los limites sacralizados en relacién a figuras presentadas como "enemigas".

2. Los momentos del transito

"Cabria preguntarse por qué
las situaciones y roles
liminales, se corresponde

en casi todas partes, con
propiedades méagico-religiosas”

Victor W. Turner

El objetivo de éste capitulo es ubicar en las narrativas de los conversos, los
elementos y los momentos mediante los cuales se explica el pasaje de una posicion
sociorreligiosa a otra. En general, la narrativa que se construye por esta via tiende a
presentarse bajo una estructura literaria y mitica que puede comprender tres tiempos
fundamentales; preconversion, conversion y posconversion.

Carrasco'® considera la formulacién de estos tiempos en funcién de una fase

convergente, donde las condiciones del pasado se explican como apuntando al
centro del relato, y una fase divergente, en la que los actos del presente se "abren"
para explicar el mayor nimero de actos como si fuesen consecuencia de la
transformacion del sujeto. El momento de la conversion, la parte intermedia del
proceso, es fa mas breve dentro de los elementos que presenta la narracién.

En los extremos de la narracidn, formados por el momento anterior a la conversion y
el de la pos-conversion, el narrador presenta las experiencias o situaciones
involucradas, exagerando las diferencias. Se crean con este procedimiento,
imagenes del sujeto totalmente opuestas entre el "antes" y el “después". El converso
hace una negacidn de su pasado.

Este proceso se ve acompaiiado de la mencion a coprotagonistas que cumplen una
funcién diferencial segin su lugar en el relato; por ejemplo, los "amigos" y los
"hermanos" son figuras que se confrontan a niveles antagdnicos. Antes de la
conversidn, se menciona a los "amigos" como el vinculo social predominante. Ellos

13 En el texto citado "éConvertir para no transformar?...



resultan causantes e impulsores de lo acontecimientos negativos por los que
atraviesa el sujeto; forman las ‘malas’ compadias del mundo. Después de la
conversién, son los "hermanos" del culto quienes aparecen como coprotagonistas,
pero entonces con un valor positivo. También pueden encontrarse en el relato -de
acuerdo con Carrasco- algunas “consideraciones criticas respecto del espécio
psicosocial inmediato" relacionadas con la idea negativa de "e! mundo".

Con esta estructura que Carrasco encuentra en el analisis de las narraciones,
considera la conversion como un ritual de iniciacion de caracter sincrénico, que trata
de ser explicitado oralmente.

Esta estructura hace referencia fundamentalmente a sujetos conversos vy, en la
mayoria de los casos, pertenecientes y participantes en el grupo religioso al que se
adscriben. No siempre sucede asi. En el campo se encuentran sujetos que se
aproximan al grupo religioso, pero no se integran parcial o totalmente a él, aun y
cuando pudieron haber participado de algunas de sus actividades. En el extremo
contrario, es factible localizar sujetos que se alejan parcial o totalmente del grupo o
de los grupos en que se encontraban, por una conversion "incompleta”.

Una lectura relativamente mas amplia de la conversidn, es la que presenta F.
Vazquez Palacios, quién sigue una secuencia a la que lliama "etapas de la vivencia
religiosa en la vida cotidiana”. Este autor ubica seis etapas, que desprende de la
narrativa de los sujetos sobre sus procesos de conversion. En la primera de ellas,
que llama "En busca de ‘algo™, los sujetos se presentan a si mismos en estado
anémico, lo que les impulsa a “la blisqueda de 'algo’ que les permita un horizonte o
alternativa més viable o deseable en la sociedad". La segunda, "El encuentro con lo
sagrado”, es el momento de la narracidn donde los individuos descubren "un
mercado de bienes simbdlicos de salvacién que les brindan consuelo, alivio,
esperanza, y les permite comprender su pasado y vislumbrar su futuro". Para el
autor, éste es el momento en que se realiza la conversion.

La tercera etapa, a la que llama de "ldealizacién de objetos’, es la parte del relato en
la gue los conversos, "hacen un balance de sus vidas, resemantizan sus valores, sus
costumbres, sus ideales, e incorporan y adaptan nuevos elementos que le van a dar
sentido, orientacién, armonia a su vida", La cuarta, o de "Internalizacién”, contiene los

14 P.F.VAZQUEZ, Protestantismo en Xalapa, Comisin estatal conmemorativa del V Centenario del
encuentro de Dos Mundos, Gobierno del Estado de Veracruz, 1991.

on



pasajes de la integracién a una Iglesia especifica, donde se realiza la sustitucién de
lazos sociales y se logra "un aprendizaje y adoctrinamiento eclesidstico".

La siguiente etapa, de "racionalizaciéon", marca el inicio de otro tipo de crisis. En ésta,
"los individuos no cumplen con los principios y normas establecidas. O bien hay una
franca oposicion y desacuerdo con conductas y comportamientos de sus lideres y/o
practicantes de la congregacion religiosa. Todo ello provoca que el individuo
racionalice lo aprendido conduciendole a [...]" la sexta y dltima; Opciones. En ella, los
sujeto narran alguna consecuencia de su "racionalizacién”. Vazquez encuentra cuatro
tendencias en el cierre narrativo de algunos de ellos: 1) De "restauracién” donde el
sujeto trata de adaptarse a la situacion de la Iglesia y de participar en su reanimacion;
2) de "caida", con un aislamiento parcial y critico de la iglesia a la que se pertenecia;
3) de "pecado’, donde se da una separacion total del sujeto en relacidn al grupo pero
por causas imputadas al narrador, y; 4) de "conversién®, 0, mas correctamente, de
re-conversién, donde el planteamiento narrativo implica la superacién de fallas o la
purificacidn dentro de la Iglesia de referencia, o mediante la constitucién de otra.

Desde la manera de llamar a estas etapas como "vivencias en la vida cotidiana®,
puede notarse el deslizamiento que se hace en el andlisis de la narracidén hacia la
cotidianeidad de los narradores. Es decir, el autor da por hecho que existe una
relacién estricta entre narracidn y proceso real, sin que este mediada por el
aprendizaje de un modelo, y por tanto, sin que exista una alteracion en la informacion
del relato.

Sin embargo, un aspecto que puede destacarse de este analisis, es que la
conversion no fija permanentemente al sujeto en el nuevo grupo. Las crisis del
pos-converso habren la posibifidad de su salida, asi como la de su re-conversion.
Ante la posibilidad de localizar en las narraciones mas de un momento "iminar,'® es
necesario considerar el corte en el que se presenta una transformacion mas proxima
a los pasajes rituales.

Con Carrasco, se presenta una estructura de la narracién que da cuenta de un
momento liminal; de transito entre dos momentos estructurales. Veldzquez apunta la
posibilidad de que existan dos; uno de conversién y otro de re-conversién. Sin
embargo, este segundo momento no crea nuevos movimientos de alternacion en el
sujeto, como en el primero. Por ello, se tomara como proceso liminal exclusivamente
al primer movimiento de conversion.

15 Esta posibilidad es una apreciacion nuestra a partir de las etapas que elabora Vazquez.



Ya se indicé la intencién de realizar una lectura de los discursos de conversién, como
si fuesen o hiciesen referencia a situaciones rituales. El apoyo de A. van Gennep ha
sido importante en este esfuerzo para analizar procesos similares. En los trabajos
que realiza a principio de siglo sobre diferentes ritos de paso (rites de passage),
presenta una estructura que sera utilizada posteriormente por Victor Turner en el
andlisis de otros procesos similares. Particularmente en los rituales de "passage', van
Gennep sefiala un ordenamiento espacio-temporal que comprende tres fases:
Separacion, Margen y Agregacion.'®

Segln este autor, la fase de Separacion "comprende la conducta simbdlica por la
que se expresa la separacion, bien sea de un punto anterior fijo en la estructura
social, de un conjunto de condiciones culturales (un 'estado’) o de ambos". En la
fase de margen, denominada como Liminal, "las caracteristicas del sujeto [...] son
ambiguas, ya que atraviesa un entorno cultural, que tiene pocos o ninguno de los
atributos del estado pasado o venidero". En la tercera de estas fases, presentada
como Agregacion, pero que puede ser vista como re-agregacion o re-incorporacion,
"se consuma el paso“.17 De hecho van Gennep considera que cada fase tiene su tipo
especifico de ritual, aunque también generaliza en la existencia de una estructura que
los integra.

Esta estructura refiere a los rituales y s6lo a uno de sus conjuntos. Pese a ello, es
sugerente su traslado al andlisis de la narracion del converso.'® Las tres fases
mencionadas permiten reestructurar partes importantes de la narrativa, desde la
referencia a la separacion del "mundo", hasta su agregacion final a un nuevo grupo
religioso. El concepto de liminalidad es basico en la observacion de estos trénsitos,
en tanto sefala la existencia de un "corte", que no posibilita la continuidad entre el

estado anterior y el posterior. Lo fiminal pasa en ese sentido, de momento ritual a

momento de la narracién. Es la parte que obliga al establecimiento de distancias

entre los momentos narrados como separacion y agregacion, y funciona como

"intermedio" del relato. Dice Turner que "si es cierto que nuestro modelo de sociedad

basica es el de una ’estructura de posiciones’, debemos considerar el periodo

marginal o de 'liminaridad’ como una situacion interestructuraf®,'® Recuperando estos

16 En su Unico trabajo conocido, Los ritos de paso, ya citado. p. 21.

17 V. TURNER, £/ proceso ritual, Madrid, Taurus, 1988, pp. 101-102.

18 Aplicandolo al andlisis de la conversién por curacién entre protestantes totonacas, Carlos Garma
realiza un aplicacion similar con algunos relatos, enlos que encuentra que "la enfermedad actua
como un ritual de pasaje, donde el hombre va desde una vida negativa de pecado, hasta la
salvacian en su nueva religién". El transito se divide también por un momento liminal. C. Garma,
"Conversién y los poderes de curacidn entre los protestantes totonacas" en /ztapalapa Nos. 12-13,

enero-diciembre, 1985, UAM-Iztapalapa.
13 V. TURNER, La selva de Jos simbolos, Madrid, Siglo XXI, 1980, p. 103.



elementos, la conversién sera identificada es el presente trabajo como momento de
un transito interestructural.

El concepto de liminalidad no se corresponde necesaria y Unicamente con los
proceso rituales y de conversion. La categoria puede hacer referencia también a
"sujetos liminales"; individuos que se ubican a si mismos o que son ubicados sin una
posicidn estructural o contra las posiciones estructuradas; viviendo en los limites del
orden y la direccionalidad social y/o participando de las rupturas estructurales.
Turner ejemplifica el primer caso con Francisco de Asis, y el segundo, con Miguel
Hidalgo y Costilla, ambos confrontados en diferentes momentos con la jerarquia
catdlica.

Los mismos momentos de ruptura en la historia de los grupos sociales podrian ser
considerados "liminales", como en el caso de las revoluciones. Pero también para los
movimientos religiosos emergentes seria posible aplicar dicha categorfa en lo que
respecta a alguno de sus momentos.?° Turner abre esa posibilidad de utilizacién
amplia del concepto para todos aquellos procesos en los cuales se encuentra una
situacién, narrativa o historica, interestructural. Es decir, situaciones donde los
involucrados no se encuentran definidos por los atributos, las condiciones, reglas,
controles, seguridades, de ia estructura. El converso, en algunos momentos de su
proceso, tiene estas caracteristicas. La construccidon de la narrativa sobre su
experiencia, puede por tanto, ser ubicada como una "narrativa liminal", que hace
referencia a los tiempos del desprendimiento, margen y agregacién. El mismo
converso narrador, puede ser tomado, en otro nivel, como un sujeto liminal que
realiza o realizé un "passage" en donde al menos por un Momento se Mantuvo como
"sujeto de umbral”.

En lo que sigue de este trabajo se analizarad la narracién del converso como una
narrativa mitico liminal, utilizando elementos de los trabajos mencionados de Lopez
Austin, van Gennep y V. Turner, en tanto la presencia de lo divino se acomparia por
procesos de transito entre posiciones del campo religioso del sujeto. Mediante esta
categoria se estudiara el tipo de desprendimiento y el sentido que se le otorga al
trénsito o pasaje por los conversos.

