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Resumo: No presente artigo, o autor se propde a estudar em grandes tracosaadkgi
construcdo das identidades coletivas que se desenvolvem dentro dos grupos esamgelic
pentecostais. Para isso analisa a sintese entre religido, psicarséliseagida que expressa o
discurso de “sanidade interior”, desenvolvido no marco de uma igreja evangélica, localizada em
um setor de altos ingressos na Cidade de Buenos Aires, ArgentinaiddAd&dregemonia de
Ernesto Laclau lhe permite analisar o lugar que os significantesirites ocupam no trabalho
religioso de construir uma identidade ampla que se nutre de diferentersos simbdlicos no
momento de interpelar os sujeitos a partir da teologia da sanidade.

Palavras-chave:teologia da sanidade- neo- pentecostais- identidades coletivas

Summary: The aim of this paper is to study the construction’s logic of collective identities
within neo-pentecostals evangelic groups. In order to do this the authlyza the synthesis
between religion, psychoanalysis and $elp therapy expressed in the discourse of “Inner
Health” developed by an evangelic Church located in the center of a high income neighborhood

in Buenos Aires city, Argentina. The Ernesto Laclau’s theory of rhegg allows him to
analyze the function dioating signifiersin the religious task of creating a wide identity that
assimilates elements of different symbolic universes when inteigpéhm subject through the
theology of health.
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Introduccién

El objetivo del presente articulo consiste en el estudio generah dégica de
construccion de las identidades colectivas el neo-pentecostalisma través del andlisis del
discurso de Sanidad Interior que se despliega al interior del universo ks@nbéda iglesia se
encuentra indefectiblemente con la tarea de proponer una identidad comun capacateadasi
voluntades individuales, con sus diferentes trayectorias y origenes, dentro hiiaomte
compartido de creencias, representaciones y practicas. En este sem#tmanencia y el éxito

de una comunidad religiosa depende de su habilidad para establecer una@&steuctlaciones



libidinales en base a una identidad colectiva, que otorgue a laartd&dal propia de cada
iglesia (Freud 1974) el soporte simbdlico de un anclaje identitario cazu@stro objeto de
estudio consiste justamente en los mecanismos que despliega el modeloidadidehgiosa

que ofrece la “condicion de evangélico”, como una forma de interpelacion ideologica que
produce efectos de subjetividad y significacion (Althusser 2002; Pecheux 1975, 2005).
Siguiendo el diagndstico de Bryan Turner (2005) sobre las flaquezas steiblogia de la
religion, nuestra intencion es recuperar elementos del debate actualleheorias de la
hegemonia para estudiar las formas en las que se configurdertdaddes religiosas del neo-

pentecostalismo en la ciudad de Buenos Aires.

Una primera aclaracién obvia pero necesaria consiste en subrayaiisiae multiples
formas de ser neo-pentecostal en la Argentina y, de hecho, egetiaday la adaptacion las que
otorgan dos de los rasgos constitutivos de este grupo religioso. Entonces,lam@réguntas
gue surgen inmediatamente es a qué grupo en particular se eefieesénte investigacion y en
qué medida puede generalizarse. Nuestro trabajo se encuentraatcaéin la iglesia
evangélica-pentecostal de Rey de Rbyesconocida en el ambiente cristiano por tres
caracteristicas fundamentales: 1) fue una de las pioneras en inghdsaramiento espiritudl
de la década de 1990 en la Argentina; 2) se ubicé geograficamanta rona de clase media y
alta de la Ciudad de Buenos Aires, como es el barrio de Belgra)oprgsenta un intenso
trabajo ministerial en el exterior que convierte al Reverendo @dtdidzon en una de las
figuras mas representativas del crecimiento neo-pentecostal. En firat@ede una iglesia
relativamente nueva, avalada por las instituciones evangélicas nesfonaixtranjeraSy con
un perfil orientado hacia las clases medias. Estos condicionamientos soo®lggn a ser

claves a la hora de desplegar las I6gicas de construccion de las dkestidkectivas a traves de



una determinada interpelacion ideolégica. En relacion a la peequot la capacidad de
generalizar a partir de un fendbmeno particular, resttingistorica y socialmente, consideramos
gue mas alla de la especificidad que otorgan los elementos de una gultuircircuito social
definido, existen rasgos generales que es posible abstraer formalsumégyando su caracter
ideal. La necesidad de trascender los particularismos locales apunteeeuparacion del
horizonte de la totalidad social para comprender las coordenadagstjueturan a este

movimiento religioso.

El trabajo se encuentra dividido en tres partes. La primera apidgeatdicar los rasgos
generales que hacen a la légica de construccion de las identidadgglieas, a partir de las
lineas de continuidad que existen entre los estudios freudianos sobwasksy el modelo de
analisis que propone Laclau (1996, 2005) para estudigom@llismo.La segunda parte, se
focaliza en el problema de la interpelacion religiosa a trdeksstudio de uno de los principales
discursos que le otorgan a flarmacion ideoldgicadel neo-pentecostalismo (Pecheux 2005;
Riveiro 2005) su capacidad de difusion y crecimiento; nos referimos al distitaosanidad
interior. Por altimo, el trabajo busca integrar los resultados obtenidos en ap#drtedos en el
intento por establecer las coordenadas fundamentales sobre las formasntip&dacion
religiosa que desarrollan en el mundo evangélico. Los materiatgsabes se inscriben dentro
de un proyecto de investigacion de tesis doctoral que incluye hastareinto la observacion
participante de diferentes cultos, actividades de la iglesia y reurdeneslulas a lo largo de
cuatro afos, y la realizacion de entrevistas abiertas, extensasirsemézs a miembros de
diferentes jerarquias en Rey de Reyes, desde pastores y supervisiaresdyantes periféricos

alejados de la estructura eclesiastica.



1- De Freud a Laclau: la légica de construccion de las identidades colectivas.
1.1 Las estructuras libidinales del neo-pentecostalismo

La naturaleza plural del movimiento evangélico suscitd en los estadjestinos la
preocupacion por captar sus diferentes expresiones religiosas en el giamcoltdga. Desde un
giro sobre la antropoldgica y los métodos cualitativos, el problema espeddfila identidad
surgi6 como un horizonte de andlisis que cruzaba transversalmenteiravdsgaciones
empiricas. Los trabajos sobre el impacto del pentecostalismo dieron cyjgdemente de la
diversidad propia de los distintos grupos de insercién con los que el menggsaodbgraba
fusionarse. Este es el caso, por ejemplo, de las etnografias de(MIf&), Wright (1992) y
Segato (1991) en las comunidades indigénlaasdel Chaco, los estudios de género de Tarducci
(1994), las indagaciones en torno a la cultura popular de Seméan (2000, 200Bigiefan
(1998), o el abordaje de las fronteras del pentecostalismo en relaotéws ggrupos, como el
movimiento de renovacion carismatica catolica, estudiado por Soneira (200t§ye2 Belivau
(2004), o las religiones afrobrasilefias sobre las que profundizd Frigerio (129pjedgunta
exclusiva por el proceso de construccion de la identidad publica y personalealel
pentecostalismo con sus limites y diferencias, aparece desarrolladaalespee en las
investigaciones de Daniel Miguez (1998a) en relacién a la juventla grapuesta institucional
de la iglesia. Nos gustaria contribuir a los aportes valiosos de est&tradpentina de estudios
evangélicos a través de los hallazgos provenientes de la recupelagasicoanalisis por parte
de la teoria politica. Nuestra propuesta consiste en trabajar eprieste apartado con las
estructuras libidinales que desarrolla el neo-pentecostalismo para consamrsntar y

fortalecer la masa artificial de la iglesia, a través del sistemaydripacion de células.



Es mérito de Freud en sus escritos sobieslaologias de las masaal, haber integrado
los enfoques precedentes de Le Bon, Trade y McDougall, en una nueva persugenaaora
gue identifica positivamente el objeto de la psicologia social. Elcavapistemoldgico mas
importante, como bien observa Laclau (2005), consiste en la criticaleniigracion de las
multitudes y la busqueda por comprender la naturaleza del lazo, seeiaplazando la idea
difundida de “sugestion” — l6gicamente ligada a los principios de “contagio” e “imitacién” — por
la categoria de libido, como nocion explicativa de las relacionesed® e identificacion que
permiten comprender la permanencia de los grupos en el tiempo. Al traslpdegunta hacia la
motivacién psicolégica que fundamentan los lazos sociales, Freud haceibthreziamente en
la l6gica de la construccidn de las identidades colectivas; sélo quieaslamo vuelve sobre la
irracionalidad de las turbas y el peligro de las hordas, comeespeamenazante de la cultura
civilizada, sino sobre las organizaciones colectivas estables, institu@daslizn donde el caso
de la Iglesia yel Ejercito, conforman ejemplos paradigmaticos de “masas artificiales” que
existen y se reproducen a partir de una coercion externa goeesasva de su disolucion. En
este sentido el psicoanalisis traza al menos dos coordenadas fundamentalesprpEse
recuperar: la primera, consiste en el rechazo a las exphescque subsumen el funcionamiento
de las masas exclusivamente a los mecanismos de la psicologia ingiaickegjunda, refiere a
la necesidad de estudiar a los grupos humanos como construcciones que sobreviuedea par
una determinada estructura libidinal que une a los individuos entre selaeidm a un lider que
ocupa el lugar deyo ideal La importancia de problematizar la naturaleza del lazo gae i
artificialmente a los hombres dentro de una comunidad mas o mergradateon la sociedad,
constituye nuestro punto de partida a la hora comprender la construcciaa ukertidades

evangélicas. La mirada religiosa, como una forma especificaud@&nil relacionada a la



satisfaccion de un deseo que prescinde de su correlato directo cohidedr@areud 1974),

construye determinados tipos de lazos sociales histéricamente definidos.

Buena parte de la literatura académica sobre el neo-pentesrostathantuvo una
desconfianza natural frente al modelo comunitario y la autenticiddd experiencia religiosa
gue propone. Aunque se encuentra sublimado en las formas suiiles— de los conceptos y
las hipotesis, el prejuicio de la denigracion de las masas conservaz dubterraneamente,
condicionando el abordaje de los investigadores en su intento por caaacelas iglesias.
Como observa Cecilia Mariz (1995) para el caso brasilero, los templos pentecostalesa¥
gue se apoyan en la trilogia de la cura, la prosperidad y tadiba fueron objeto de numerosas
criticas relacionadas al caracter inmediatista, magico Yerstigposos de sus soluciones
espirituales, la referencias al emocionalismo, la ausencia de alogidesumada a la lectura
superficial de la Biblia y la supuesta falta de una propuesta\eticaral. De este modo, los
prejuicios fomentaron el desarrollo de analisis unilaterales y apresucadus la teoria
conspirativa de David Stoll (1990), que explica mecanicamente la ceneagle los intereses
geopoliticos de Estados Unidos con el avance y las transformaciones esiltwm@lintroduce el
universo evangélico en los paises subdesarrollados. O los estudios de JedBaBiem (1997),
en su intento por restituir las hipotesis sobre las causas religiosata® de América Latina a
través de las lineas de continuidad existentes entre el catolicisros yukvos grupos
pentecostales, entendidos como continuadores de un conjunto de patrones de conducta
vinculados al “neocorporativismo”, al “caciquismo” y al “machismo”. En pocas palabras, el
rechazo del movimiento ngntecostal bajo la doble forma del “peligro de las sectas” o el

“engafio de las masas empobrecidas”, constituy6 desde el principio un obstdculo epistemoldgico



gue dificulté la comprension de los lazos sociales que se construyen dndia nelaciones de

cada iglesia.

Una de las estrategias para trascender los prejuicios escolasticasecensel estudio
antropologico del sustrato material que actia de soporte de la oligletiva, configurando
criterios de organizacion vy distribucion de las poblacionesnadologia soml (Mauss 1979)
apunta al analisis de la forma en que los grupos humanos se establecen sebi®nm ¢n
base a sistemas de gobierno, jerarquias y division del trabajo. En este sedidpistaria
recuperar un rasgo relativamente nuevo de los grupos neo-pentecostalesner@sati que
permite comprender el tipo de lazo afectivo que construyen lasagl€eonformando el soporte
de las identidades colectivas. Se trata sistema de organizacion celulaEste sistema se
empieza a implementar a mediados de la década de 1990, cuandongientecie los fieles
obliga a los ministerios mas grandes a buscar un punto intermediteegNsngelizacion a gran
escala y la necesidad de integrar activamente a los miembtasstiuctura organizativa. Las
células son los espacios minimos de interaccion y pertenencia que offecemel templos
tales comoRey de Reyeda Catedral de la Feo El Centro Cristiano Nueva Vida a su
comunidad. Todo miembro estable pertenece a una célula que oscil@esngreloce personas a
cargo de un lider. La vida del grupo se desarrolla a través de reuniones, entrelngtasmles y
encuentros de oracion dentro de los circuitos geograficos que ofretasia yjgmas alla de ella
en las casas particulares de los fieles. Los criterios de divisiors @glldas son por género,
edad, estado civil y tareas desempefiadas en la institucion; es por esastpre redltiples
ambitos de insercion para el recién llegado segun su situacién p&rs&halispositivo celular
plantea una morfologia de la comunidad religiosa que respondeesgosritle distribucion,

integracion y seguimiento de los creyentes a partir de una recad®mels en donde cada grupo



cuenta con un representante instruido por la iglesia, bajo la fornus tiddres, los Timoteos,
los supervisores o los mismos feligréselsa conducta pastoral, en términos de un modelo de
interacciones duraderas basadas en circulos reducidos de sociabilidadoycomdcimiento,
atraviesa toda la vida del templo generando esquemas de percep@pasycthn que encauzan
la conducta dentro de la ética evangélica. En este sentido, lawstriilmdinal de las masas
altamente organizadas y duraderas que construyen las iglesias, dependegdeldé¢
identificaciones reciprocas que habilita el sistema celular por nugimicroespacios de
insercion gobernados por lideres locales. EI amor por Dios y por los herreandscir, la
sustitucion colectiva dsjlo idealpor un mismo y Unico objeto, se actualiza constantemente mas
alla de los cultos generales en la experiencia cotidiana del syjetse identifica afectivamente
con su lider a la vez que se convierte en modelo para aquellos queaméregconoce Agnes
Heller (1998) es justamente la capacidad de influir en la vida@aotiden los habitos, las rutinas
y costumbres que configuran el entramado de la experiencia, lo gearige a las religiones
trascender el modelo de ¢éamunidad idelapara convertirse eoomunidades reale€l! secreto
mejor guardado de las comunidades evangélicas consiste en queasnintratolicismo
construye un colectivo fundado en la fuerza de la tradicién, hecha @retas costumbres, las
festividades y la cultura, las iglesias neo-pentecostales se ennuebtigadas a reforzar
constantemente el entramado de enlaces afectivos que le permitemarsnty crecer en un
medio hostil. La posicion social de minoria religiosa que construye sudagrgn base al
caracter heterodoxo que le asigna el entorno, logra definirsemgiste a través de la
diferenciaciéon con el mundo profano, como una exterioridad amenazaoteyerdebe ser
conquistada. Sobre la materialidad de los lazos libidinosos, con sus respectuitescde

crecimiento y promocion, se configura el adentro y el afuera de la condicgdamigélico.



1.2 Fronteras moviles: el lugar de los significantes flotantes en la identidad evangélica

En este punto es posible incorporar elementos de la teoria de la héegeimdcrnesto
Laclau en su diadlogo con el psicoanalisis para estudiar las prexipabrdenadas que explican
el proceso de totalizacion de las identidades evangélicas, devedantinelas de continuidad
profundas que existen con la légica politica del populismo. Lo religioko politico en la
Argentina constituyen universos de significado a veces superpuestoderialoanstruccion de
identidades conserva una estructura parecida. Aqui, la triple opérgaiéridentifica Laclau
(2005: 97-131) en las totalizaciones hegemdnicas relacionadarticidacion equivalenciatie
las demandas, la formacién de dmantera interna antagonicg la configuracion de usistema
estable de significacigrse hace presente, con diferencias y ajustes, en ambas esferaside la vi
social. Quizas la diferencia mas importante remite al punto didggue estructura la identidad
comun. Mientras que en el caso de la politica la unidad minima del ggup@resa a traves de
la demanda, ya sea social, democrética o popular, en el mundo es@afggéhidad minima que
permite igualar a los sujetos entre si, tanto en su identidad personapabtiva, consiste en
una forma especifica de experiencia con lo sagrado. De este modo,cedpypdrtida de la
condicién de evangélico tiene que ver generalmente con el pasdjevgua cabo el creyente
durante la conversion. En estos casos el transito hasta formar parte del grupo de los “nacidos dos
veces”, en los términos de William James (1996), marca un momento de geracion de los
anclajes identitarios. Por eso, la vivencia de lo numifiaddecho de “ser tocado por Dios” se
traduce en el plano biografico en un proceso de ruptura y resigrificdel pasado, como
subrayan numerosos autores (Van Dijk 1998; Meyer 1998; Robbins 2003). El trabagsoeligi
por significar el sufrimiento de la vida cotidiana a la luz d& de la conversion, con todas sus

recaidas y definiciones, funda el primer eslabon en la cadenguielencias que lleva a



estructurar positivamente la identidad colectiva. Sobre la experigncal de lo sagrado, que
escapa a toda forma de representacion, se inicia el proceso dac@sigde un contenido
especifico que acompafa el transito de la vivencia innombrable en&ruccion de una
identidad evangélica. El fragmento que mostramos a continuacion aatmeviersion de Diego

logra captar justamente el pasaje de la experiencia indefinida de “lo numinoss a su
significacion determinada:

“...no entendia nada pero seguia orando, tomo aire nuevamente y me siento en la primera linea

de bancos que estaba vacia a tratar de digerir todo lo que estaba pasando y empiezo a esbozar
primero una risa ja, como diciendo chau y después ja, ja, ja y me sobreviene una carcajada que
tampoco la podia parar y después me dijeron que era el gozo de Dios, la alegria de Dios. El
cambia nuestras ldgrimas en gozo dice la Biblia, ahi se cumplio la Palabra....después de la

risa... paz! Vengo, vuelvo a mi lugar donde estaba sentado Luis y un amigo, lo miraba, era el

linico referente en la tierra que yo tenia de todo lo que estaba pasando. ‘; Qué pasé?’ ‘;Sabés

que paso? Te toco Dios’, me dice...” (Entrevista a Diego, 29 afios)