20 Los conflictos que se han desarrollado durante la Ultima década en el estado de Chiapas, donde
los integrantes de las "sectas" han sido sisteméticamente expulsados de algunas zonas indigenas,
puede servir de ejemplo sobre un momento "liminal" del grupo o de los grupos invoiucrados.
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3. El desprendimiento

"...para que este efecto

enganoso se produzca es

preciso que el ojo esté

ubicado en el lugar adecuado”
M. Bicecci

La fase de desprendimiento corresponde al tiempo previo de la conversién. Es el
"antes" de la narracién. En ella, la estructura marca una magnificacién de los
elementos negativos en la vida de los conversos. Una narracion tipica en este sentido
es la siguiente:

"Poco a poco aprendi el oficio de fontanero y me fui haciendo de
herramientas, hasta que consegui mis propios trabajos. Algunas veces me iba
bien, otras ai’la ibamos pasando. Con la ayuda de Dios, nunca sufrimos
hambre. Sin embargo, como ya va teniendo uno sus centavos, pues le da a uno
la cosquilla de gastarlo con los amigos que antes nos habfan invitado. Fue asf
como comencé a tomar y fumar. Al principio, hacia todo lo posible porque mi
madre no se diera cuenta; hasta que un dfa me pase de copas y me llevaron
mis amigos a mi casa bien borracho [...] seguia tomando, unas veces llegaba a
la casa, otras veces dormia tirado en la banqueta de la calle". (Hombre.
Adulto)**

En este relato es posible ir localizando algunos elementos discursivos que se
presentan como constantes. El "pasado" incluye normalmente situaciones mas o
menos estables con ciertos grados de equilibrio. El "trabajo" y las figuras del circulo
social proximo son algunos de los factores que definen esa estabilidad. En contraste,
la inestabilidad se genera de manera diferente, mediante el involucramiento de los
"amigos", que simbolizan el ocio y el dispendio y que provocan los "gastos,
realizados sin sentido y sodlo por el placer. Segin la narracién, se vive en el margen
de lo indispensable, que sin embargo es suficiente. Pero el equilibrio marginal se
rompe ante actividades que parecen prototipicas: tomar y fumar, ambas fomentadas
y acompafiadas por los amigos.

21 Este es un fragmento de un relato mas amplio recopilado por Vazquez Palaclos en la Ciudad de
Xalapa, en su texto ya citado, p. 97. Las narrativas sobre la conversion se trabajarén con base tanto
en materiales recopilados directamente, como en publicados.
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Otras narraciones permiten ampliar las caracteristicas de lo dicho sobre la fase. de
desprendimiento:

"Antes yo no tenfa paz en mis pecados, en mis deleites carnales, fumar, tomar,
las parrandas, las drogas, los deseos carnales, el estar yo insultando a mi
madre, pensando mal de ella, hablando palabras altisonantes contra mis
hermanos, hablando mal de la gente". (Mujer. J oven)22

"Antes, chupaba y estaba metido en muchas cosas de sexo [...]". (Hombre)23

"Mi situacién moral en ese entonces era de un deprabado, estaba destruido.
Sufrfa moral y espiritualmente. Era un hombre botado. algunos compaiieros
me inducian a ir a ciertos lugares; bebidas, mujeres, etcetera. Esto es de 1978
a fines de 1985, méds o menos de los 18 a los 23 afos. Habfa quienes me
invitaban a fumar marihuana. Yo terminé dejandolos". (Hombre. Pastor)24

"Cuando yo estaba en el mundo, todo era distinto para mi. Yo llevaba una vida
mundana, de vagancia, de borrachera, de fumadera, de amigos, de paseos, s6lo
era beber y beber y beber, yo bebia y bebia [...]". (Hombre. Centroame‘:rica)25

"vivia gozando, verdaderamente vivia gozando [..] yo ganaba lo suficiente
como para hacer tres o cuatro casas y yo a diario me lo tomaba". (Hombre.
Cem:roamérica)26

"Me encontraba en primero de secundaria y reprobé casi todas las materias, al
afio siguiente, me inscribi, pero me dieron de baja por inasistencia, yo empecé
a tener como amistades a los vagos de la esquina, empecé a conocer el vino,
las drogas, 1as mujeres, y poco a poco rodé en el pecado, empecé a trabajar en
los vicios, pero el dinero me lo gastaba en los vicios". (Hombre. Pastor)27

"A los 13 afios de edad, me escapé de mi casa y me dediqué a conseguir dinero
de manera ficil, s6lo trataba de huir de un ambiente de miseria y
prohibiciones y busqué escape en el alcoholismo, mis trabajos fueron como

22 Entrevista JJEB, 1892.

23 EnVazquez Palacios, op. cit.

24 En E. Lopez C. Pentecostalismo y milenarismo, México, UAM Iztapalapa, 1990
25 En L. E. Samandy, op. cit.

26 Idem.

27 EnE. Lopez C., op. cit.



mesero, cantmero, contrabandlsta guarura . Otros
durante una redada de traﬁcantcs fuf a dar ‘a’cdrce de‘leuana, donde me
af1c1oné a las drogas fuertes, como alter tiva a:mi-alco dllsmo". (Hombre.
Pastor) % ‘ ' S

"Iba a la escuela por ver a los cuates y a las chavas, y me aficioné al alcohol en
un principio, y pasé a la marihuana, al peyote, a los hongos y al 4cido. Todo
ello sélo agravé mi problema de falta de sentido en la vida, y empecé a
inyectarme heroina. La farmacodependencia se volvié brutal, me internaron
en 1970 después de seis afios de drogas; después de un afio de internamiento
logré dejar la heroina y para sustituirla volvi al alcoholismo". (I—Iombre)29

Cuando andaba en el 'mundo’, me gustaba ir a los bailes y a las carreras de
caballos. Ademds, tomaba mucho, me gustaba ese mezcal que le dicen ’de
pechuga’, alld por Oaxaca, tuve muchos problemas. En una ocasion tuve que
huir de mi pueblo a causa de un pleito que se armd, en otra, un amigo, nos
hicimos de palabras y nos peleamos, hasta que el pleito termind a causa de dos
machetazos que me propind. Estuve en el hospital cerca de dos meses".
(I—Iombre)30

Pese a que son relatos de diferentes lugares y regiones, en todos ellos es posible
encontrar algunos elementos de lo que constituye el "modelo” del sujeto pecador. El
"antes" se presenta en relacién a dos caracteristicas; primeramente como una
relacién marcada por el vinculo-oposicion entre gozar/sufrir. E! gozo es referido a
partir de actividades ccmo fumar, tomar, vagar, ir a los bailes, desear sexualmente.
Ellos constituyen formas de la vida "mundana" del placer. El "antes" se presenta
invadido, segln las narraciones, por drogas (fuertes y moderadas) y por sexualidad.
Llama la atencién la presencia en los relatos de actos embriagantes, como un factor
determinante para el ingreso a la problematica y a la fase de desprendimiento. Este
"gozar depravado" es generador, directamente o no, de las complicaciones vitales,
en tanto provoca situaciones como quedar tirado en la banqueta, estar “destruido”,
no tener paz, rodar en e! pecado, ir a dar a la cércel.

28 Idem.

29 Ildem.

30 Testimonio recogido por H.M. Villalobos Gonzélez en su trabajo sobre "Una comunidad adventista
en el sur de Quintana Roo" en CIESAS del Sureste, Religién y sociedad en el sureste de México,
vol. Vi, México, Cuadernos de la Casa Chata, SEP-CONAFE, 1989
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En segundo lugar, todas las narraciones concuerdan en considerar lo anterior como
el tiempo de lo intrascendente. Lo que no 'significa fijacidn o inmobilidad. Su
intrascendencia se vincula a la inexistencia de fines propios y a la insuficiencia de sus
espacios colectivos para convocarles a otro tipo de proyecto. Es asi como pueden
leerse algunos de los articuladores de las narraciones; “ai’la ibamos pasando";
‘llevaba una vida mundana"; "vivia gozando"; “reprobe/me dieron de baja"; "sélo
trataba de huir"; "iba a la escusla para ver a los cuates y las chavas®. "Mi problema de
falta de sentido en la vida". Los coprotagonistas negativos, son presentados en el
escenario de manera desdibujada, pero con fuerza en las implicaciones. Como se
menciona con anterioridad, "amigos", "comparieros"”, "cuates y chavas', tienden a
resignificarse como "vagos" y a vincularse con "parrandas" y con sexualidad (placer
o, también, "mujeres"). Es importante sefialar que al ingresar en la fase de
desprendimiento, las referencias al "trabajo" ha sido expulsadas del relato.

Desde el gozo, la intrascendente y, sobre todo, el sufrimiento, sefialados por el
relator, inicia un deslizamiento para la ubicacién de los principios de transformacion,
que se muestran como la "blUsqueda de algo".31 El transito hacia el momento de la
agregacion, que puede ser visto también como un movimiento cuyo objetivo es la
elaboracion de la historia propia, implica el paso por o la caida en "el pecado”. En
este punto, es necesario considerar que la historia y la estructura de la narracién
elaboradas por el converso, son construcciones gue se modelizan como uno de los
medios para adquirir mejores posiciones en relacion a los bienes simbdlicos. En
otras palabras, entre mas malo se haya sido anteriormente, mayor es el valor del
sujeto. La narracion se construye en un contexto donde ésto tiene efectos précticos
para el converso. La lectura de su experiencia personal, va acompafada por la
busqueda de legitimidad, como puede observarse en los templos, donde se utiliza la
presentacién publica de testimonios de conversién como parte de los rituales; éstos
son, por tanto, potenciales generadores de distincién en la medida que se extremen
“las condiciones de la conversion. Por ello hay una "necesidad" social de mantener o
construir en la estructura narrativa, un periodo cadtico, de crisis, antes de entrar en
fases de resolucién.

En todos los casos anotados, los sujetos presentan oposicidn o independencia de
cualquier tipo de colectivo normativizador o afectivo, como el de la familia. Pero
también, los sujetos se muestran a si mismos como independientes
econdmicamente; con suficientes posibilidades para realizar el consumo propio y de
otros de las drogas o vicios de referencia. La “caida en el vicio" se explica como parte

31 Enlos términos que senala Vazquez Palacios.
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del vacio espiritual y de la ausencia de sentido vital; en el terreno mitoldgico, se
presenta simplemente como la caida en "el mundo".

Este momento de la narracion, es precondicion para el ingreso de la misma a fases
superiores de la crisis, que incluye la entrada a espacios significados como lugares
de castigo; la cércel y el hospital son ejemplos recurrentes. Desde el punto més alto
de la crisis -valorado frecuentemente como el mas bajo de la condicién humana,
como estar "tirado en la banqueta'- se elaboran los procesos imaginarios y de
resignificacion que van dando cuerpo a la decisién de convertirse.

Ademas, en las mismas narracionss aparece otro elemento importante como factor
de conversion; la ruptura con la direccion intelectual y moral de la religiosidad
hegemanica.

4., L.os antagonismos

En el tiempo de la intrascendencia se dibujan algunos de los antagonismos que
posteriormente marcaran los limites del "enemigo”; los amigos, las mujeres, los
vicios, el ocio, son abstracciones que delimitan espacios dentro del "mundo”. Hay sin
embargo un punto dentro de lo religioso en el que convergen las narraciones. El
tiempo de la intrascendencia y sus crisis, ya bajo una lectura magico-religiosa, es una
muestra de la inexistencia del vinculo con lo sagrado. Ademds, es una de las
evidencia de que en la historia del sujeto habian existido "relaciones simuladas" tanto
del sujeto con "Dios*, como de la institucion que representaba la tradicidn religiosa, la
Iglesia Catdlica, con ambos.

P

"Yo, antes, en mi religién, acudia al lugar donde nos reuniamos y entraba yo,
como te decia, con remordimiento de conciencia, porque yo me sentia ya
sucio, y al entrar a ese lugar, haz de cuenta que me ponia yo mi hébito, entraba
yo y me sentaba en mi lugar, més hasta atrds, me sentia yo muy burro, y
mientras estaba yo ahf, un sefior hablaba en latin y demds cosas que no
entendia yo, y también echando ojo muchas veces a las mujeres y demds cosas
que hay ahi, ila verdad!, segiin tii estds ahf ya aliviando tus penas, ya con eso,
crees que con cumplir icon Dios no se cumple! y qué pasaba al salir? yo me
sentia aparentemente bien, pero al salir exactamente de la puerta, agarraba yo
mi hébito y lo aventaba para atrés, hasta la préxima semana, al mes, al medio
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aiio, ya que me sentfa todo sucio, regresaba nuevamente y me ponia el hébito,
pero qué pas6? Yo iba en decadencia, . iba. en picada". (Hombre,
Profe:sionista)32

"Latin" y "nébito" metaforizan los ndcleos del relato. El habito es la mascara que el
ritual necesita para realizarse en las condiciones de anonimato que presenta el
relator. El habito sélo permite ver pero no ser visto, o al menos no ser visto como tal.
El latin, independientemente de si el sujeto "vivi®" una experiencia asf, se expresa
como la ausencia de formas comunicativas. O, en otros términos, como el no
atrapamiento por el discurso del Otro. Ausencia que es a la vez puesta en cuestion
del discurso religioso de los intelectuales catdlicos. Vease el ejemplo de un
participante presbiteriano guatemalteco:

"Los catélicos antes...estd cerrada de una vez la Biblia, no predican, tal vez lo
predica el cura en su lenguaje, tal vez latino, no sé, tal vez espafiol o inglés,
nadie puede entender, por eso la gente no llega a comprender lo bueno, qué
es lo malo".