La produccién de significado que inicia el “toque de Dios” se prolonga en una cadena de
equivalencias que van determinando positivamente a las nociones de Dios, Eaptdiulesus,
Sefior, Jehova sin agotarlas en un contenido estatico, como indica la gatelddjiscurso
mistico (Laclau 2000). Se incorporan a su vez nuevos eslabones como laipdsénsagrado
en la vida cotidiana, la absorcion de elementos culturales disimidesluntad evangelizadora,
en el trazado de las coordenadas fundamentales de la vida evanlBfoaz( 1998a).
Lentamente, se asignan otras determinaciones a la cadena equivatedeialez mas sutiles y
en cierto sentido restringidas a las iglesias particulares eredio icultural definido. Es asi que
se establece una ética religiosa que orienta la conducta gehterede acuerdo a patrones
morales que regulan no soélo la vida espiritual, o sea, los ritos de conexitimsamgrado, sino

también y especialmente la relacion del sujeto con el mundo socialpsatros y consigo

mismo. Esta ética intramundana define posiciones frente al trabdjoesd, la enfermedad, las
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amistades, el entretenimiento, la pareja, el matrimonio, la k#xdialas responsabilidades
sociales y la politica, entre otras esferas de la vida. Sedgatm universo simbdlico cuyas
formaciones discursivas se anteponen a otros sistemas de sentido, cristalizandosengmto
limitado designificantes vaciogue nombran la unidad imposible del todo. Si como planteamos
en otros trabajos (Algranti, 2008) ondicion de evangélicoonstituye un significante sin
significado que permite unificar a las denominaciones protestantes e tonneombre comun
gue las diferencia del catolicismo a la vez que las totaliza ehageanonia caracterizada por la
presencia dominante del neo-pentecostalismo; los distintos nombres de Diospguoe ita
influencia neo-pentecostal permiten reunir la logica de la diféae es decir, las multiples
experiencias de los creyentes, con las improntas de cada iglesia,dentra identidad comun.
Los contrastes de tamafio, organizacion, extracto social, estilos cslt(Daleglas 1998) y
énfasis teoldgicos, quedan subsumidos bajo la pertenencia abarcadoraoradit@ore de
evangélico a partir de un Unico y mismo Dios. A su vez se estabilizeonjumto de simbolos
privilegiados que definen las fronteras internas en donde se estilactension constante entre
el juego de equivalencias y diferencias. Las nociones de ‘“Prosperidad”, “Sanidad” y “Guerra
Espiritual” son el resultado de la producciéon de significantes flotantescuyos sentidos
permanecen indecisos entre dos fronteras equivalenciales alternativas.s@umanticipar
Durkheim (1992) a la hora de definir el rasgo constitutivo de legares, estos limites refieren
a la division entre un dominio sagrado y otro profano de la praéqa. reside uno de los
puntos de mayor interés en la estructuracion de las identidades ewngélacionado a los
desplazamientos de las fronteras internas. El caracter abiertieterminado de los simbolos
gue marcan el limite negativo de lo que significa ser evangélico peeajistar constantemente

la relacion con el exterior, representado a partir de lasctenes del Mundo Secular, la
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debilidad de la Carne, las acciones del Diablo y la soberbia del Hobebraturaleza flotante
de estos significantes, es decir, el hecho de pertenecer a un universo simbélioo fija
estaticamente su significado sino que conserva un punto de apertura y coamxabafaera de
la vida cristiana, o sea, el mundo profano, genera un efecto delitiexiby adaptacion del
mensaje religioso. Esto no significa que se pierda la dimensidn deragesieidad constitutiva
de toda identidad. De hecho hay un ejercicio constante de reactualidaclas marcas, los
signos evidentes que diferencian al cristiano-evangélico de lm®salel mundo: la prohibicion
del alcohol y el tabaco, la moral sexual, la regulacion del ngwjda pareja y la familia o el
distanciamiento parcial con los consumos culturales profawosno la musica, los libros, los
medios de comunicacion y los boliches bailable&l mismo tiempo la condiciéon evangélica se
construye en base a la exclusion y el rechazo de diferentes grup@si@sac la nocion de
“ocultismo”, tales como 10s movimientos afro-brasilefiesCandomblé, Quimbanda y Umbanda
—, los Testigos de Jehova, los Mormones, las practicas orieatabggm, budismo e hinduismg

el Islam, la magia y los curanderos, las creencias autéctonasedigr del pais, la astrologia e
incluso ciertas vertientes evangélicas como la Iglesia UnivdeddReino de Dios. Sobre esta
heterogeneidad imposible de subsumir bajo una logica interna sdaaldiaiferenciacion con
las principales ramas del cristianismo como los judios, los catdélicos prbtestantes. Un
miembro de Rey de Reyes, Ricardo, logra expresar claramentzitsio distinguiendo entre la
actitud ecumeénica y la pluralista.

“...Yo pienso que yo soy ecuménico, pero no soy pluralista. — Cual es la diferencia? Yo no
puedo tener comunién, por ejemplo, con un budista porque estamos en las antipodas de lo que
pensamos. Es mas yo creo, que conforme a lo que dice la Biblia, él no se salvaquengo
decirlo...es duro, pero es asi. Entonces si a mi...Me han invitado a un monton de reuniones
pluralistas...con los umbandistas...y no! Yo no puedo tener una comunion. Si puedo con los que

profesan mi fe o tal vez con los monoteistas también porque es el mismo Dios...arad&fnit
Jehovd...tenemos ahi cosas que podemos compartir, pero de repente con otra fe cuyas bases
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estan en ciertas formas de paganismo universal...no, no puedo. Por eso se llama ecumenismo,
no? Ecumenere ... personas que estdn mds o menos cercanas en la fe.” (Ricardo, 50 afios)

Pese a que los dominios de la heterogeneidad se encuentran clararfieittes dg
explicitados a nivel del discurso, las practicas y ritos evangéigsen mostrar un costado mas
permeable que busca ajustarse a las poblaciones especificas con lasbagjae ¢@mo
demuestran especialmente los abordajes etnogréaficos de Cordeudi Giffil), Miller (1979)

y Wright (1992) dentro de las comunidades indigenas y de Miguez (1@@&apan (2000,
2007) con el neo-pentecostalismo urbano en su fusién con las multiples expresiamadtdea
popular. En nuestro caso el trabajo de campo con la iglesia de FRgyde nos ha permitido
registrar la asimilacion progresiva de elementos asociados coturigali catdlica desde la
perspectiva de los creyentes. Dos ejemplos claros de esta tendencia son el rito de la “Santa Cena”
gue se lleva a cabo una vez por mes sobre el final de los cultos cuaradoelbendice los
trozos de pan y jugo de manzana que beben los presentes a modo de cofmani@nemonia
de “Entrega de Bebes” durante la cual los padres que lo deseen ponen a sus hijos recién nacidos
bajo el cuidado y la bendiciébn de Dios; se trata de una instancia ptevéatesmo en los
términos protestantes de una aceptacion consciente y deliberddde.d® bien ambos rituales
forman parte de la vasta tradicion cristiana, en la Argentinarsestar asimilados, por historia
y tradicion, a la liturgia catdlica. Es por eso que en el sentidesgedaticas, las fronteras y los
limites de los grupos evangélicos con otras religiones y entre las snidEnaminaciones
internas suele ser mas poroso de lo que se piensa. Cuando Daniel (#1888 sefiala como
contradiccion a la ambigiedad de la identidad publica de una igladiaidnal dentro del
pentecostalismo en su relacion con los discursos de la prosperidad, la sanidad, la guarah espirit
e, incluso, la teologia de la liberacidon, no logra captar la funcién dgglu§icantes flotantes, ni

el juego de desplazamientos que hacen de los limites de la ideetidaba una frontera mévil
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y constantemente redefinida. Lo que percibe en términos de contradiccicsus uea
perspectiva teoldgica es justamente una de las condiciones de posibilidadefieacia
simbolicadel pentecostalismo, esto es, siguiendo la recuperacion que realiza Bourdieu (1997) del
concepto de Levi-Strauss (1968), la capacidad que posee una determinadiaionste
representaciones y de simbolos, para construir una vision legitima del relodcacter movil
de ciertos significantes que oscilan entre cadenas equivalencidesatalas, o sea, que
recuperan componentes de lo que para los evangélicos es el mundo setwalarreligiones,
otorga una fortaleza intrinseca al modo de ser cristiano y sioretzon el entorno. La pregunta
por los limites que estructuran la identidad colectiva es una pregunia netacion especifica
entre lo sagrado y lo profano y el lugar que ocupa la produccionrdficsigtes flotantes como
instancias mediadoras entre ambos planos. La diferencia entre elmeceptlismo y los
pentecostales historicos consiste en que los primeros redefinen el vincelloncondo secular
al producir significantes parcialmente indeterminados que adoptan nuevasdmmtociales a
sus nociones religiosas. El giro del discurso evangélico sobre las idBassgeridad, Sanidad
interior y exterior y Guerra Espiritual, tiene que ver con el deapiéento de las fronteras
internas hacia una superposicion dinamica del universo simbdlico detgsatismo con las
necesidades, el lenguaje y los medios propios de la vida profana. Es peéakar que la l6gica
histérica que rige el espacio social de las religiones en lanfingp obedece a un movimiento
constante dsuperposicion dinamic¢ e intercambio con otras esferas de la sociedad como la
politica, el Estado, la cultura y la economia entre otras. Aqpieldusia del neo-pentecostalismo
relacionada a un modelo de estructuracion de la identidad colectivaidoste base a la
produccién de significantes flotantes que median la relacion entantarfx interna propia de lo