La legitimidad del agente (el cura) y de su mensaje son puestos en cuestion. El cura
se vuelve "extranjero”. Y no solo eso:

"Yo fui estudiante de cura, y el cura que era maestro del seminario era
homosexual, yo tenfa descubierto aquello y no creo en ellos". (Hombre.
Centroamérica)34

Tres ejes de rompimiento aparecen en esta menciones; los bienes simbdlicos
ofrecidos por la Iglesia Catdlica se vuelven ilegitimos para el consumo; se dejan de
compartir creencias, lo que implica que no se incorporan como fe préactica
compartida; se le niega capacidad de mediacion a la iglesia entre el campo de lo
sagrado y lo profano. Los siguientes fragmentos explicitan las rupturas:

"yo era catdlico porque lo decfan mis padres y porque yo no conocfa més
religién que la catdlica. Recuerdo haber ido a misa unas veinte o treinta veces
en toda mi vida, y pues cas{ nunca puse atencién a 1o que el sacerdote nos
decfa. Me acuerdo muy bien que el tltimo dfa que estuve en mi pueblo, fui

32 Entrevista, JUEB, 1992,
33 En LL.E.Samandt.
34 Idem.
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con mi jefecita a la capilla y ella, en su ignorancia, le pidi6 a la virgen que me .
. cuidara". (Hombre. Albaﬁil).3.5 :

"Los prelados catélicos de México y Centroamérica son responsables de la
miseria y el hambre que sufren nuestros pueblos, pues en vez de ocuparse de
las cosas de Dios y pedir por las autoridades para que estas hagan bien las
cosas, estdn involucrados en politica y otros asuntos que no son de su
competencia”, (Hombre. Yucatén)36

"Dios vive en m{ directamente, lo siento en mi, no como los catélicos, los
cuales adoran imdgenes sin vida y tienen sacerdotes y obispos que no han
entendido el misterio de la piedad, hacen una lectura terrenal, mundana, con
los ojos de la carne y del intelecto humano de las Sagradas Escrituras, porque
son la manifestacién mds alta de la apostasia, de la traicién terrenal a Dios.
Los cat6licos viven sin Dios y sin esperanza, hundidos en la tribulacién y sin
saber por qué y para qué vivir, y cuando algunos quieren entender a Dios, lo
quieren entender materialmente, con lo cual fallan, pues a Dios, se le siente,
no se le entiende". (Pastor)37

"realmente relacién [con la religion catdlica] todo mundo debemos ser
sinceros, cuando yo iba a misa, si era una misa de media hora yo ya estaba
pero harta. Por qué, porque no se escuchaba nada, no se le entendfa al
sacerdote, y si segiin él hablaba de la palabra de dios, pues sabra dios qué
decia porque nadie llevaba una biblia y decir, bueno, vamos 4 ver el ’santo
evangelio del apéstol San Juan’, pues lo decia, pero por mi a lo mejor, el
sacerdote lo pudo haber inventado, quitado, puesto. Realmente nunca tuve un
acercamiento para estar dentro de la iglesia catdlica, pero aunque lo hubiese
tenido, dios hubiera prolongado su misericordia conmigo, para rescatarme”.
(Mujer. Secretaria)38

Lo catdlico aparece en la narracién como una tradicion religiosa no incorporada a los
sujetos y no incorporable por las caracteristicas de sus ‘sacerdotes. quienes-
demuestran su involucramiento con "el mundo”. Ademas, los sacerdotes funcionan

35 EnVazquez Palacios.

36 Comentario recagido por P. Fortuny Loret de Mola, "Movimientos religiosos mincritarios en el
Yucatén rural de hoy" en B. Dahlgren, Historia de la religién en mesoamérica y dreas afines,
Coloquio, Vol. I, México, UNAM, 1987

37 EnE. Lopez C., op. cit.

38 Entrevista.
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como imagen paradigmatica, en su cotidianeidad, del "catdlico®; ignorantes, falsos,
enmascarados. Los actos de conversion quedan insinuados desde estas
elaboraciones como actos de ‘“rescate”.

5. Los milagros

Entre las partes ds la narracion que sefialan momentos de las crisis que anteceden el
cambio, y los comentarios que aluden a la separacién del espacio cultural marcado
por el catolicismo -que pasan a formar parte de lo significado como "enemigo"- se
encuentra frecuentemente un factor imaginario que atraviesa la fase liminal del relato,
y que estd constituido de manera particular por la referencia a "milagros", como los
actos de sanacion. Este es un elemento que consolida el relato de los conversos, en
la medida que significa la evidencia para ellos, no sdlo de la existencia de lo sagrado
al margen de la institucion y de su presencia en el mundo, sino fundamentalmente
del establecimiento de vinculos personales con lo divino. Un expastor del Estado de
México comenta sobre su experiencia:

"Muchos milagros, vi muchos milagros. Por qué, porque mira, haz de cuenta
que tg eres un bérbaro, en ese sentido yo soy un cristiano de antiguo, ‘oye, te
vengo a presentar un Dios’; ’yo tengo un Dios, mi Dios es mi garrote’; c6mo te
voy a demostrar que hay un Dios, pues tiene que acompafiarlo sefales,
milagros, algo que tii vieras y creyeras, y diras qué iluso soy, pero a mi me tocé
predicar con esas sefiales, no, yo nunca curé a nadie, ni puedo hacerlo, pero si
oramos por enfermos, y sanaron de todas, todas, todas las enfermedades,
cancer, diabetis, que creyeron y sanaron".’

El campo religiosa tiene la caracteristica de movilizar precisamente este tipo de
“bienes de salvacién. Pero son particularmente muchos de los nuevos movimientos
religiosos donde la sanacién constituye uno de los elementos discursivos de mayor
fuerza. La capacidad de los dirigentes se encuentra fuertemente relacionada con la
percepcion de mejoria que pueden tener los creyentes en situaciones criticas. Ese
logré pone de manifiesto en los creyentes la adecuada mediacién entre lo profano y
lo sagrado por parte del Pastor. Como en el relato anterior, éstos no son los que
curan, sino medios para que se realice la presencia de lo divino en lo profano, que en
el caso de la tradicion religiosa judeo-cristiana corresponde al "Espiritu Santo”,

39 Entrevista, JJEB, 1992,
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El "milagro” se incluyen en ias narraciones como uno de los premios simbadlicos mas
preciados por los conversos. Incluso llega a serialarse como uno de los puntos de
anudamiento para desencadenar el proceso de indentificacion. Pero este "premio" no
necesariamente tiene que ser recibido por el sujeto en proceso de conversion. Los
relatos incluyen frecuentemente experiencias contadas por otros, o milagros
realizados en gente proxima. Algunas de ellas se recuperan incluso de personas
involucradas previamente en el movimiento, lo que impulsa a la reconversién. Por
gjemplo:

"un dfa, en mi desempefio como profesional, fue un paciente de la iglesia para
consultarme sobre un dolor que sentia en los rifilones. Al hacerle sus estudios
correspondientes salié que tenia cédlculos biliares que se podrian apreciar muy
bien en las placas. Al explicarle lo que sucedfa, se puso muy triste al saber que
necesitaba una intervencidn quirtirgica. Fue a la iglesia y pidié a todos los que
estabdn ahi reunidos, que oraran por él [todos oraron]...al término de la
oraci6n, el enfermo parecfa otro, se veia una sonrisa en su rostro. Los
hermanos empezaron a gritar, a aplaudir iGloria a Dios! tomé el micréfono y
narré lo que le habia sucedido. Dijo que sinti6 un calor extrafo recorrer todo
su cuerpo y que después se concentrd en la parte donde sentia los dolores y
sintio como se disolvian los célculos. Yo, no satisfecha me acerqué a él, para
decirle que no estarfan por demés volver a hacer unos estudios. al volver con
los estudios y al examinar otra vez las radiografias, yo misma me sorprendi de
los resultados. iNo tenia nada!". (Mujer. Médica)40

E!l milagro tiene su principal oponente en los saberes médicos, que son a la vez
representantes paradigmaticos de "la ciencia". El milagro implica la derrota de los
saberes humanos. Este tipo de relatos son los que se difunden al interior de los
grupos, y forman una especie de “cemento ideoldgico" del grupo religioso. Quien
hace la narracién es una médica que se encontraba préxima a uno de los grupos
cristianos, pero con incredulidad. El milagro, la reconvierte temporalmente, pero
gracias a la derrota profesional.

Los milagros en las narraciones no aparecen en forma cadtica. Se presenta de una
manera estructurada. Puede reconocerse en primer lugar, un "'mal’, con cierta
imposibilidad de curacién "cientifica" o de resolucion “natural"; un "agente" que hace
tal sefialamiento (e! médico, como en el ejemplo); la puesta en movimiento hacia un
espacio sagrado de! afectado, o de alguno de los involucados; la intervencién de

40 TEn Vézquez Palacios, op. cit.



otros agentes (los hermanos); la solucion del mal y su comprobacion. Estos dltimos
ya corresponden, como en este relato, al tiempo de la agregacidn. a1

La perplejidad del saber institucionalizado -que junto con el médico, puede estar
representado por el "hospital’ se expone como sintoma de su debilidad, por ello es
también uno de los elementos recurrentes cuando se hace referencia al milagro.
Otros ejemplos al respecta son los siguientes:

41

a2
43
44

“estaba yo en el hospital, cunando mi madre fue declarada sin curacion, ya que
tenfa céincer [pero en la noche aparecfo un médico rubio, que nadie vio entrar,
ni era conocido] los médicos, asombrados, encontraron a mi madre sentada en
la cama, a la mafiana siguiente, los médicos descubrieron que el cincer habia
desaparecido y que no quedaba huella del tratamiento con radiacién {...J".
(Mujer. J oven)42

"En 1979, caf victima de una extraiia enfermedad, en la cual se me paralizaron
los intestinos, y por ésto se me generd una infeccién. Pasé mis quince afios en
el hospital, donde no me daban posibilidades de vida més all4 del fin de afio,
un viernes, cuando habfa culto, los hermanos, sin conocerme, oraron por mf, y
esa misma noche, en la madrugada, en el hospital, sentf cémo unas manos
curaban mis males. El lunes de la semana siguiente, los médicos no podian
creer lo que habia sucedido, ya que el céncer habia desaparecido y los
intestinos me habian vuelto a funcionar estando yo deshauciada".(Mujer)43

"yo tengo una muchacha de 17 afos. A los 8 comenzd a padecer de artritis
reumatoide. A los 13 se postré durante dos anos. Ella ya estaba en Ia iglesia.
Ella me hablaba del Sefior y me decfa que el inico que la podia ayudar era él,
y si querfa se la levaba. Después mi hija se curd [y yo me converti]. (Mujer.
Cemroamérica)"’4

“Al llegar al hospital, los médicos me hicieron los exdmenes, las radiografias, y
vieron como estaba, y el torax, o sea, aquf donde se juntan los huesos, se

El milagro estarfa siendo el centro de la narrativa mitico liminal. Entre el momento de crisis maxima
(enfermedad) y el principio de la sanacion. Garma sefiala que en éste punto, ef afectado dice
conocer "la patabra de Dlos", como parte de los "actos extraordinarios fuera de fo normal que
cambian a un hombre". C. Garma, Poder, conflicto y reelaboracidn simbélica, Tesis, México, 1983,
pp. 207-208

EnE. Lépez, op. cit.

Idem.

En un trabajo de Valverde, dentro de fa compilacién de L. Samandu, op. cit.
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abrieron. Pero mientras ellos hacfan eso, llegaron varias personas a orar
conmigo. Yo también clamaba a Dios. Entonces volvieron los médicos. Ellos
estaban preocupados y sacaron varias placas, pero con la tltima que sacaron,
ellos se asombraron, los huesos se volvieron a juntar. Entonces salf caminando
y después segui tan normal". (Hombre. Ancizmo)"'5

La posibilidad de la muerte directa del narrador, o de sujetos préximos a su ambiente
social -particularmente familiar- desencadena la necesidad del milagro y supone ser
el potenciador del cambio. Este tipo de crisis vitales no son las Unicas que se
argumentan.46 Pero puede asegurarse que constituye una de las mas fuertes redes
simbolica de fondo, en torno de la cual se conjuntan otro tipo de problematicas
menores. El haber sufrido algin tipo de traumatismo (en el sentido médico) o de
dafio, aparece en la estructura de la narracidn resignificado como un acto de las
fuerzas malignas, y que sélo puede ser resuelto mediante aproximaciones a mitos de
sanacion y rituales donde se realicen las invocaciones orales. La fuerza discursiva
con gque se moviliza el "milagro” dentro de los rituales es de tal impacto, que incluso
puede ser impuesta como modelo al observador externo, no involucrado en el ritual:

"Alguna vez, durante el culto, a una muchacha le picé una vibora venenosay
en un minuto se le empezd a hichar el brazo, pero impuso sus manos sobre
ella [el pastor] y empezaron a orar todos y ella se salvg". 47

La estructura de esta observacidn hace recordar parte de los mitos fundamentales en
el cristianismo. Particularmente, la funcién que en su mitologfa cumple la "vibora",
como forma de existencia del "demonio’, asi como, en contraparte, la figura
simbdlica de la puesta de las manos sobre lo afectado, que constituye en la Biblia
una de las formas de sanacién de Cristo, como en el caso de los Ciegos de Jericd, y
gue es a la vez uno de sus mandatos: "Entonces lamando a sus doce discipulos, les
dié autoridad sobre los espiritus inmundos, para que los echasen fuera, y para sanar
toda enfermedad".*®

La oracién 'se constituye en la convocatoria a lo divino para que realice su presencia
y de testimonio de su proximidad con el grupo. El 'médico rubio" -una de las

45 En L. Samandu.

46 La realizacion de un embarazo médicamente "imposible”, es otro de los ejemplos que se manejan
como "milagro".

47 M.A. ORTIZ H. "Religién y sociedad en Tapachula, Chiapas" en Religién y sociedad en el sureste

mexicano, vol. lll, Cuadernos de la Casa Chata No. 163, México, CIESAS, SEP-CONAFE, 1989.
48 La Biblia, Mateo, 10-1. .
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imagenes sociales de "Dios"- mencionado en uno de los testimonios anteriores, que
entra al hospital, coloca sus manos sobre el espacio fisico de la enfermedad,
mientras en ese momento se realizan oraciones que apoyan la sanacién de la
enferma. La presencia de lo divino tiene como uno de sus requisitos la invocacion.