sagrado y la exterioridad antagonica de lo profano -vinculada al murddarsg otras
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religiones- permite la incorporacién activa de elementos extrafiosoddet su cadena
equivalencial. Cada nuevo eslabdén que se suma al discurso evangélico prodstieamieeto
de sus fronteras sin perder la identidad, dado que los puntos npdahesi€ capitopconservan

la unidad de la formacién discursiva a través de nucleos estables de aggnific “Dios”,
“Jests”, “Espiritu Santo”, “Iglesia” —. NO se trata de un anclaje identitario definido de una vez y
para siempre, sino del proceso retroactivo de produccion de significadseqaetualiza
constantemente. En este sentido, la recuperacion del enfoque lacaniaealigaeZizek (2003)
en El Sublime Objeto de la Ideologias fundamental para comprender que la operacion
simbdlica de la nominacién constituye retroactivamente su refare@sidecir, la identidad y la
unidad del significante depende del efecto preformativo que produc® eleanominar al hacer
existir aquello que nombra. Los ejemplos publicitariodidelboro y Coca-Colaque utiliza el
autor apuntan a describir esta inversion en donde la identidad de la @dtadounidense se
cristaliza al reconocerse a si misma en los significantes puras dearcas que la representan.
Lo mismo ocurre adnuestro objeto de estudio: no es que las referencias constantes al “Espiritu
Santo”, los “dones sagrados” y las “experiencias emotivas” sean la expresion de la identidad
evangélica, sino que ésta se configura retroactivamente al cecs@oen esos simbolos y
practicas. Por eso la produccion de significantes flotantes que absorbponentes de otras
cadenas equivalenciales alternativas no debilita la identidad ewand@é hecho, ella puede
incorporar ritos catolicos o creencias populares, hablar de la prospecmagiméca, curar
enfermedades terminales, expulsar demonios o atar los espiritus maégntoss cultos, en una
palabra, puede afadir elementos en principio ajenos a su sistema dgasrgeacias a la

“flotacion” de un conjunto de significantes indefinidos que soélo fijan su significado
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retroactivamente, cuando entran en relacion con la cadena de ewiasldel discurso

evangélico.

2. Sobre la sanidad del alma: encuentro entre religion, psicoanalisis y autoalau
“Cristo murid tanto para salvar nuestro espiritu, al igual que para sanar nuestra estructura
siquica; su sacrificio tuvo como fin la restauracion del individuo en una forma integral, plena”
(Arline Westmeier, 1991: p8)

La teoria de la hegemonia de Ernesto Laclau nos permitiéarega# el significado de
las identidades colectivas no radica en los elementos que la componen sirfforeralen que
ellos se articulan dentro de un determinado discurso. Desde este aboldegeranialista, la
funcion de lossignificantes vaciogjue simbolizan la plenitud imposible de una cadena de
equivalencias, aparece articulada con la produccion dadogicantes flotantegue definen la
I6gica de desplazamiento de las fronteras identitarias y su apheuaia otros espacios de
sentido. Es justamente este punto de apertura y resignificacion intequee e€ontribuye a
conceptualizar una dimension clave del neo-pentecostalismo que numeroso&'atgooescen
como la capacidad de fusionarse con diferentes estilos culturales, sinlagrc@ordenadas de
referencia de su anclaje religioso. Sin entrar en las discuflaiesatadas en torno a la nocién
de populismo podemos identificar un cierto paralelismo entre esta foreaapia la vez
cerrada de estructuracion de lo politico que se acerca al modo eh upieeeso evangélico
totaliza una identidad comun. Estamos ahora en condiciones de completdrsestacion con
la idea de que la identidad evangélica depende en gran parteddeipsignificantes moviles
gue habitan la zona de demarcacion entre lo sagrado y lo profaniniesdief constantemente

los limites entre ambos dominios. De esta forma se instaura un movimiestpeatposicion

dindmica del sistema de creencias religioso con las distintassedeta sociedad. La Sanidad
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Interior es un significante flotante que ofrece un ejemplo paradigmmde esta l6gica de

construccion de las identidades colectivas.

Una de las formaciones discursivas mas importantes en la expansion del neo-
pentecostalismo a partir de la apertura democratica de 1983, condsteeferencia explicita a
la teologia de la sanidad, que hace blanco en un evangelio de lkesrmsganilagrosas de las
enfermedades fisicas. La historia reciente de este discurso en tdifadgene su origen en la
campaifia evangélica que lleva a cabo el predicador estadounidense, Filasias a mediados
de 1954 en las canchas de fatbol de Atlanta y Huracan durante sedestdigs consecutivos.
La leccién fundamental que aprenden los primeros lideres locale® diitrmovimiento
evangelico, tiene que ver con la necesidad de ampliar el espectrandglezacion a través de
una estrategia discursiva centrada en las necesidades concretssndiéviduos. Es asi que la
prédica sobre la sanidad, junto con otros discursos como el de la prosper@agugrra
espiritual, se va desarrollando primero de forma subterranea enaddadée 1960 y 1970 en
diferentes espacios privados de oratiguara surgir posteriormente durante los afios ochenta en
circuitos publicos a través de numerosas campafias evangelisticas. Diestad®os
socioldgicos (Saracco 1989; Soneira 1991; Wynarckzyk 1993) sobre las fignbéematicdy’
del “avivamiento espiritual” de este periodo, coinciden en subrayar la importancia de las
practicas de curaciones durante los cultos, como un signo recurrentprdselacia prodigiosa
de lo sagrado. Emplomaduras de muelas, huesos sanados, enfermedades termirses que
revierten hasta desaparecer, son algunas de las manifestacionesddeeksie sanidad que
extiende el Espiritu Santo. La fuerza de las campafias multitudindgidos evangelistas
descansa justamente en la produccion de milagros visibles, impactantzsjosen la

experiencia del creyente con “la Gracia” de la divinidad, aquello que Van Der Leeuw (1964)
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denomina en su Fenomenologia de la Religion como “potencia generalizada” para referirse a las
nociones particulares deana, orenda o wakarma interpelaciéon evangélica fundada en el lema
de “Jesus te ama, salva y sdna expresa especialmente durante el periodo de evangelizacion
masiva a través de los milagros de sanidad fisica. En este sentidoefesidn privilegiada de
expresion de lo numinoso es el cuerpo material como el terreno en dondmiBestan las

curaciones.

Ahora bien, es interesante sefialar un desplazamiento del discurssashedid en los
ultimos afos que pasa de la corporalidad, o sea, de la expresion exterrenfdgenhedad en el
organismo a su dimension interna, localizada en el alma y el edpdritocion de persona en el
pentecostalismo refiere a un equilibrio entre tres entidades: ebd&;ugrAlma y el Espiritu.
Mientras elCuerpo-carneseparado deCuerpo-comunidadie la iglesia, remite al exterior del
individuo, la nocién deAlma apunta a la personalidad, el carécter, las emociones y los
sentimientos personales; E$piritu representa la presencia interior de lo sagrado, ya sea bajo la
forma positiva del Espiritu Santo o la expresion negativa de los Espifalignos que
contaminan el alma. A cada una de estas entidades que constitayeersoha les corresponde
una forma de desequilibrio-ritual, en los términos de Idoyaga M¢#6@2); si la nocién de
enfermedad fisica se expresa fundamentalmente en el cuerpoetatakyr, las ataduras y los
traumas corresponden al alma y las diversas expresiones de pecadoaregerdatdimension
espiritual. Pese a que estos dominios diferenciados pueden superponersexplicéasoaes
religiosas, ellos conservan una cierta autonomia que los entrevistados regometi@ntan.
Como observan Csordas (1994), McGuire y Kantor (1998) en sus estudios sobre lapasirac
rituales, la nocion religiosa de sanidad plantea una critica itaplécilas concepciones

descorporizadas del sujeto propias del paradigma biomédico a la vez quanindestablecer la
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unidad entre la mente-el cuerpo y el yo. Bajo la concepcién holésti¢a persona es posible
detectar un giro en la tematizacion de la sanidad que subordina moeaen¢éte la dimension

corporal, focalizando el objeto y la practica de su discurso en los dominios del alma.