La mayoria de los relatos donde se puntualizan milagros, tienden a ubicar estos
acontecimientos en la noche. Oscuridad y milagro se relacionan fuertemente, mucho
mas que con los actos diurnos, sin que éstos queden eliminados. Generalmente
también, el milagro queda circunscrito al espacio social que lo posibilita y que
permite ponerlo en relevancia. El Hospital, el templo o la casa misma. Son espacios y
condiciones sociales legitimos para e! establecimiento del contacto con lo sagrado.
Dificilmente se encuentran relatos de contacto con lo divino de manera solitaria.

Hay una forma relativamente proxima al milagro que se relaciona con los actos de
conversion, pero que refiere a "visiones". En momentos de trance o suefio, se "ve" a
"Dios", o a algin profeta emergente (en algunas iglesias pentecostalizadas, a Elias,
por ejemplo). Un caso recopilado por Garma, entre dirigentes totonacas nos es
indicativo: »
"Habfa yo ido a la ciudad de México cuando fui atropeilado por un coche. Me
Hevaron a un hospital donde perdi el conocimiento. Alli se me apareci6
nuestro Sefior Jesucristo. Me dijo que habfa pasado toda mi vida en cosas
malas y que si yo queria vivir, tenia que dejar todas esas cosas y dar toda mi
vida a su obra. Yo le dije que si, lo harfa asf si vivia. Cuando me alivié,
comencé a estudiar la Biblia y me volvi evangelista" 9

El autor interpreta esta narracion como una experiencia de "revelacion" que puede
tener implicaciones colectivas. La sanacién se realiza en este caso mediante una
experiencia imaginaria que se narra como relacion directa con la divinidad, lo que
puede generar un liderazgo con sus consecuentes procesos reproductivos de
caracter profético. Es decir, el que asume la revelacion como un indicador de la
preferencia sagrada, asume un capital simbdlico que lo obliga a leer sobre el futuro.

Asf, las narraciones de los conversos, en lo que refiere al tiempo de la separacion,
‘anen una estructura compleja, en donde al menos aparecen tres blogque de
formacion mitico-liminal: crisis//incapaeidad de direccién
electual-moral//elementos de articulacion magico-religiosa. En el primer bloque, las

‘9 C. Garma, "Conversién y los poderes de...", op. cit.
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crisis son tanto de los sujetos, como de la instancia detentadora de la
representatividad sobre el manejo de bienes simbdlicos de salvacion (Iglesia
Catdlica); ésta, se constituye no solo en ilegitima, sino también en potencial
productora de los males individuales y colectivos. La Iglesia no es més la direccién
moral de los sujetos, pero al dejar de serlo, quedan "sueltos" un conjunto de
"glementos" pertenecientes a las cadenas de significacion catdlica (en el sentido que
lo manejan Laclau y Mouffe), que pueden ser articulados, mediante actos sociales,
en otras cadenas de significacién. Asi pasa con la presencia del milagro sin
mediacién de [a Iglesia, con las aportaciones de la "palabra" (oraciones) sin otro tipo
de signos como la cruz, o con la funcién de las manos, que se transforman del ritual
del beso al sacerdote, al de canalizadoras de la fuerza divina. La estructura simbdlico
e imaginaria de la Gltima narracién, muestra las huellas de una forma narrativa y de
un tipo de contenido poco divergente con los vistos anteriormente. Ello, debido a que
los grupo religiosos se adjudican la responsabilidad de que el modelo de exposicién
funcione en los testimonios. Un promotor de la corriente neopentecostal sefialaba al
respecto que:

[...Jdesde el dia que empecé a presentar a Jesucristo, también como sanador
he visto a muchos mds aceptarlo. Ahora en cada campafa se pone un enorme
cartel que anuncia ’jesucristo sana el cuerpo, el alina, la mente’, >

Asi, en tanto que la sanacién es uno de los productos mas preciados en el mercado
de los bienes simbdlicos de salvacién, los grupos interesados en crear procesos de
conversion, parecen tenerlo como una de sus estrategias més desarrolladas. Los
testimonios pliblicos y la creacién de un tipo de discurso mitico-religioso v liminal de
la sanacidn, son parte de esta estrategia. Pero en relacién a los conversos, el
consumo de los discursos parece permitirles elaborar el significado de ciertas
experiencia, que nuclean semanticamente las condiciones de "passage”.

50 D. GODWIN, Métodos para fundar Iglesias, Miami, Florida, Ed. Vida, 1987, p. 45.
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6.-El cambio . - .

"No hay que escandalizarse
el cambio. La cuestidn esta
en quiénes lo deciden y porqué*

G. Bonfi

El tiempo de la agregacion no solo es cambio. En la narracion aparece como
inversion del tiempo de la separacién y de la intrascendencia. El momento del
cambio tiende a ocupar en la narracién el minimo de referencias, aun y cuando
puede haber puntualizaciones temporales, hasta de fechas y horas. La estructura
lteraria del relato mantiene la légica de construccion pero, ya en este paso, se
presenta un reflejo invertido de lo que sucedia antes con el sujeto, como puede
observarse en las siguientes narraciones:

51

"He sentido paz y tranquilidad, me siento muy confiada, a nosotros nos
ensefian desde que el primer contacto que podemos tener en el dia es con
Dios, y yo lo pongo todo en manos de Dios, y todo el difa, y la verdad que es
maravilloso porque todo se lo agradezco y en si mi vida ha cambiado con él,
para empezar amo a la gente y la acepto como es, antes, mi peor juez era yo,
me exigia demasiado, querfa llegar a la perfeccién, y ahora no, ahora digo, 'sé
como la gente, porque quiero que la gente sea como yo; si no es asf, entonces
la amo asf, amo a la naturaleza".(Mujer. Empleada)51

"Yo cambié mucho, deje de tomar. Con el cambio fue como si nunca hubiera
existido el guaro. Me gustaba el naipe, el cigarrillo, el guaro; sélo inmundicias.
Cambié los amigos, porque ya no me apreciaban tanto".(l-lombre)52

"yo me creo un hombre tranquilo, tranquilo, sensato, que me hace hacer
ciertos juicios justos, me di6 cierta sabiduria para saber qué es lo que debo de
hacer [...] jamds hubiera tenido la sabiduria que ensefa ésto para tener una
vida comiin, para ensefiar a mi esposa, al hombre lo ensefian a ser mds
tranquilo, a que le baje tanto a sus farras, al adulterio, la palabra tiene mucha

Entrevista, JJEB, 1992,

52 2Relato compilado por L. Samandu.
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sabidurfa; Creo que Dios me premi6, porque lo mtenté DIOS exxste, ons .
ayuda a todo el que se acerque™ (Ex-pastor) s ’ D

"[...] nadie lo puede creer, van a decir que soy una mentirosa, entorces yo'lo
tengo que contar ese cambio que he obtenido en mi vida, ya no tener tanta
importancia por las cosas materiales, y sobre todo el respéto a mi patria
porque Dios asf 10dice, *dar al Cesar lo'que es del Cesar y a'Dios lo‘que es de -
Dios, porque nosostros estamos sujetos a nuestros gobernantes, nosotros
respetamos nuestros simbolos patrios, y sobre todo la concordia entre mi
familia que todos nos amamos en el amor de cristo, el trabajo en el que yo

- estoy, él me lo dié, hemos pasado crisis muy. duras, pero hasta ahorita, nunca
ha faltado el pan".(Mujer)54

"Anteriormente el 50% de lo que yo ganaba, lo invertia en alcohol, cigarros y
otras cosas asi. Hoy en dfa, yo invierto mi dinero en cosas del sefior. No digo
todo, verdad. Un pequefio porcentaje. En mis estudios, en mi hogar, mi ropay
otras cosas. Trato de que el dinero que a mi me cuesta ganarlo, pues, yo tratd
de invertirlo en algo fructifero". (Hombre. Cemroamérica)55

"...yo no sabia leer pero me ensefi¢ en la Biblia y luego me empezé a gustar,
Asi empecé yo a estudiar, no sabia nada, ahora gracias a Dios estoy con salud,
ahora ya no ando en parrandas. En el ‘'mundo’ la vida es muy amarga y dura.
Todo lo que hacfa antes només era para darle gusto al ‘'mundo’. Ya me separé
de todo aquello. Hay un cambio. Esa es mi historia". (Hombre. Anciano)56

&Qué es io que cambia con el cambio segin las narraciones de los conversos? éLa
identidad del sujeto? ésu comportamiento moral? ésu condicidn de trabajo? En
primer lugar, puede sefalarse que el cambio implica una delimitacidn de
comportamientos, entre los considerados previamente como naturales al ambiente
social de referencia y los prescritos por el grupo religioso. Una nueva clasificacion
donde aquelio que antes era "normal", pasa ahora a ser "sucio" y "contaminante”, en
los términos de la antropdloga Mary Douglas.57 Los comportamientos posteriores
son considerados de mayor ‘racionalidad’, o "limpios" por parte de los actores. No
deja cle ser curioso que en grupos con caracteristicas rituales emocionalistas -como

53 Entrevista, JJEB, 1992.

54 Ent-wista, JUEB, 1992,

s5 En. Samandit,

56 GEx ‘illalobos Gonzélez, op. cit.

s7 M. T JUGLAS, Pureza y peligro: un andlisis de los conceptos de contaminacioén y tabd, Espafa,
Si u' AXI, 1971,
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los pentecostales- el posconverso se maneje dentro de un espacio discursivo. de
mayor’ ordenamiento racional.” En términos de las narrativas, el segundo’ eje que
aparece es un doble proceso que puede llamarse de resemantizacion y
resignificacion de los referentes culturales. En este movimiento, dos nicleos
complejos llaman la atencidn; la Biblia y "Dios".

7. Resemantizacion y resignificacién

Si bien puede mostrarse la existencia de una estructura literaria en la que se engarza
la mayor parte de los relatos, o a través de la cual se expresa, puede quedar la
sospecha de que éstas estructuras son las camisas de fuerza ideoldgicas de la
conversion, las correas de transmision cultural del imperialismo (como, més alla de
su andlisis, parece indicarlo Eckart Boege, entre los mazatecos). Un acto mécanico.
Sin embargo, lo que esta presente en estas narraciones y en lo que concuerdan
algunos de los andlisis sobre los nuevos movimientos religiosos, es que la
apropiacion de los mensajes por parte de los sujetos, se realiza desde diversas
posibilidades y perspectivas. En algunos casos, el atrapamiento de los conversos
por los discursos del grupo religioso parece total; pero en otros, ésto se presenta
como sintoma de complejas articulaciones politicas y culturas, que pueden incluso,
definirse como subversivas.

Esto sucede desde luego en cualquiera de los ordenes sociales, en tanto campos
discursivos, pero conviene puntualizar que fas iméagenes del pleno atrapamiento,
como lo demuestran las crisis de posconversion, son ciertamente fragmentarias. Los
nuevos cristianos realizan permanentes procesos de interpretacion y reinterpretacion
de las historias personales y grupales y de la realidad donde se incrustan. Los
espacios de conversién, en tanto implican rompimientos con vinculos previos, forman
dreas en las que se generan esfuerzos para constituir nuevos elementos de
"identidad, y nuevas delimitaciones con el Otro. En la narracidn del converso, algunos
de estos elementos se identifican corno "hermano’, en e! polo positivo, o como
"amigo", “catdlico", "mujeres”, en el terreno negativo. Por via de los relatos pueden
encontrarse dibujadas algunas formas de los antagonismos sociales gque atraviesan
lo religioso, en el sentido que se dan articulaciones de elementos y procesos de
equivalencia que permiten el establecimiento de "fronteras" politicas y culturales.

Puede asumirse que la estructura literaria mediante la cual se presenta el relato, es
uno méas de los instrumentos a que apela el converso en la constitucion de
estrategias, mediante las cuales legitima su nueva posicidn religiosa. Por tanto, las
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normas, recursos y valoraciones de los nuevos grupas, son reinterpretados por los
conversos, para darle sentido. Ello lo hacen a partir de intereses propios y
experiencias, lo mismo que de conflictos tanto individuales como colectivos. La
narracién mitico-religiosa de! converso, se transforma entonces en la expresion
dramamatizada sobre algunos de sus vinculos sociales directamente involucrados.

Para reconstruir el sentido de las nuevas relaciones establecidas por el converso, es
necesario revisar la funcién de los nicleos semanticos sobre los que giran las
explicaciones del mundo y desde los que se anudan muchas de las cadenas de
significacion. Entre las narraciones recuperadas, se muestran sobre todo dos
referentes simbdlicos que obtienen una fuerza inusitada en las articulaciones
discursivas; "Dios" y "Biblia". En torno del primero, se modelan las imagenes de
"Cristo", "Serfor", "Espiritu Santo". en el segundo, "la palabra®, "el mensaje’, "el
mandato".

Como se puede recordar, desde la Reforma Protestante y pese a las intenciones de
Lutero, los grupos religiosos de la tradicidn cristiana han mantenido la tendencia a la
simplificién de las mediaciones con lo divino, personalizando para ello Ila
responsabilidad de los sujetos, y transformando la estructura de los cultos. La
narracién del converso sufre un proceso parecido. Sus elaboraciones se concentran
en éstos nicleos simplificando las dificuitades de la explicacién. Sin embargo, al ser
un tipo de objetivacién imbricada por multiples referentes, el sujeto participa
resemantizando y resignificando los procesos que incluye.

La presencia resemantizadora en el discurso del converso implica el que "un corpus
de simbolos, emanados de un centro y adaptados por una localidad distante de
aquel, pueda mantenerse formalmente, pero al mismo tiempo ser re-semantizado de
acuerdo con contenidos propios de la localidad que los adopta®. Es el caso, por
ejemplo, de! corpus de simbolos religiosos generados en Estados Unidos, pero que
se utilizan como uno de los argumentos para la defensa de "lo nacional®. Por su
parte, los procesos complementarios de resimbolizacion implica que "contenidos
tradicionales y vinculados a la experiencia social adquieran nueva expresion a través
de formas simbdlicas impor‘tadas",58 como el uso de la lengua a nivel religioso en
algunos etnias. Ambos procesos posibilitan leer las narrativas y los procesos de
conversién, como articulacién entre mensajes emitidos en el grupo religioso y
experiencia de los sujetos. También, como microdinamismos sociales en los que la
58 R. SEGATO, "Cambio religioso y desetnificacién; la expansién evangélica en los Andes centrales de

Argentina” en D. Alexander et. al., Religiones: cuestiones teérico-metodalégicas, Religiones
Latinoaméricanas 1, enero-junio, 1991, México, ENAH-INAH-INI, P, 140,
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subjetividad se genera y se expresa y en donde se.encuentran necesidades, utopias.
" y experiencias.®® ' c

Como sefiala Segato, "se trata de grados de continuidad [...] el cambio, en mayor o
menor medida, se introduce pero no de manera drastica, sino a través de puentes
semanticos o equivalencias simbdlicas, entre culturas que entran en contacto".Esta
doble integracién podria ser aplicable practicamente a cualquier proceso en el cual
se diera un contacto cultural, pero en este caso, su consideracidon se vuelve
importante por un factor especifico; como hecho histérico, la presencia de los
nuevos grupos religiosos no catdlicos en América Latina, se desprenden del trabajo
pedagdgico realizado desde los Estados Unidos. Esto ha podido crear la hipdtesis
de que el avance de tales grupos -"tanques de ideas", en términos de Adriana
Puiggrés- tiene como factor central un plan intervencionista cultural del
"imperialismo”. Llevado al extremo, los conversos estarian respondiendo de una
manera mécanica y sin sentido, a su discurso politico-religioso.

Por el contrario, si se asume que los sujetos adoptan las normas y los planteamiento
en la forma de estrategias, lo que se encuentra es una presencia activa de los
conversos en sus propios actos de desprendimiento-integracion. Pensar en
procesos de re-semantizacidn y re-significacién implica pensar menos en un terreno
de dominio que de hegemonia.

l.a referencia a "Dios", como semema articulador, presenta una fuerte complejidad en
las referencias que realiza el converso; "Alejado de Dios", "iCon Dios no se cumplei®,
"Dios vive en mi/los catdlicos viven sin Dios/a Dios se le siente, no se le entiende", "lo
pongo todo en manos de Dios".

La estrategia utilizada por la iglesia Catdlica hasta hace poco tiempo, estuvo marcada
por el énfasis en el sistema de Santos y Virgenes, estrategia que pudo tomar fuerza
en tanto convocd a las comunidades indigenas para su adopcidn, y en la medida que

éstas los resimbolizaron como "agentes sagrados".%

En cambio, la estrategia utilizada en los grupos religiosos conversionistas, se
caracteriza por la eliminacién de los mediadores, o, a menos, por su
desplazamiento. Los dioses intermedios van cayendo del pantedn divino y sus

59 H. ZEMELMAN y G. VALENCIA, "Los sujetos soclales; una propuesta de andlisis", mimeo, 1989, p. 93.
60 E. MASFERRER, "Nuevos movimientos y tendencias religiosas en América Latina" en D. Alexander,
op. cit.



figuras fisicas son anatemizadas por los conversos, que las consideran producto de
los iddlatras. Este empobrecimiento’del pantedn no necesariamente debe -atribuirse
al trabajo de los nuevos movimientos religiosos, en tanto éstos pueden estar sdlo
complementando un fendmeno mas amplio y al que acomparian; el generado por los
procesos de urbanizacidn y la existencia de nuevas problematicas, en donde los
rituales tradicionales no sélo dejan de ser espacio legitimo para individuos y
colectivos, sino incluso pueden constituirse en &reas de conflicto.?! Las
transformaciones urbanas y los procesos de modernizacién estarian impidiendo que
los dioses menores pudieran cumplir sus funciones simbdlicas. El pantedn divino
empobrecido, se presume como precondicion para la concentracion de
. significaciones en algunos "ntcleos duros".

Este seria el caso de la nocion de "Dios" y la pluralidad de funciones que le otorga el
converso en su vida y en el mundo. Apropiarse de ella, es re-semantizar una
significacion imaginaria, y potenciar por esa via, su uso. Conviene recordar dentro de
este comentario que:

Dios [...] no es una significacién de algo en la realidad, o de algo racional o el
simbolo de algo distinto. No es ni el Nombre-de-Dios, ni tampoco las
imdgenes que las gentes puedan formarse sobre éL Dios es llevado en esas
imédgenes, designado por esos sfmbolos, pero él es, en toda religién, una
significacién imaginaria central que organiza simbolos e imadgenes,
significantes y significados, en un sistema. No se trata de una significacién de
algo percibido (realidad) o de alguna funcién racional (simbélica); es una
significacién imaginaria que sélo puede ser aprehensible mediantc la
bitsqueda de sus huellas en diversas redes institucionales, en la proliferacién
de sombras proyectadas, en el caso ilustrado, en las redes simbdlicas de la
institucion religiosa. Dios no es, en tanto que significacién imaginaria, ni la
suma, ni el elemento comin, ni el promedio de las imdgenes y simbolos
religiosos; es la condicién que hace que tales imdgenes o simbolos sean
imagenes de Dios. 62

Los suefios son parte de esas sombras, como las narraciones, que permiten la
ilustracidn de los casos. "Dios", en el discurso, es una sefial sobre la dispersion de

61 Un ejemplo de ésta situacion, en otro contexto, es el andlisis que realiza Clifford Geertz sobre el
funeral de Paljan en su obra La interpretacién de las culturas, México, Gedisa, 1991.

62 R. N. BUENFIL, Las radicalizaciones en el cardenismo: argumentacion y discurso educativo,
México, DIE-CINVESTAV-IPN, 1991, p. XVI, nota 21.



objetos a los que es aplicab(e.s3 Esto permite anotar que en las elaboraciones del
converso, mediado por la dispersion en el nombrar de "Dios", se encuentra todo un
trabajo de formulacién de equivalencias; suefios, satisfacciones, dolores, voluntad.
Dios se re-semantiza para crear nuevas identidades, para ocupar diferentes "papeles”
en la narracién asi como para "ocuparse” de la narracién. Pedir que Dios hable por el
sujeto.

E! proceso de concentracién de significados no es sin embargo, privativo del
converso cristiano. Parece encontrarse también en otras formas actuales de
religiosidad pczpular.64 Por ello, es posible observar cierto grado de continuidad entre
religiosidad popular y procesos de re-semantizacion a partir det mensaje vertido por
grupos como el pentecostal. Cuando el converso habla de Dios, vincula tradicion
cultural con el corpus de simbolos difundidos por estos grupos.

Sin embargo, mas alla de la aplicacion discursiva del converso a los eventos en que
le parece entra lo santificable, el concepto de "Dios" tiende a deslizarse sobre ejes de
interpretacion donde lo que se pone en juego es la vilusion'®S de completud. Esta
‘lusidn se elabora en referencia a una significacidn imaginaria cuya caracteristica se
encuentra solo reflejada en dimensiones positivas:

"lo que tratan de hacer las religiones cristianas, es buscar una relacién entre
los cuerpos [...] 1a iglesia es el cuerpo de cristo, y €l es la cabeza de la iglesia de
tal forma que todos somos 6rganos del cuerpo de cristo, y una mano nunca va
a despreciar a otra mano, porque somos del mismo cuerpo y tienen que tener
comunién entre ellos porque son del mismo cuerpo".(l-lombre)66

"segiin nosotros, tenemos que llegar a la altura del var6n perfecto que es
Cristo, y a eso vamos caminando [...] ser cristiano es seguir la vida de Cristo".
(Mujer)®’

63 La nocidn de "dispersién" es tomada de M. Foucault, a partir de los comentarios de Dryfus y
Rabinow, Michel Foucault; més alld del estructuralismo y la hermenelitica, México, UNAM, 1988.

64 Como lo muestra el estudio realizado por S. Ortiz Echaniz, Una religiosidad popular; el
espiritualismo trinitario mariano, México, 1990. Asimismo, e! estudio ya mencionado de Diaz de la
Serna sobre los Carisméticos en el catolicismo.

65 "Creencia animada por por un deseo", segtn lo dice Nestor Braustein, citando a Freud, en
Psiquiatrfa, teorfa del sujeto, psicoandlisis, (hacia Lacan), México, Siglo XXi, 1980.

66 Entrevista, JJEB, 1992.

67 TEntrevista, JJEB, 1992.
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"la palabra de Dios dice que no hay justo, ni aun uno, y ahi van, ni aun uno,
todos nuestros antepasados, s6lo ét es el tnico justo, el Sefior Jesis, los detmds
nadie, ningiin santo, nadie puede hacer nada por nosotros. Sélo él es el vinico
justo". (Mujer)68 : :

La fantasia de la imagen unificada es también la fantasia de la perfeccion como
cuerpo y como obra de la entidad divina. Su caracteristica estética es la belleza
(visualizada por medio de sus obras); éticamente es una forma sublimada de la
justicia, mientras que a nive! lidico, se constituye en el espacio simbdlico referido al
amor y a la felicidad. El no "ver a Dios", lejos de ser un impedimento para la creencia,
se vuelve uno de sus fundamentos narrativos. De "Dios" sblo se puede saber por
medio de sus obras, de sus manifestaciones y de sus palabras. Estas
manifestaciones se encuentran sometidas siempre a la posibilidad de la
incertidumbre. No se le presenta a cualquiera ni en cualquier momento, !o cual no
significa para el converso que la divinidad se equivoque. Lo perfecto no puede
equivocarse y en tanto "Dios es la perfeccion”, la incertidumbre de su presencia no
puede deberse a limitaciones de lo divino.

Es necesaria la existencia de otra fuerza, que si bien debe ser divina, corresponda al
espacio de! mundo y del inframundo. En la narrativa de los conversos, siguiendo esa
estructura literaria aprendida, el "Diablo* tiene una fuerte presencia en la construccién
de las explicaciones sobre la historicidad de los sujetos. Los relato presentan
entonces una construccion espacial que es dual: por un lado se encuentra el
"espacio del mal" y por el otro, el del "bien".