Este desplazamiento pone en juego razones de orden sociologic@igsasli Las
primeras, tienen que ver con un proceso de consolidacion del neo-pentecostghartir de la
segunda mitad de la década de 1990 cuando comienza el crecimiggliesids grandes, de mas
de 20.000 miembros, en zonas de clase media. Por ejemplo, la igl®&s de Reyasel pastor
Claudio Freidzon en Belgrano, €entro Cristiano Nueva Viddel pastor Guillermo Prein en
Parque Patricios y laCatedral de la Fedel reverendo Carnival en Parque Chacabuco. Esta
nueva generacion de lideres se apoya en el sistema celular deawiga para alcanzar un
equilibrio entre el polo del movimiento y el polo de la iglesia. S@omunidades consolidadas
el discurso de la sanidad tiende a relegar las manifestacionesosalagobre el cuerpo, propias
de las campafas, en funcién de un trabajo personalizado en torno a lenegsedolorosas en
donde se retoman elementos de una visién del mundo psicoan¥lizadmi se ponen en juego
los mecanismos religiosos que despliega el neo-pentecostalismo adearttr logica de
construccién de las identidades colectivas, que pudimos describir en atlaarterior. En este
sentido la produccién de significantes flotantes en relacion a la dasddpa un lugar clave que
habilita a la cosmovisién evangélica a adoptar contenidos de otramsadpnvalenciales que
se disputan el monopolio de la salud. Nos referimos a los discursos del psicogrddidess
terapias de autoayuda. Esta articulacion, que encuentra uno de sus pnnezredeates en las
iglesias histéricas de Colombia a fines de 1970, logra cristalizarsk reo-@entecostalismo
argentino durante la segunda mitad de la década9e éiBun periodo de intenso “avivamiento

espiritual”.
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Es interesante resaltar que la incorporacion de elementos exmedé los universos
simbdlicos con los que compite, devela el caracter fluido y poroso fiterteras que separan al
neo-pentecostalismo de otras formaciones discursivas. Aqui es posible encordra
correspondencia significativa con los estudios brasileros sobgesa Universal del Reino de
Dios (IURD). Tal como sefiala Jacana Riveiro (2005) al abordar lesleg de exorcismo de la
IURD desde el analisis del lenguaje, pero también podemosaostaabajos sociolégicos de Ari
Pedro Oro (1996), Rita Segato (2003), Bittencourt Filho (2003), Cartak (3906), Emilio
Carvalho (2005, 2007), Duarte Luiz (2005) y Paul Freston (1994), la identidagééca
presenta un caracter fundamentalmente abierto y cambiante eédrradan la heterogeneidad
constitutiva de su discurso. La condicion de posibilidad de su apertura dependa de un
resignificacion retroactiva de los elementos externos que se incorpogfigwyan dentro de la
cadena de equivalencias que totaliza al conjunto. De este modo, taadiefe psicoanaliticas a
los traumas, el inconsciente y las represiones o las técnicas de auteatyudal cuidado vy el
dominio de si mismo, son resignificadas en los términos espirituales daisdiseligioso. Por
ejemplo, uno de los libros de mayor venta en la libreria de Reyy@=®eon los tres tomos de
Sanidad del Alma Heridde Arline de Westmeier. Esta autora combina sus conocimientos de
psicoterapeuta y misionera, en el desarrollo de un conjunto de principmscagtorientadas a
sanar las heridas psicoldgicas en la vida cristiana. Segun sus estudiariaquze las versiones
espafolas del Nuevo Testamento traducen como alma viene en realidstmde griego
Psykhe y es justamente esta entidad de la persona la que es necesariorrdstgunato de
partida de toda curacion consiste en convertir el alma en el ob@teweto del discurso de
sanidad, en hacerla hablar, confesar sus sentimientos, sus faltas y dolores parsobotve

experiencias traumaticas del pasado. Westmeier logra sintetizadmel#e:
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“Ese camino a la sanidad psicolégica que Dios me mostraba, requeria que la persona que
busca dicha sanidad, estuviese dispuesta a cumplir con ciertos requisitos indispensables. Debia
principalmente decir toda la verdad en cuanto aquello que sentia, lo mismo que estar
absolutamente abierta delante de Dios a todo lo relacionado con su pasado, costase lo que
costase. De la misma manera en que la persona se habia puesto de acuerdo con Dios y habia
admitido todo lo relacionado con sus pecados para recibir perdon, asi mismo tendria que
ponerse de acuerdo con el Sefor y admitir todo aquello que El le mostraba acerca de sus
traumas y heridas para recibir su sanidad.” (1991:8)

A su vez este discurso es reincorporado por las autoridades de la igldsidrgsmiten
marcando los limites entre los dominios de la psicologia y la religion:

“El tema de la sanidad interior tiene que ver un poco con las heridas del alma, en realidad toca

un poco con lo que es la psicologia, no? Y nosotros desde la iglesia no estamos preparados ni
capacitados para ser psicologos. Pero porque digo que tiene que ver con la psicologia? Porque
una persona que llega y que ha vivido ciertos traumas en su vida, tiene, como para ilustrarlo,
heridas en su corazén, heridas de un abandono, por ejemplo si el padre lo abandon6 cuando era
chico, si sufri6 abuso sexual de chico, de adolescente, si ya de adulto se casd g vivi
infidelidad, la traicion, los dejaron por otro.. (...) El tema es que hay un pasado no resuelto, hay

una situacion de tu pasado que no esta resuelta, que sigue siendo para vos una herida abierta.
Que es lo que nosotros hacemos desde nuestro lugar sin invadir el campo profesional de la
psicologia? Por ahi en una reunién, en un encuentro, la persona recuerda momentos de dolor,
heridas abiertas y la entrega en oracion a Dios, entrega ese momento, ese dolor, perdona a la
persona que le ocasiono la herida, se perdona a si mismo si lo necesita, recibe a su vez el
perdén de Dios porque el perdon es sanador. Y entonces, el Espiritu Santo, Dios mismo, es como
gue pone un balsamo y lleva a la cicatrizacion. Muchas veces sucede asi casi milagrosamente,
en otros casos, con determinados casos y traumas es necesario derivar a un profesional
(Entrevista a Marcelo 43 afios, co-pastor de Rey de Reyes)

Las técnicas de confesion tienen como objetivo significar el malestdrase a una
referencia especifica dentro del relato biografico del sujet@ Perdonar es necesario primero
no solo conocer sino también comprender el origen y las razones del déito rpara poder
cargarlo en el “saco de Cristo™™. Este acto de restitucion del significado que ofrece el sistema de
creencias neo-pentecostal, coloca el punto cero de la eficabalisia en la formulacion del

sufrimiento y su explicacion religiosa. El camino de la sanidad coyestitno los pilares de la

interpelacion evangélica en donde se reestablece el sentido sobre tesianentos dispersos
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de la experiencia. La iglesia a través del Ministerio de Coigse@unseling-, con un cuerpo

de voluntarios de mas de 100 lideres trabajando en las instalaciones deldéeqzogl soporte
material asi como el conocimiento especializado para atemsleretesidades individuales. El
co-pastor Hugo de 52 afos logra explicar el sentido de las entrelessamidad interior de la
siguiente forma:

“...la consejeria es como una maternidad, ayudan a nacer al nuevito, es una sala de primeros
auxilios donde tenes que sanar heridas, curarlas, sanarlas, que esa herida no siga sangrando
mas y viene gente con heridas muy grandes, heridas de mucho dolor. Una herida que es por ahi
el rechazo, porque mi padre nunca se ocup6 de mi? El odio, esa herida de odio hay que llevarla
a sanary que se cierre, cicatrizarla.”

“La consejeria es conocer la persona; en si, es un ministerio de restauracion. Yo me siento con

la persona y la escucho, personas que vienen con miles de necesidades, personas quavienen ¢
angustia, depresiones, pensamientos de muerte, divorcios, separacion, problemas en la infancia.
Y es sentarme con él y escucharlo y llevarlo siempre a los pies de Jesus, ka tdecsion. Si

esta llena de odio, por ejemplo, llevarlo al arrepentimiento como dice la Biliperddn, el
perdonar a la persona y el renunciar al odio.”

“...no pasa a veces por el psicoandlisis porque la depresion, la angustia, la tristeza, los
pensamientos de muertes, el no querer vivir mas es una enfermedad del alma que un profesional
dandote una pastillita no te sana el alma, te dice toma esto, ponételo debajo de la lengua,
acostate asi, ponete de esta manera, pero la enfermedad sigue estando en el alma yeéUnic

la sana, como me paso a mi, es Jesucristo. Cuando yo dije yo quiero! en ese instantencambio
vida, entendes?”’

La relaciébn con el psicoanalisis mantiene un punto de tension cuando su discurso
terapéutico no se encuentra relegado a la cadena de sigadicgmé estructuran al neo-
pentecostalismo. Aqui las técnicas y estrategias psicoterapéutisgsoviltas del sentido
ultimo de la religion, aparecen vacias de significado o, mejopdgu significado remite a los
abusos médicos del mundo secular y la industria farmacéutica. Porrariopté psicologia al
servicio de Dios da lugar a combinaciones novedosas entre ambas formacianmss/aésd_a

explicacion de Ramiro, un lider de célula de Rey de Reyes, sobre la funcién de lo&'sregbs

22



trabajo de sanidad del alma, ofrece un buen ejemplo de la sintelsndates psicoanaliticos y

espirituales que logra la produccion de significantes flotantes en la cosmovisiénieaangé

“Cuando se hace sanidad en una persona, por lo general, la persona viene con muchos rollos,

muchas estructuras, muchos problemas...cuando uno empieza a abordar los problemas de esta

persona si 0 si tiene que recurrir al pasado, para entender el presente y resolverlo para un
futuro mejor. Cuando uno empieza a escarbar ese pasado oculto, negro, lo que fuere, hay cosas
gue son intolerables para la persona y en el curso de la vida vos te las olvidas. Hay escenas que
quiza, fueron tan intolerables para tu psiquisiee te las olvidas, muchas veces Dios usa el
suefio para hacerte acordar algo que tu memoria queria si 0 si olvidarse; eso es un buen
recurso, una herramienta...es como una revelacion” (Entrevista a Martin, 27 afios)