El camino de "Dios" es sefialado no sélo como el correcto, sino como el camino de la
purificacion, el camino limpio; "nos llevaron a un rio y ahi nos sumergieron -dice una
conversa- y ahl se supone que en la sumergida Dios nos limpia de todo pecado, y
cuando nos limpia ya somos nuevas criaturas". Por su parte, las referencias al
camino y el espacio del "Diablo" marcan o "sucio”, el "mundo" y las tentaciones:

"Satands ofrece al mundo, asi como se lo ofrecié a Cristo, él fue tentado.
Ahora nosotros sabemos que llegé la tentacion. *Seiior, Espiritu Santo, quita
de mi la tentacién’, porque son tantas las que hay". (Mujer. Anciana)69

68 Entrevista, JUEB, 1992,
63 Tanto ésta cita como las siguientes, corresponden a entrevistas, JJEB, 1992,
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“"Para mi ser cristiano es el que lleva cada punto de vista-de la Biblia, para mf
lo més dificil fue luchar contra los malos-pensamientos, refrenar el acto es
facil, pero refrenar el pensamiento es dificil [por ejemplo] de cada diez
empleados casados, cinco son adilteros fijos, y los otros se echan una cana al
aire, La fidelidad [en el mundo] se da una en un millén". (Ex-pastor)

"el mundo es del diablo, porque la verdad el mundo era de nosotros, porque
por eso lo creé Dios, nos cred por sobre todas las cosas, eramos los dueitos,
pero simplemente por el pecado de Eva y Adén, que estamos manifestados
nosotros ahi, con Eva y Adan, toda la humanidad por eso llevamos el pecado”.
(Mujer. Empleada)

"todos somos un vaso, o te llenas de Dios, o te llenas del Diablo".(Hombre.
Joven)

La lucha entre los dos entes del universo religioso, se realiza tanto en el mundo
como en el cuerpo. La lucha del sujeto es contra la "tentaciéon" y el deseo, en favor
del autocontrol, sintoma de la relacion con "Dios". Sin embargo, la positividad de
"Dios" no necesariamente implica el que sea un ente bondadoso. Este puede ser una
divinidad terrible, tanto en to que se considera como afirmacidn de sus actos, como
en los elementos de su propia perfeccion.

"[..] y si aun nuestro Sefior Padre celestial no se tentd el corazén para
sacrificar a su hijo, menos nosotros; dice su palabra divina que "quien no fuera
capaz de dejar padre ni madre, no es digno de mi"

0, al igual que en el mito griego de la Gorgona;

"no hay ser humano que pueda ver al padre divino y que no le de un patatiis,
por decir algo grave, nadie puede verlo [el que lo vea morird]". (Mujer.
Anciana)

La division de la interpretacion en dos tipos de espacios morales, el del bien y el del
mal, parece facilitar la distribucion (clasificacién) de experiencias individuales o
sociales que le son significativas al converso. El cuerpo humano se constituye en un
recipiente o en un instrumento de las fuerzas miticas, que se encuentran en pugna
por el control de los deseos humanos. Los eventos de la cotidianeidad pasan a tener
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un lugar en alguna de ésta dos cadenas, pero sin que ese lugar pueda ser
cristalizado totalmente. Asi, caerse, tener trabajo, contar con alimentos, poder hablar
de cosas personales o entrar en éxtasis por la posesion de un espiritu, puede leerse
como parte del triunfo de una de las fuerzas. No siempre es claro si el ganador, sin
embargo, es "Dios" o el "Diablo". Esto se debe precisamente a que la batalla no se
ubica por fuera del individuo. Al contrario, se poria el mal, los malos pensamientos, el
pecado, porque se tiene cuerpo y "el espiritu lucha contra la carne y la carne contra
el espiritu". (converso)

Es el espiritu el que ayuda a discernir el bien del mal. A usar y controlar el cuerpo,
gue como tal, se vuelve la negatividad de la palabra. Del verbo que es divino y que
hace esfuerzos por posecionarse de la carne. El demonio tiene que ver entonces,
como elemento estructural, con la carne y el deseo.

Y en esta batalla contra el cuerpo y el deseo que realiza el converso, desde su
discurso aparece la esencialidad de la palabra verdadera, del mensaje divino, de lo
proximo a lo que pasa como perfeccion; la palabra en la biblia.

Mas alla de que la estrategia conversionista tenga como uno de sus focos de trabajo
la distribucién masiva de biblias por el mundo, puede preguntarse clial es la razdn de
que dicho documento pase a constituirse en un significante privilegiado para la
narracidén del converso. Privilegio que adquiere no sdlo por ser referido, sino ante
todo por ser introducido puntual o genéricamente en las menciones sobre el mundo
de vida del involucrado. ¢Qué le significa la bibiia al converso? Seglin Segato, en los
referentes que se hace de este documento “se encuentra una interpretacion de la
Biblia como libro de historia, mas que como dogma religioso [...] la transformacién
de un tiempo repetitivo, de un universo mitico ritual, en un tiempo histdrico,
kerigméﬁico".70 En ese tiempo el narrador se encuentra como parte del mito. Por
contraste, las ofertas de bienes simbdlicos de salvacidn del catolicismo no
contemplaban el uso sitematico de la biblia. Sin ser un objeto prohibido en las Gltimas
décadas, su consumo se consideraba un acto especial que merecia indulgencias; de
tres arios por ejemplo "al catdlico que lee pasajes de las Sagradas Escrituras por lo
menos un cuarto de hora con la debida reverencia a la Palabra de Dios, en busca de
provecho espiritual", de quinientos dias a quien hace una lectura menor, También se
ofertaban indulgencias parciales e indulgencias plenarias.71 En este contexto, no se

70 Segato, 0p. cit, p. 159,
71 Sagrada Biblia, 1965, p. 12.
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le maneja como un intrumento de interaccion entre dirigentes-feligreses, ni cumple
claramente una funcidn operativa en los procesos rituales.

Los usos que el converso hace del texto, tienen una estructura diferente. Al explicar
su proceso de conversion, resemantiza la nocidn de biblia como texto, y la
resignifica desde sus propias formas de interpretar su vida.

"lo que dice la biblia se cumple. Es una grabacién desde el fondo del principio
de los siglos. Después de la desobediencia de los hombres en el huerto del
Edén, ya hubo una guerra abierta entre dos; Cain y Abel. Por eso, de alld a
acé, consideramos nosotros que estd en la Biblia, para que nosotros a estas
alturas, no pudieramos dudar, ni cavilar, ni pensar, porque estd escrito, y
nosotros ya hemos visto que estas cosas se estdn cumpliendo". (Hombre.
Cemroamérica)72

"los aspectos proféticos de la biblia, podemos leer la profecia de la biblia y vas
a ver que nuestras cosas van pasando, han ido pasando, porque es un libro
profético”. (Hombre. J oven)73

“"es un testamento que se tiene, el testamento ya estd, nadamds falta que lo
cobres..." (Ex—pastor)74

"Esta escrito". El converso encierra el presente en el pasado y el futuro en el
presente, como ya sefalaba Levi-Strauss respecto de los mitos. Con ello, el tiempo
se hace circular. Pero no se elimina la necesidad de ubicarse en esa banda que
forma el tiempo. En una cita anterior, uno de los conversos menciona que un
cristiano es aquel "que lleva cada punto de vista de la Biblia", lo que sdélo puede
lograrse luchando contra malos pensaminentos y comportamientos. Por tanto, la
biblia se presenta como un libro de normas y de criterios para ‘leer* los
acontecimientos del mundo. Su lectura se asemeja en algunos casos a la de un
periddico, en el sentido que se le considera informacién vigente y aplicable a la
interpretacién cotidiana.

El mito-creencia que se arma con elementos de este texto, se expresa como una
transformacién en la concepcion del tiempo. Hay un encuentro entre el presente y el

72 Testimonio recopilado por e! Pastor Abelino Martinez, en Samand, op. cit.
73 Entrevista, JJEB, 1992.
74 Entrevista, JUEB, 1992.



pasado que hace al lector contempordneo de judios y romanos, éxodos vy
sufrimientos, de milagros y de salvaciones, asi como también de ‘adanes y evas. El
sujeto de la conversién puede ubicarse en una historia donde su escisidn se explica
por la ruptura creada desde el antiguo cristianismo entre los elegidos y los
pecadores. Asi se ubica el sujeto en la historia; como continuador de la confrontacion
entre el bien y el mal. Al mismo tiempo, como narrador, en su vida, de esa
confrontacién, de los triunfos y las derrotas.

La Palabra -el contenido biblico- le devuelve la palabra. Aparece una "rebelién verbal"
que puede llegar a ser impresionante, en la medida que el sujeto se enfrenta a la
necesidad de difundir, como en la antiguedad, e! "mensaje". El converso "habla"
protegido por su sentido de proximidad con lo sagrado, pero también por la
necesidad de ser escuchado. Sin duda, entre otras caracteristicas, los contextos
sociales de la conversidn han estado marcados por el "silencio” o la ruptura de lazos
comunicativos estables. Quizd por ello, el modelo del tiempo circular es el mas
utilizado cuando se hace referencia a las nuevas experiencias religiosas. Como o
menciona Segato, "con la biblia como fuente léxica y tematica, se establece la
préctica ritual de un discurso religioso que sigue una linea forma! y redundante. El
estilo es retdrico, y los miembros se entrenan para dominar esta forma. Asi se
recupera la palabra y se le fundamenta en la autoridad incontestable del libro
sagrado".75 Es un lenguaje que sirve para entrenar y estructurar el pensamiento del
sujeto que se apropia del discurso.

Basta con escuchar el intercalamiento de citas més o menos textuales dentro de las
narraciones de los conversos, para aceptar la existencia de este estilo literario
redundante, que se complementa con experiencias rnodelizadas, personales o del
-grupo religioso. La entrevista con un converso casi sismpre estd mediada por la
presencia del texto biblico y por la muestra de su nivel de entrenamiento. El
entrevistado se siente "obligado” a traer y hacer uso de su texto, en bisqueda de las
verdades que se ofertan "sin compromiso" al entrevistador o a cualquier otro. Quiza
en otro momento quede por ver como se vinculan las referencias biblicas con el tipo
de iglesia, el tipo de experiencia sobre el que se realiza la referencia y los
comportamientos que se dice fueron transformados.

Tanto la nocidn de "Biblia" como el concepto de "Dios", que se aportan de manera
central en los mensajes de nuevos movimientos religiosos como los pentecostes,
son resemantizados por los conversos. No solo se les ve como libro sagrado, en un

75 Segato, op. cit., p. 156.



caso, 0 como maxima divinidad, en el otro. ‘Al primero se le puede leer como
periddico, mientras que el segundo amplia sus funciones para llegar como un chofer,
un médico, componer autos, o hablar por medio de los hombres. Por otro lado, la
historia de los individuos se resignifica mediante el ordenamiento en el
antes-después y el malo/bueno de sus actos y de las etapas de su vida.

Esto representa todo un proceso de ordenamiento del mundo, que se realiza a
través de la imagen de completud de si que elabora el sujeto.

121



VIl. SUJETO ESCINDIDO Y PLANTEAMIENTO DE COMPLETUD'

"La escision se instaura 'y
sitéia entre la mascara y el
reverso de la méascara"

Jean-Baptiste Fages

1. Recorrido cognitivo

La narracién del converso obtiene sentido dentro de la formacidn discursiva
especifica del campo religioso, de su inestabilidad y de su caracter diferencial y
abierto. De ese cardcter incompleto, no cerrado del campo, se gesta la posibilidad de
ligar los elementos a nuevas cadenas de significacion. En este proceso, el sujeto
realiza una lectura de su transito como si viniese de una escisidon en la etapa
preconversa, y se fuese dirigiendo a un tiempo de integracién. El relato, junto a
sefialar etapas espacio-temporales, tiene como peculiaridad indicar transitos por
fases o momentos de conocimiento. Este recorrido cognitivo se presenta como una
Narracién admirativa® y como un Sistema Autocorrector aplicado al transito
entre una dimensién sensible y sensual, y otra racional. Las fases que se pueden
reconstruir, son equivalentes a las que se presentan en el recorrido mitico-liminal, y
también pueden ordenarse en una triada.

MOMENTOS ESPACIO-TEMPORALES FASES DE CONOCIMIENTO
Desprendimientos Fracaso cognitivo
Liminalidad Vacio explicativo
Agregacion Nueva mirada al objeto

Por la posicién de converso, el narrador es convertido en un sujeto admirante, cuyo
primer acto es sorprenderse de si mismo. Para ello requiere elaborarse como un objeto

1 Laescisidn corresponde a un tipo de separaci6n que se realiza en el sujeto, sea como un dato
ontolégico (del tipo cuerpo/lenguaje) o como un dato histdrico {entre deseo y objeto especlfico de
deseo, por ejemplo). El discurso de completud, por su parte, es el intento por cerrar la escisién.