No se trata tan solo de recordar, de develar el pasado para comgiemesente. La
presencia de la divinidad combina la “revelacion” de acontecimientos olvidados con la accion
sanadora de la “restitucion”, como observa Claudia.
“....estd quien estudia la psiquis, pero Dios hizo la psiquis en el hombre y la entiende
perfectamente. Entonces, si Dios sabe @lesuefie es un momento en el que el hombre se
relaja, el concientecomo que se duerme y aflora mas el inconsciemie es donde esta la
represiony baja la barrera de la represion y uno se permite, Dios ahi hace como de cirujano y
hace una terapia intensiva; entonces, si a vos algo te faltd, entonces, toma! en un suefio lo

restituimosy nadie se da cuenta de nada. Por qué uno esta preparado para restituir montones de
historias sin darse cuenta de nada...”. (Entrevista a Claudia, 40 afos)

Las referencias constantes de los entrevistados y la literatstiar@ia las nociones de

EE N YY 29 &, 2 &e

“consciente”, “inconsciente”, “trauma”, “resistencias” o “represiones”’, va mas alla de una simple

homologia con el discurso psicoanalitico. Se trata, por el contrario, tlab&jo sistematico de
refiguracion de conceptos cientificos dentro de un marco terapeeligmso que redefine
elementos discursivos del psicoanalisis a la luz de la dimension espiritielpdesona. El

ministerio de Consejeria de la iglesia expresa, tanto a nivel gdescas como del discurso,

este encuentro, contingente, momentaneo y cambiante, entre psicolomjen.rel
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Ahora bien, también podemos plantear, a modo de sugerencia para futuras
investigaciones, que la temética de la sanidad interior tiende @an@onumerosos elementos
de otros discursos terapéuticos de alta circulacion social, como es decds® estrategias, las
técnicas y el formato de los discursos de autoayuda. Pareciera Qienésssimbolicos del neo-
pentecostalismo ofrecen la posibilidad de un proyecto reflexivo de woeistn del yo (Giddens
1995), al tomar como objeto de transformacion la relacion intima deldadiconsigo mismo.
Siguiendo los estudios foucaultianos de Hazleden (2003) podemos reconocer Cygiso ras
comunes de los libros de autoayudemerg, se produce una sustancia ética particular sobre la
gue se inicia el proceso terapéutico. Ella consiste en establesgrala@acion ontolégica entre el
“yo genérico” — self— y el “yo personal” — itself — y la responsabilidad ética de fortalecer esta
relacibn como punto de partida para restituir los vinculos de la personaocanisiga y con su
entorno.Segundpse constituye un espacio en donde se reconoce la necesidad de intervencién
terapéutica, es decir, la existencia de un problema, de una reladi&seable con el yo que
convierte al lector en el sujeto y en el agente de su propia traasfomilercerq el cambio
ético debe lograrse a través de un conjunto de tecnologias individtedizales como el auto-
conocimiento, el amor a si mismo, la auto-estima, el auto-monitoleaigciplina emocional.
Cuarto, se ofrecen modelos de conducta ejemplares en el manejo autbnomo de iasesmac
través de un sujeto fortalecido en el dominio de si. La meta paraalecar@relacion saludable
consigo mismo depende de saber quién es uno realmente y hacia donage sestos cuatro
principios generales constituyen una poderosa forma de interpelaciés pasible reconocer, a
primera vista, en los productos culturales evangélicos. Lejos de tod#éegimimecanica el
acto de traducir elementos del discurso de autoayuda en términos esgpjnilzaitea un trabajo

de refiguraciéon que dota de nuevos contenidos a la nocion religiosa de sanidad.

24



Podemos sefialar, por ejemplog @l discurso religioso sobre el “alma” presenta rasgos
similares al discurso de la autoayuda sobre el “yo” dado que el foco de atencidn esta puesto
justamente en la personalidad, en sus deseos, ansiedades, busquedas y heridasgresadeci
dimensién humana del sujeto-cristiano. Los libros del pastor Fréftizprios manuales de
evangelizacion de la iglesia, redundan en referencias especifecdésrma de relacionarse con
esta entidad, bajo una ética de la conducta en donde el dominicedautg-conocimiento y el
control de las emociones aparece enunciado, con variaciones y ajustes, hajocipsos
evangélicos de “Santificaciofn, “Autoridad’ y “Liderazg®, entre otros. Cada uno de estas
nociones hacer referencia a formas de regular los sentimientmsgetse a si mismo. No es
nuestra intencion profundizar en las estructuras de significado de cadalosdéeninos, sino
simplemente sugerir una posible linea de investigacion que compleerlemtaculo entre
psicologia y religion con el estudio de los discursos de autoayuda, comolasdwstes de las

gue se nutre el trabajo de sanidad del alma que ofrece el neo-pentecostalisArgemtilza.

También es preciso mencionar que existen diferencias importantes @&mbas
formaciones discursivas. El punto de mayor distanciamiento con los discursagodguda
consiste en que el proyecto reflexivo de construccion del yo aparedmdo en el neo-
pentecostalismo por la relacion con lo sagrado; solo en la busqueda deb yieadnal con
Dios es posible responder a la pregunta por la identidad del individuo y elosdet sus
acciones. Los testimonios de conversion refieren siempre al punto personal, indadyal
intimo, en que la divinidad interpela a los individuos en sus biografiasypantis resignificando
el pasado en base a un prisma religioS®. venia a buscar de Dios, nada mds...queria estar a

solas con él, queria estar con él, nada mds...y bueno, en esa biisqueda de Dios, lo primero que
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Dios renovo fueron mis suefios, empez6 a renovar mis suefios y a desempolvar cosas en mi
cabeza...” (Entrevista a Damian, 29 afios). La estructura de centrado especuldenifeca
Althusser en la ideologia, y dentro de ella el discurso religioso egraplo paradigmaético,
plantea justamente la construccion de la subjetividad como reflejo &jato productor, el
Gran Otro, como el orden simbodlico que actia de soporte, continuidad yiagatantos
elementos ficcionales propios de toda identidad. El efectea®ocimiento-desconocimiento
complementado a nuestro entender con una experiencia novedosaogémiento efectivy’
gue produce la interpelacion evangélica, ofrece la posibilidad de umastreccion del yo
indirecta, en comparacion con la literatura de autoayuda. Bj@mentitario no se configura en
base a un sistema auto-referencial de monitoreo de las emociamesensiel juego de
identificaciones con la imagen externa que el discurso religiosovigelde al sujeto como
instancia constitutiva del yo. En este sentido la iglesia, con sus cir@etasccion, sus
representaciones colectivas, sus simbolos y practicas, conforma una fuenaalofa de
subjetividad, obligada a negociar constantemente con las apropiaciontgaselegarciales que

realizan los sujetos en sus busquedas religiosas.

El discurso de la sanidad interior nos permite mostrar la funcién de luficaigtes
flotantes en la légica de construccion de las identidades evangéligas. el trabajo
especializado de espiritualizacion de las nociones basicas de la psigolagiutoayuda, otorga
la posibilidad de producir un bien simbdlico capaz de competir tanto merehdo religioso
como en el mercado de la salud. Es justamente este espacio dediierskque le permite, por
ejemplo, a Pablo Seméan (2006) reconocer numerosos puntos de coincideadasditiros de

Paulo Coelho y la teologia de la prosperidad, vinculados a la capaciddésgumllan ambos
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discursos para activar los resortes de una sensibilidad popular, definida depatt caracter
cosmoldgico, holistico y relacional. Desde otra perspectiva, la pregonta forma en que se
estructuran los significantes flotantes dentro de una cadena de equaslgneilos abarca y
totaliza, no remite a las propiedades esenciales de la cultura,| $ueg@ de articulaciones
estratégicas que realiza un determinado discurso en la busquedanfficasigl malestar de su
tiempo .
Consideraciones finales
Aportes para el estudio de las formas de la interpelacion evangélica
A mediados de la década de 1980, Bryan Turner (2005), reconocia al menos tre
flaquezas dentro de la sociologia de la religion. La primeraeedida falta de participacion en
los debates tedricos de la sociologia moderna, especialmente @nnrelalas discusiones
contemporaneas de un materialismo historico representado en los debateéludseAlcon
Lacan, y en las investigaciones de Poulantzas, Balibar, Hindess ylidirstgunda debilidad
tiene que ver con la centralidad, por momentos exclusiva y excluyetéesugjetivad del actor
social como un objeto de estudio privilegiado que restringe los andlisisdanvsios de las
creencias, las cosmovisiones y el vinculo con lo sagrado, descuidandalt#gopay los efectos
sociales de los fendmenos religiosos. La tercera limitacion consisteadhdsion implicita a un
enfoque empirico que trabaja con las formas occidentales de la religiGlobando la
sociologia de la religibn con sociologia del cristianismo. En lo quepecta al neo-
pentecostalismo es posible reconocer la vigencia de este diagnégtiesenedada en las
multiples formas- preguntas, hipétesis, supuestos y omisiones las que el paradigma de la
modernizacion se actualiza, definiendo un horizonte de investigaciordajastas limites de la

pregunta por los factores religiosos que explican el retraso, errruadé de una modernidad
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exitosa, de América Latina. Diferentes autores han criticado pestpectiva modernizante
(Mariz, 1995; Parker, 1996; Miguez, 1998b; Seman, 1998; Mariano, 2006) y es emessta li

critica que nos gustaria inscribir las conclusiones del articulo.