2 Enundoble sentido; por un fado, el contenido de lo que se narra es "admirable". El mismo narrador
lo ve con sorpresa, placer o entusiasmo. Por otro, mediante la narracion se trata de causar
"ad-miracién" en quien escucha, de sorprender.
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de conocimiento que pueda ser sometido a la mirada del observador-narrador. La
mirada necesita desdoblarse para poder mirarse/mirando. Es el reconacimiento de si
como objeto individual lo que nuclea la estructura narrativa. Los momentos que se
presentan como trénsito cognitivo integran una admiracién por el proceso; dan
sefiales de sorpresa, dolor o entusiasmo, vividos por el actor del drama. Del mismo
modo que en las trasformaciones espacio-temporarles, se presenta una parte
intermedia que define la ruptura en el contenido del conocimiento, cuya caracteristica
central es "la suspension de la interpretacién vy del discurse”. Para sostener la
admiracion del converso, éste requiere hacer uso de situaciones extremas en los
relatos, como el sefialamiento de actos sintomaticos de pardlisis y silencio o de
suspensién de la capacidad interpretativa; describirse completamente borracho
“tirado en la calle"; estar en un hospital 0 quedar sorprendido por un acto de
sanacion. Este momento intermedio, de ruptura, esta formado por la incapacidad de
mencionarse a si mismo y de "ver' las condiciones en que se encuentra. En la
narracién aparece como un momento en que se localiza separada la racionalidad y el
cuerpo, y donde el sujeto esta "perdido".

La lectura hecha en el presente sobre su proceso de conversion, tiene como
finalidad identificar y a la vez diferenciar las caracteristicas del objeto sometido a la
mirada de! narrador. "Su identidad o alteridad respecto a la clase de objetos
similares".? Con esta mirada-admirante realizan las clasificaciones del objeto de
conocimiento y de los elementos constitutivos del mismo (entorno, contexto,
protagonistas).

La autocritica en ¢ tiempo de la intrascendencia (o de la preconversion) hace
hincapié en la no posibilidad de constituirse como objeto de si mismo, de verse y
ad-mirarse (asombrarse). La insistencia en el dominio del cuerpo y de los otros,
muestra que el "antes”, se encuentra dominado por su propio cuerpo, insensato, que
actua "sin la ayuda de la razdn, si acaso con la sdla interaccién de los sentidos, y da
libre curso a la pasic’:n".4 El preconverso, mas "natural' que "racional’, es un sujeto
incompleto para el narrador.  La conversion por tanto, empieza a formulares desde
este nivel de ignorancia sobre si. Pero para darle continuidad al transito y mantener el
sentido de la admiracidn, se requiere que el fracaso cognitivo (incapacidad de
interpretacion) se deslice aiin mas hasta llegar a un momento de vacio explicativo,
normalmente vinculados a las crisis que marcan el desprendimiento; la admiracion

3 R.FLORES ORT!Z, El amor de las razones, México, UAM Atzcapotzalco, 1991, p. 46. En este
apartado se utilizaran varios de los elementos conceptuales que utiliza Flores Ortiz para anaiizar el

texto de "La Historia de las Indias de Nueva Espania, de Fray Diego Duran".
4 Idem.p. 82.
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conjuga o lleva implicito el descubrimiento de aquello no conocido por el sujeto, asf
como de las causas ignoradas sobre los sucesos. En otros términos, sobre la base
de la admiracién se lievan razones dei fracaso, del dolor, de la pérdida que se
presenta en el momento liminal.

Tanto los actos magicos fundamentalmente de sanacién, como las visiones, son
elementos que coadyuvan a la estructuracidn de la admiracién en el transito liminal.
El converso, como sujeto cognoscente, manifiesta la suspension de su capacidad de
lectura sobre el hecho (anulacion de la enfermedad o curacién inmediata, por
ejemplo).

Esta suspensién podria resolverse sin embargo, en otras formas que no
necesariamente debieran pasar por la adopcién de nuevas estructuras explicativas.
Por ejemplo, un suefio donde se ve una divinidad, podria generar temor, miedo o,
incluso, terror, situacidn que no sucede. La narracion anexa al evento la bUsqueda
de una causa que no se encuentra en él mismo; es la blsqueda del Secreto. Este se
va a encontrar dentro del discurso del grupo religioso de referencia y va a
manifestarse como la revelacidon o la aproximacion al mismo. El secreto pasa a
constituirse en uno de los criterios mas importantes de veracidad del hecho. Es lo
escondido de la sanacién y de la divinidad en la revelacidn, en la Palabra.

En la narrativa, la "admiracién" es la forma en que se manifiesta el acto de
conocimiento susceptible de ser enunciada. Es un acto completo de razdn para el
cual la verbalizaeion se constituye en sintesis entre los actos pragméticos y los de
conocimiento. No puede olvidarse que para el converso, el acto magico de la
sanacidon es un dato objetivo, lo mismo que las visiones. Esta veracidad se presenta
como la manifestacion de lo divino. La revelacion del secreto de los actos -la
presencia de lo divino y lo diabdlico- permite leer el pasado como un tiempo de
"privacidn® del bien. En el preconverso, el bien no existe integrado a si mismo; se le
visualiza sdlo como posibilidad del contexto. Esto es asi, porque "Dios" forma un
referente discursivo que en su totalida no encierra ni puede contener el mal, dato que
se devela sdlo cuando es conocido el "secreto” y cuando se ha realizado el transito
hacia la esfera de racionalizacion del nuevo grupo religioso.

Con estos elementos se puede regresar al "objeta" de la narracién; la explicacién de
si. El converso hace una interpretacion de su trénsito para un primer oyente que es él
mismo bajo la forma de "Dios". Es decir, el primer Otro del sujeto es la significacion
de "Dios". El conjunto de los nudos semanticos se articulan desde el sentirse



mirado-oido por ese Otro. En una de las entrevistas que se realizaron para este
trabajo, el entrevistado pide inicialmete "permiso™ a "Dios" para hablar sobre su
historia. En otra, la entrevistada sefiala que tiene que contar muchas cosas desde
que el mismo Dios la transformd. La narracion es asi un mensaje que se racionaliza
bajo el supuesto del vinculo comunicativo permanente con [o divino. Pero a la vez, al
hacerse un recuento de las causas, un hacer advocativo, se introduce una esfera
persuasiva que va dirigida hacia el escucha involucrado en el didlogo.

La narracién entonces, se forma como una relacién entre el mensaje adoptado y la
interpretacion de las iméagenes y fendmenos en un discurso persuasivo acerca de ellos.
El discurso del converso se hace coherente -caracteristico en el mito-narracion- en
tanto tiene como requisito no Unicamente decir 0 explicar su proceso. Atravesado
por la ad-miracidén sobre si, y por la suspensién temporal de su racionalidad, el
converso tiene la demanda de convencer a los otros. Hacer inteligible para el "otro"
las razones de la clasificacion y sus elementos constitutivos (malo/bueno;
antes/después; intrascendente/trascendente).

Esto lleva al aprendizaje y a la elaboracion de analogias y diferenciaciones. Las
primeras aparecen en la narracién como vinculos analdgicos entre los atributos de
Dios y de los hombres. Por ejemplo, Ia referencia al momento mitico de la completud
entre Dios-hombre dentro del paraiso, donde no existia ni deseo ni saber. En el
terreno de las diferenciaciones, queda presente sobre todo la referencia a la
separacidn entre Dios/hombre, que se elabora como distincion entre lo perfecto y lo
imperfecto. También se encuentra en la elaboracién de la narrativa una construccion
de frontera a nivel discursivo, entre la "palabra” y el "mundo”, asi como entre
"nosotros" y los "otros".

Se aprende que "Dios" es en Ultima instancia la causa, mientras que el hombre,
también ‘en Ultima instancia, es el efecto de sus decisiones. La admiracién estructura
el discurso de tal modo que pueda hacerse evidente al oyente esta relacion
determinante y determinado. Sin embargo, dado lo volétil del lenguaje, no basta con
apelar a la experiencia y a la creacién de lo divino. El converso considera la
posibilidad de otras versiones, la incredulidad del oyente, la potencialidad de la
controversia. Todo ello se encuentra en los cortes de la narracion, cuando introduce
la sefial de "aunque no lo creas(n)".

Para romper con la duda posible, el converso utiliza la Biblia. Si bien es cierto que
este texto forma uno de los referentes necesarios de los relatos, puede senalarse



que para el narrador, la Biblia se manifiesta como la autoridad que legitima y da
conformidad a su propia exposicion. Es el "en dltima instancia de lo que yo digo”. La
Biblia dimensiona el marco normativo de aquello que es posible de ser dicho. Bibiia
es autoridad, plan, razén, verdad, poder. Pero sobre todo, es instrumento para
hablar de si mismo. Para recrear la mirada y re-construirse como objeto. Por ello
puede considerarse la narracion mitico-iminal como un recorrido cognitivo que se
presenta en forma de Sistema Autocorrector,5 con dos momentos; en el primero,
pasivo, el sujeto se define dentro de una dimensién "sensual”, "organica", "corporal”.
Pero en un segundo momento, el narrador sefiala un acto de vigilancia sobre si
mismo, acto que es a la vez, de reflexion activa y critica.

La pasividad inicial no refiere a la inactividad, sino a la ausencia de reflexividad sobre
sus actos. El comportamiento tiende a ser ordenado desde el exterior de él. En
cambio, el segundo momento se presenta como toma de decisiones. Se introduce ia
reflexividad, como razdn y discurso, que posibilita el distanciamiento respecto de los
actos propios realizados antes del saber. Como evento cognitivo, se abre para el
sujeto la posibilidad de crear un conocimiento sobre sf, que no deja de ser a la vez,
un saber sobre su ignorancia y sobre sus olvidos.

Anteriormente se apuntaba que en el tiempo de la liminalidad, se encuadra una
suspensién momentanea de las posibilidades interpretativas del narrador. La lectura
de los hechos que articulan el momento de la conversidn queda escindida en un "no
explicable” o "no interpretable’. Dentro de la narracion, esta incapacidad de articular
hecho y razdn, a la vez que muestra "hechos sin razon" (tomar, tener deseos
carnales), constituye fa manifestacion de un fracaso en el intento de reconocer las
cosas. Es el fracaso lo que tensa al sujeto. El fracaso de las explicaciones.

Pero todo fracaso aparece conformando el vacfo en torno al cual se borda la
necesidad de construir algo que lo llene. Por ello, remiitirse a la toma de conciencia
le implica traer al relato olvidos e ignorancias sobre las causalidades y las cosas. Lo
interesante es que en este encuentro con un "si mismo" dividido, separado de la
imagen de completud, se elabora la necesidad de una lectura del fracaso. Es este el
punto que posibilita la realizacion de un nuevo acto de de percepcion. Asf, empieza a
cerrarse el circulo. Los tres momentos cognitivos en que se pueden ordenar las
fases narrativas del converso se unen en un ordenamiento global. El fracaso
cognitivo, que puede leerse como separacion entre razén y acto o como incapacidad
interpretativa momenténea, desencadena un incremento de la tensién, la ampliacidn

5 Idem. p. 75.



del vacio explicativo, que requiere como resolucion, la construccién de una nueva
mirada sobre el hecho, que es a la vez una mirada sobre el objeto.

A partir de la crisis del sujeto, que se objetiva en el relato, tiende a romperse la légica
de lo esperado. Lo que se presenta en su horizonte narrativo es lo inesperado, que
sorprende por lo mismo. La enfermedad diagnosticada por el sujeto autorizado (el
médico) como incurable, no se resuelve en la muerte, sino en el milagro. Esto
impulsa la necesidad de admirarse, de sorprenderse de si o de los otros.

En tanto el proceso de conversidn implica rupturas basadas en situaciones que no
pueden integrarse plenamente al dmbito de lo explicable -para el converso- se
generan separaciones con los campos de la discursividad social dentro de los que se
encuentran insertos los sujetos. El efecto inmediato que se menciona es la ruptura
con las expectativas de los campos en los que se posibilitaria crear las explicaciones.
Es decir, las rupturas no se presenta sdlo en relacion a espacios de relaciones
sociales establecidas, sino fundamentalmente respecto a las previsiones esperables
de esos campos. No deja de ser paradigmatico el campo discursivo de la medicina,
donde lo que se fractura, en los sefialamientos del converso, son principalmente las
expectativas, lo esperable de sus practicas de sanacion.

Sobre este recorrido cognitivo, el posconverso presenta caracterfsticas especiales.
Es é! quien cuenta la historia, pero es a la vez, él quien esta valorando de modo
singular esa parte del relato donde ya es "otro". En el tiempo de la agregacion, la
nueva mirada sobre si muestra dos formas cognitivas; por un lado, como acto de
interpretacion, presenta una nueva relacion de! sujeto con su capacidad de
abstraccién y conceptualizaciém,6 por otro, marca una delimitacion con fos otros
sujetos de saber, més alld del "oyente primordial®, "Dios", y de! oyente circunstancial
(cualquier otro).