El discurso de la sanidad interior nos permitié reconocer la impatdeda produccion
de significantes flotantes en la logica de construccion de las idgegidalectivas de un neo-
pentecostalismo urbano dirigido fundamentalmente a las clases medias. el cadéfinido, de
un conjunto de significantes que habitan la frontera identitaria ergreiricuitos sagrados y
profanos, habilita a que el discurso religioso sobre la sanidad incorpore el lenguegtrydtura
propio de los consumos culturales de un sector social sensible a las terapism|ittiesay la
literatura de autoayuda. Este punto de apertura, combinacion y reeatiidectute los elementos
ya dados en la cultura popular y religiosa, no aparece restrialgdscurso sobre la salud sino
gue también produce versiones originales en torno a la prosperidad eznéimiderazgo
cristiano y la guerra espiritual. De hecho, la forma en que elp@etcostalismo intenta
producir una totalidad hegemonica a través detlaulacion equivalenciatle la experiencia con
lo sagrado, la formacion de ufientera interna antagonicaen la que se excluye al mundo
secular y a otras religiones, y la configuracion desigtema estable de significacidnvita a
pensar, a modo de hipoétesis para futuros trabajos, los puntos de correspondendcséeguenax
la l6gica de construccion de las identidades colectivas que disatmpbpulismo. Nos gustaria
ahora enunciar brevemente dos dimensiones fundamentales en las que s disdarsanidad
interior actia como un poderoso instrumento de interpelacion ideoldégioadakir el efecto de
una evidencia de sentido sobre el pasado en base a un modelo de subjetividadadedirtidde

la identidad evangélica.

28



La primera dimension tiene que ver con la capacidad de signiéicaspectivamente los
acontecimientos personales a través del trabajo religioso en el cuesselye la creencia. Aqui
el acto de conversion en el que lo sagrado irrumpe en la vida desta@ese complementa con
la practica individualizada y paulatina de la sanidad interioragoepafa el pasaje a un nuevo
universo simbdlico. Se trata de un proceso de reconstruccion biogréafies déuaciones
dolorosas del individuo por medio de una matriz religiosa en donde el sofonmenerecido
cobra significado desde el presente de la fe. Como el shaman cdargieen los estudios de
Lévi-Strauss (1968), el lider de célula proporciona un lenguaje fundalds emtos cristianos
del pecado, el perdén y los dones de sanidad que le permite al individuo ponkabess pee-
simbolizar, las experiencias angustiantes de su vida. El proceso dércdel@alma en el que se
moldea la creencia, devela el caracter traumatico de lsisana la Ley cristiana a través del
mandato que exige perdonar incondicionalmente a quienes infringieron algun dafieeoha.
Este nucleo irracional del perddn es una de las condiciones positivas, conva aizek, de
toda interpelacion. A su vez el trabajo de sanidad se desarrob¢ativamente a la inscripcion
del sujeto en numerosos espacios de participacion efectiva dentro @sita égl donde la rutina
y las actividades cotidianas contribuyen a afirmar un conjunto de esquaen@ercepcion y
disposicién pre-légicos a modo de hiabitus religiosaque se expresa como una cierta forma de
“mirada” o “sensibilidad” evangélica cuya eficacia radica en la transparencia, la naturalidad

propia de un modo de ser en el mufitio

La segunda dimension refiere a las posiciones de sujeto que defirterfeelacion del
discurso de sanidad propia del neo-pentecostalismo. La capacidad de produdo geeti

mencionamos anteriormente, es decir, el trabajo religioso deawrtie experiencia social en
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base a un sistema de creencias determinado, no culmina con larclitsiacion de la persona.
Por el contrario la restitucién del significado constituye méas Higumto de partida de un
anclaje identitario que le permite al individuo hablar de si mistnavés de una estructura de
centrado especular que coloca a Diad Espiritu Santo, a los Profetas, Patriarcas y Apostoles
como referencia ineludible, espejo y reflejo, del sujeto-cristi@abre el pasaje del sufrimiento
a la sanidad el creyente realiza un aprendizaje personalizadouqu®nf como una
capacitacion espiritual que lo autoriza a ministrar a personas qae pagado por las mismas
situaciones. El adicto recuperado trabaja en el area de prevendratampiento al droga
dependiente, aquellos que sufrieron trastornos emocionales aconsejan a logodepossgue
estuvieron enfermos predican a los enfermos y los matrimonios restituidosnofrbarlas
colectivas sobre los secretos de la pareja. Si la interpelacion deliagguos en tanto sujetos-
cristianos produce un efecto deconocimientp de evidencia de sentido sobre la identidad,
articulado con un efecto akesconocimientocomo ocultacion de las determinaciones objetivas
de las condiciones de existencia, también es preciso ampliar la pgespecAlthusser (1996)
identificando en el discurso religioso un efectocdaocimientofundamentalmente practico,
pero también tedrico, reflexivo, sobre lo mundo social. El conjunto de ritaisolsis y practicas
del neo-pentecostalismo se afirma tanto en su capacidad de dar eesplestnecesidades
concretas de los individuos, como en la construccion de un relato duradero stiecian del
hombre en el mundo; es decir, aquello que Weber (1987) denomina como Teadelicea
sufrimiento, para nombrar una de las principales vectores culturales oets@r de
racionalizacion de las imagenes religiosas. Este trabajo préactiadlexivo del universo
simbolico neo-pentecostal dota al sujeto de herramientas conceptustiégicas y criticas que

ordenan la experiencia cotidiana no solo en términos de una adecuacionentorre, -“La
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garantia absoluta de que todo es exactamenté @dihusser 2002:147) —, sino también en
términos activos de transformacion de la realidad social. El modoifespeo que se capitalice
la voluntad politica de las minorias religiosas depende del juego ddaamitines, estrategias y
alianzas que se produzcan en un momento histérico deterfiinado

Asi como el discurso de la sanidad interior pone en evidencia ambas dimemsadae
interpelacion evangélica en donde se define la légica de construdeidas identidades
colectivas, también es posible extender este modelo de analisisi@ciases de prosperidad,
exorcismo y guerra espiritual. Lejos de las metaforas mecasigstre la relacion entre la
estructura y la superestructura, aparecen las discusiones renovadasedalisn@ histérico
sobre las formaciones ideoldgicas y la totalizacion de la hegenudrdeiendo un espacio de
debate sumamente productivo, pero descuidado por la sociologia de da réligposibilidad de
trascender las flaquezas devenidas en obstaculos epistemoldgicos dpliaaisiepende, en
parte, de integrar las viejas preguntas en nuevos debates tedricos deosgr@stadios sociales

de religion y mas alla de ellos.
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NOTAS

‘ Investigadores brasileros como Ari Pedro Oro y Ricardo Marene otros, utilizan el término “neo-
pentecostalismo” para reconocer la ruptura con las expresiones tradicionales y caracterizar los rasgos
distintivos de las nuevas expresiones pentecostales, sigmadespresencia de la Iglesia Universal del
Reino de Dios (IURD). En este sentido, subrayan un cambio eindayda estética religiosa que tiende a
volcarse hacia el mundo secular: utilizan la técnica, elulgegy los cédigos de los medios de
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comunicacion, adoptan una estructura empresarial, participanigcepabnstruyen redes trasnacionales,
demonizan a los grupos Afro-brasileros y practican una lgurgsada en las curaciones, el exorcismo y
la prosperidad. Pese a que esta descripcidon es acertawia glganas modificaciones, puede captar los
corrimientos que se producen en la Argentina, es importante raclgegeobservaciones que realiza Paul
Freston (1999). Este autor subraya que las diferencias que stficale actualmente en el
pentecostalismo son mas de grado que de naturaleza, es decinenogtie ver tanto con una ruptura
radical con el pasado, sino mas bien con una reactualizaciémdelovilinamico con la cultura. Por eso
utiliza el término de “olas” —-waves para llevar a cabo una periodizacion histérica del desarrollo
pentecostal en Brasil, segin los momentos que atraviesdasioémecon la cultura. De esta forma,
consideramos que el concepto de neo-pentecostalismo también pueddizeglo para la realidad
Argentina a partir de la década de 1980. Aqui comienza una efepEntli para una generacion que se
ajusta a las condiciones externas generando el primer gsam#nto en nuestro pais. Para un mayor
desarrollo de los temas expuestos ver Freston, Paul (¥8@®)pentecostalism in Brazil: problems of
definition and the struggle for hegemd&nin Archives de Sciences Socials des Religiddsannee, 105.

p. 145-163.