Para ser un intérprete adecuado, el narrador trata de mostrar tres papeles
simultdneamente a través del relato; de observador, de "intérprete" y, finalmente, de
informante. Es el pape! de observador lo que le da objetividad a lo narrado. Haber
estado, visto, oido, sentido, sufrido. Conocer el mundo. Aqui se incluye el ser
observador de si mismo. Con ello, el relato adquiere el caracter de "mensaje
objetivador" de la realidad, un comunicado sobre "hechos reales", que le permitird
entrar en competencia con otro tipo de mensajes. Sobre todo, aquéllos contra los

6 Idem. p. 82.



que compite en la demostracién de su veracidad y de los que forman parte los datos
objetivos de los cientificos y en particular, como se ha reiterado, de los médicos.

Para ascender del sujeto observante al informante se arma un cuerpo discursivo que
tiene como requisito el estar proximo al objeto observado y sostenerse en él. "Lo que
me pasd, debe ser contado". El sujeto reelabora lo observado dentro de una
estructura, cuyo proceso requiere la seleccion de "datos", aquellos relevantes para
ser dichos. La tarea de ordenar y sistematizar, como momento Idgico, es previa a la
interpretacion.

La sistematizacion implica clasificar la presentacién de lo que se dice observado por
el sujeto, en cadenas de significacidn que posibilitan encontrar equivalencias y
diferencias, y que van ubicando lo narrable en la l6gica de los relatos biblicos y en ia
estructura narrativa de la que se ha apropiado. El relato tiene coherencia en la
medida que instala el contenido mitico de la Biblia como uno de sus ejes, siendo el
contenido estructurante de lo historico. La coherencia del relato tiene como
precondicidn la unién entre saber biblico y saber histérico. Si los hechos como tales
y el objeto sobre el que se crea la necesidad de una mirada reflexiva (el "yo") son
previamente inconsistentes, e! descubrimiento de un orden causal tiene que ver con
el descubrimiento del orden racional del mundo. Se descubre, en el papel de
informador, el "deber ser del universo" donde todas las cosas tienen un lugar
preestablecido, como parte del orden de lo divino.

La interpretacion implica por su parte que el sujeto, al encontrar el orden que
subyace a todas las cosas, ha entrado en una Alianza con lo sagrado y se encuentra
por tanto en la posibilidad de sacralizar las cosas, los procesos y los objetos. Esta
Alianza no forma parte de una actividad automatica. Por el contrario, se realiza en la
medida que en el sujeto existe convencimiento y accidn. Es decir, el momento de la
conversidn es aquel en que se cruza el saber con el querer, lo que a su vez
constituye el deber. Antes, en el tienpo de la intrascendencia, querer y saber se
localizan disociados. No hay proyecto ni existe deber. Aun cuando e! sujeto hubiese
"querido" entender las causas de la intrascendencia, el saber no existia para él; se
encontraba falsificado por la instancia detentadora de estos bienes, la Iglesia
Catdlica, el dominio de! "mundo" y el control del cuerpo.

Este factor de alianza es lo que explica en el converso la introduccidn de tipos de
comportamiento diferentes, que se pueden sefialar como "cambios éticos". Si en el
catolicismo se apela a la reproduccién de una ética de la conviccion, del creer en la



tradicidn y en la unicidad normativa de una Iglesia, en el converso se muestra la idea -
de que transformarse es asumir una ética de la resposabilidad. Para él, no hay una
filacidén entre representante religiosos y obediencia. E! grupo religioso de referencia
no aparece constituyendose como la instancia normativa. Sus dirigentes, los
pastores, son definidos como "hombres", por contraste con los sacerdotes.

Asi, la interpretacién marca la forma de registrar la normatividad, que es aceptada
sélo en la medida que es capaz de articular saber y deseo; saber que es la Palabra y
el mandato de la Palabra; saber de la profecia y de su lectura escatoldgica de los
tiempos. Deseo de ser y de ser completo.

El nuevo saber que racionaliza el deseo, introduce un acto reflexivo mediante el cual
el converso se define a si mismo creandose una identidad. Su mismidad queda
atrapada en la imagen de completud que se crea por medio de la insercién del saber
0, lo que significa lo mismo, de la Palabra. Es desde esta imagen de si, completo o
en proceso de completud, donde se sistematiza y clasifica la incompletud de los
otros. Y es por ello también que se pone en juego el llamado a su conversion. La
narrativa es entonces un acto de proselitismo legitmo, en tanto los otros son
"incompletos" o sujetos sin saber.

La Iglesia Catdlica, particularmente los sacerdotes y su feligresia, es sin duda el
contrario en la realizacién de la imagen plena, en tanto ella es aliada y representante
del mundo. Sistema en-cerrrado sobre la maldad, el engario, la oscuridad.

Mientras el narrador trata de mostrar que su interpretacion -el logro de la Alianza-
mantiene unidos las estructuras de Racionalidad-Deseo-Deber, muestra a los otros
como escindidos entre Razdn/Deseo/Deber. La barra que propone, opera aqui para
los otros como oposicién y, por ende, como imagen de sujetos fragmentados.

La Alianza que construye el sujeto de la conversién con lo divino incluye la
posibilidad. de que su cuerpo se presente como receptor legitimo de los beneficios
que han sido profetizados desde el principio de los tiempos. Por ello apela
constantemente a mostrar evidencias de que asi sucede, leyendo sobre su propio
historial y sobre los historiales de los que se encuentran involucrados y préximos a
él, las huellas de esa Alianza. El tiempo de la intrascendencia queda entonces claro
para el narrador. Es un tiempo de recepcion pasiva de los mensajes, que no son
articulados con el deseo. Por tanto, no existe en éi la posibilidad de adquirir un deber
ser. No hay atencion a la Palabra. El sujeto se encuentra excluido de la esfera del
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acto. Esto introduce la paradoja de que no saber es querer saber. No-conocer el
mensaje biblico es potencialidad de querer entenderlo.

Narrativamente, se trata de mostrar que lo que se ha constituido es una "fuerza de
voluntad" capaz de articular ias significaciones y las préacticas y de controlar los
oscuros terrenos dominados por el cuerpo y por el "demonio”.

Esta fuerza de voluntad adquiere forma en la medida que el saber introduce su
caréacter de verdadero; que alcanza a ligarse con el "saber secreta" o con el "secreto
del saber". El converso se encuentra convencido que el mensaje recibido es
verdadero. Este mensaje se encontraba ya presente en el "mundo", pero era
incognoscible. Su presencia se rodeaba por estructuras de falsedad, de no-ser. En
cambio, el nuevo acto cognitivo permite asociar verdad con secreto, lo que da como
resultante la dimension de la revelacién. Para mirar el contraste, los "hombres del
mundo" (particularmente aquellos que tiene que ver con el "mundo" catdlico) se
hallan entrampados en el eje de la ilusion-falsedad, cuyo resultado racional es el
engafio. Nuevamente, la figura de! sacerdote es paradigmatica como productora de
engario y los catdlicos como presas del mismo.

En el terreno del saber, por tanto, el no iniciado se ubica en una posicidon que
antagoniza con la del converso debido a su participacion en un falso deber ser. El
mundo cognitivo de los sujetos sélo puede tormar entonces una de las dos formas: o
revelacién o engafo. Sentimiento de completud en tanto Alianza con lo divino o
escisién entre los factores constitutivos de! sujeto.

2. ¢Regresién, o transformacion y constitucion de sujetos?

Los juicios que pueden encontrarse en la narrativa del converso ponen en
funcionamiento criterios de veracidad y falsedad, que son elaborados a partir de los
saberes introducidos en su sistema de significacion. Hecho el proceso de
conversién, el sujeto que adquiere una identidad diferente, requiere construir una
estructura enunciativa mediante la cual pueda dar cuenta de su posicidén, y mostrar a
la vez que la insercion en estructuras de racionalizacién diferentes, como la
presentada por el nuevo grupo religioso, s un proceso mas veridico que otros.

Ademas, la referencia a si mismo del converso como sujeto que se identifica con una
imagen que le da completud, plantea la posibilidad de mirar, desde la narracion, la
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existencia de un proyecto personal en el que se han creado nuevas cadenas -de
significacion, descle las que se diferencia al involucrado respecto de los otros. El
hacer de su periodo previo al encadenamiento significante, aparece como un acto
simple, repetitivo, falso. Su conversidn es presentada en cambio como el
desplazamiento hacia actos por ser hechos, es decir, actos pensados,
racionalizados, previstos desde la estructura de la normatividad asumida, que tiene
implicaciones en el modo de definir su deseo. Se presenta por tanto, como una
transformacion ética.

Sin embargo, cabe la pregunta de si esta toma de decisiones que el sujeto presenta
aplicindosela a si mismo, y que le da la integridad perdida o no encontrada
previamente, puede ser considerada como un proceso de constitucion de Sujetos
(en el sentido de elaboracion de Proyectos que no refiere sélo al campo de las
perspectivas personales). Si la bisqueda de los fines (ltimos articulados en la
categoria de "Dios" ("estar frente a Dios", 'ir con Dios", "hablar con Dios") presenta
expectativas de intervencion en el campo de los procesos sociales mas generales. O
si esta bUsqueda, por el contrario, en la medida gue refiere un rechazo al mundo y
una seria de premisas de corte escatolégico y milenarista, no son sino
manifestaciones de una presencia méagico-religiosa alienante y politicamente
paralizante.

Zemelman y Valencia plantean que el proyecto:

es la conciencia de construccién de historias futuras y el despliegue de
précticas para lograrlo {mientras que el Sujeto] es la posibilidad de fuerza en
las précticas sociales, en tanto en éstas se construyan realidades nuevas, es el
colectivo que potencia las posibilidades de la historia, con base en su
capacidadad de construirla. 7

Un Sujeto social, para ser tal, requiere articular necesidad, utopfa y experiencia en
"Proyecto"; es decir, en viabilidad de transformacioén de la realidad. Esto implica crear
un horizonte histérico donde pueda definirse tanto la dimensidn temporal (qué desde
el presente puede realizarse en el futuro) y una dimensién espacial (qué espacios
son factibles de utilizarse y cudles necesarios de crear). Ef conocimiento requerido
para ello, se presentaria como aquel que posibilita viabilizar opciones, para introducir
una direccionalidad a !a historia.

7 Op.cit, p.95.



El acto pedagogico mediante el que se realiza la apropiacion de un saber por parte del
Sujeto social, tiene sin duda implicaciones en la construccion de la realidad que se
plantea. En el caso del converso, el acto pedagdgico que le posibilita insertarse en el
grupo religioso, se encuentra fundamentalmente definido por una discursividad mitico
religiosa, gque articula un proceso de transito como desprendimiento-agregacion y otro,
cognitvo, de suspensién de la reflexividad-racionalizacién (como nueva mirada o
admiracién sobre si).

Es desde estas dimensiones donde surgen las interrogantes. No se puede negar ni
el involucramiento de los sujetos en el nuevo grupo religioso, ni tampoco que se
presenta discursivamente un cambio, donde existe una clara presencia de elementos
articulados con las estructuras e intencionalidades anotadas previamente. Tampoco
hay dudas de que se muestran utopias personales y deseos de crear una mirada
diferente sobre si, que puede observarse como intento de completud de! sujeto. Sin
embargo, cuando el converso habla y relaciona Biblia con historia personal, se
presenta un vacio particular; la ausencia de intencionalidad por transformar el
mundo. La idea de "salvacién" individual se prioriza sobre otras de vinculacién
colectiva y de compromiso. El excepticismo sobre el sentido ultimo de estos
cambios, parece generalizarse entre quienes estudian el campo de las
transformaciones religiosas. Al menos, Jean Pierre Bastian sefiala que, a diferencia
del movimiento protestante de fines del siglo XIX y principios del XX, la actual
emergencia de grupos religiosos no catdlicos carece cde un vinculo con lo que el
llama "sociedades de ideas" (como las de los intelectuales liberales) y con fuerzas
politicas de caracter democratizador. Del mismo modo, Pedro Carrasco se pregunta
si la conversidn pone de manifiesto propuestas que lejos de abrir la pluralidad, limitan
la creacién de opcicnes sobre la realidad.

Reforzando el excepticismo, puede leerse en el contenido de las narraciones,
estructuralmente, la existencia de una posicidn radicalmente antiintelectualista, que
.sin embargo, parece sintetizar el cruce, nuevamente, entre mensajes recibidos y
experiencia personales y colectivas.

Desde luego, el sujeto que se convierte se transforma. Pero hasta ahora, y esto
puede quedar como una hipdtesis, a cambio de que el Sujeto colectivo, el elaborador
de proyectos historicos, se detenga en sus posibilidades de formacién. Un contraste
clarificador son los integrantes de grupos como las Comunidades Cristianas de
Base, cuya elaboracion discursiva tiende a ser presentada por los integrantes como
recuperadora de historicidad colectiva.



Sobre el complejo pedagdgico de la conversién, pueden quedar entonces mas
dudas que respuestas; son los procesos de conversion, para el caso nacional,
éregresiones sobre la base de formas individualista de interaccion social;
transformaciones de capacidades o constitucién de Sujetos?
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