" El Ministerio fue fundado en 1986 por el Pastor Claudio Freidzonepta actualmente con mas de
20.000 miembros. Se encuentra ubicado en la zona norte de lal Eagieral en el barrio de Belgrano.
Su localizacion marca un hito importante en la geografiaepestal dado que consuma el esfuerzo
histérico por acceder a los sectores de mayores ingresos, marcaasiajelde la periferia al centro de la
ciudad de Buenos Aires. La iglesia se extiende a travésbderidis, negocios, tres templos, una
fundacion, sefiales de radio (FM Gospel 101.9), programas disiteleel diario Enfoque, el Cristo Bar
y su propia escuela, el Buenos Aires Christian School. La cacijposocial de los participantes se
inscribe— en su mayoria- dentro de los estilos culturales (Douglas, 1998pgrde sectores medios y
medios bajos, con un predominio general de mujeres y un alto indige/edes. Lo miembros se
encuentran organizados en células. Se trata de un sister@amiento que permite ordenar a las
multitudes dispersas que asisten al templo en una red de grupenadddos que actian de forma
conjunta. Todo miembro estable pertenece a una célula que oscila emtrey o personas a cargo de
un lider seguido por un Timoteo. Entre ambos llevan adelantddadei la célula a través de reuniones,
entrevistas individuales y encuentros de oracion. Parar leeger lider es preciso atravesar una instancia
de formacién que ofrece la iglesia y conseguir un grupo dentesya quienes pastorear. Su desempefio
es evaluado constantemente por supervisores que funcionan tamiriénguias y consejeros de los
lideres. Rey de Reyes pertenece a la Union Asamblea de Dios y suetecoaria presencia ocasional de
pastores importantes del extranjero, como Benny Hinn, asi com@| apoyo de autoridades locales
dentro del neo-pentecostalismo tales como el evangelista Carlasdkittia déVlensaje de Salvacioel
reverendo Carnival dea Catedral de la Feel pastor Pedro |barra de la igleEiaPuentey el pastor
Donald delCentro Familiar Cristiano

" El avivamiento o despertar del espiritu remite a momentst®ritios de efervescencia religiosa
signados por la resuperacion de las vivencias emotivas, catabinan un retorno a las fuentes biblicas
para recuperar el “verdadero” sentido del Evangelio. Estos procesos de transformacién y cambio suelen

ser reacciones contra el monopolio simbdlico de las ortodoxias sacesdmtaiombre de un regreso a las
fuentes. La reforma protestante del SXV, el impulso pietisteetodista, asi como la el gran despertar
originado en California, Estados Unidos, a fines del SXIX, sem@jos de este mecanismo cristiano de
renovacion interna. Los avivamientos suelen aparecer en cantdxtorisis social en los que nacen
nuevas denominaciones religiosas, como es el caso del pentenustdtin Argentina los pastores y
organizaciones locales designaron con este término al procesedimiento y multiplicacion de las
iglesias evangélicas a partir de la década de 1980. Gaweer sobre la historia del pentecostalismo en la
Argentina ver Saracco, Noberto (1988Jgentine Pentecostalism: Its History and Theolog¥.D.
Thesis, Faculty of Arts, University of Birmingham; Alejaadfrigerio (1994)-comp-El pentecostalismo
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en la Argentina, Centro Editor de América Latina, Buenos Aires.Ynatgzyk, H, Seman, P y de Majo, M
(1995) Panorama actual del campo evangélico en la Argentibd FIET —Facultad Internacional de
Estudios Teoldgicos- Buenos Aires, Argentina.

V Alianza Cristiana de Iglesias Evangélicas de la Republicantima (ACIERA)
Y Unién de las Asambleas de Dios (UAD).

"' Este concepto introducido por Bittencourt Filho (2003) apunta mglist las iglesias pentecostales
tradicionales o clasicas, vinculadas a los primeros tvabmjsioneros, de las iglesias recientes de origen
nacional- Dios es Amor o la Iglesia Universal del Reino de Diogue surgen, como observa Paul
Freston en la segunda y tercera oleada del pentecostalismerbrasil

"' Nos referimos a comunidades evangélicas grandes de mas de 2@&6@fasicomo la iglesia deey

de Reyeslel pastor Claudio Freidzon en BelgranoCehtro Cristiano Nueva Viddel pastor Guillermo
Prein en Parque Patricios y I€atedral de la Fedel reverendo Carnival en Parque Chacabuco. No
incorporamos en este criterio a la Iglesia Universal d@hdrde Dios- IURD — por no pertenecer a
ninguna de las institucionales nacionalesACIERA, FECEP, FAIE- que relnen a las iglesias
evangélicas.

" Hay células de adolescentes, jovenes y ancianos, divididos endsoyninujeres, también hay grupos
para nuevos matrimonios y ya consolidados y células mixtas segantlvidades de los creyentes en los
distintos ministerios. Asi por ejemplo los miembros que @pan del coro, la escuela o el mismo equipo
de futbol tienen la oportunidad de formar parte del mismo grupo ss&adeSegun los datos obtenidos
de diferentes informantes, existen alrededor de 2070 célulagpiasade las cuales aproximadamente
1100 pertenecen al area de jovenes entre 12 y 30 afios, 750 al grupo és dwij@® a 55 y 210 a
hombres adultos del mismo rango etareo. Como queda en evidemtiale® mas importante de la
congregacion son los jévenes, divididos por género y con una mégmeaina, seguido de las mujeres
adultas. Por ultimo aparecen los hombres entre 30 y 55 afios cquioldaion mas dificil de captar y
también de conservar no sélo para Rey de Reyes, sino también paidantogioréento evangélico.

¥ La iglesia de Rey de Reyes ofrece diferentes instagcatuales de instruccion religiosa para sus
miembros. Comienzan por el curso anual dé&dauela de vidaeguido por le&Escuela de lidereen
donde se instruye en el conocimiento de la Biblia, la alabamzaiation y el trabajo de grupde esta
forma, en un periodo de dos afios el creyente puede alcanzacuéd elemental en la cadena de
autoridad religiosa que ofrece el templo y ser lider de éhdac Para quienes se encuentren interesados
en una formacién mas avanzada en términos teoldgicos y minegegalste la dinstituto Biblicoque
ofrece el templo.

* Podemos resumir esquematicamente esta operacion que subya@®rsttaccion de identidades
colectivas a partir de tres instancias que identifica Eoneatlau (2005) erha Razon PopulistaLa
primera consiste en la construccién de una cadena de equivalencias qite jeratar un conjunto de
elementos particulares y diferentes a partir desigmificante vacip es decir, un significante sin
significado (como, por ejemplo, el significante pueblo epoglulismo o el significante evangélico en el
mundo protestante) que representa la unidad de la cadena. Sk tnatnidad o “totalidad fallid& en

el sentido de que es imposible alcanzar una representaciérdpl@maue la tension entre la ldgica de la
diferencia y la l6gica de la equivalencia es irresolublecdtacter contingente que lleva a que un
elemento particular logre universalizarse, vaciAndoseghaete de su significado para representar al
todo, deja abierta la posibilidad a nuevas articulaciones ligess. Lasegunda instancjaiene que ver
con la formacién de una frontera interna antagonica, estokliesite producto de una exclusion radical
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gue genera una division dicotdmica de la sociedad en dos campegefpplo, el pueblo y la oligarquia
en el caso del populismo o Dios y el mundo en la tradicion crijtiagai el antagonismo no constituye
un momento capaz de ser dialécticamente superado, sino que s& exqpmnesuna brecha, una falta,
constitutiva de la representacion. A su vez,digmificantes flotanteactlan en las fronteras identitaria
definiendo su légica de desplazamiento y la apertura hacgatreulaciones de sentido, ellos permiten
incorporar elementos en principio externos a la cadena eguiial Por dltimo, laercera instancia
refiere a la configuracion de un sistema estable de sigoific que le da una cierta autonomia y
permanencia a la estructura interna de la cadena y atmiemparticular que representa a la totalidad. El
caracter estable del sistema tiene que ver fundamentalroentla reproduccién de las operaciones
simbolicas que le permiten seguir existiendo. Esta reproduccion no esidémiica a si misma, sino que
introduce variaciones que ponen en juego la identidad colectivaaPearacter formal y exclusivamente
analitico de esta triple operacién, consideramos que ofrece elemmegestivos para pensar el proceso de
construccién de identidades mas alla de la politica. Como olBenvan (2006) la mayor dificultad que
ofrece este aparato conceptual es la ausencia de un objetacergp@i actie como fundamento de su
andlisis. Para una resefia del libro ver Juan Eduardo Bonnnazéa populista, de Ernesto Laclau. In
LSD, Revista de los alumnos de Maestria en Andlisis del Biecit2, 2006. p. 49-52.

X' Lo numinoso en su doble condiciéon de vivencia de indole positivo, es aben fascinans pero
también en la dimensidn negativa lemendum que representan las manifestaciones diabélicas y el
temor a dios, permite recuperar la dimension vivencial de la Migaosa que el pentecostalismo fomenta
en los creyentes. La experiencia subjetiva en su dimension alocpostituye el plano de encuentro con
lo sagrado que los grupos pentecostales defienden como atégy@tenencia y participacion.

X' Para un mayor desarrollo sobre la implicancia de la supeijposde espacios sociales en el
pentecostalismo argentino ver Algranti, Joaquin (200&)insurreccion de las minorias: el caso del
pentecostalismo. Aportes para una revision critica del conceptodeaaeligioso en la Argentinan
Interpretaciones, Revista de Historiografia y Ciencias aBexci de la Argentina, n° 3,
www.revistainterpreaciones.com

“""Ver Oro, Pedro Ari & Pablo Seman (2000entecostalism in the Southern Cone Countries: Overview
and Perspectives”, in International Sociologyl15 (4), p, 605-627Freston (1994) “Popular Protestant in
Brazilian Politics: A Novel Turn in Se@&tate Relations”, Social Compasd1 (4),p, 537-570 y Corten,
André (1996)0s pobres e 0 Espirito Santo: O pentecostalismo no BReitopolis: Voces.

*¥'Ver Slavoj, Zizek (2006)., Against the Populist TemptatiorCeitical Inquiry, n. 32, University of
Chicago, p551-574 y del mismo autor, Schlagend, aber nicht fmdéff2006) enCritical Inquiry, n. 33,
University of Chicago, p, 185-211. Y la respuesta de Ernestald2006)., Why Constructing a People
Is the Main Task of Radical Politics, €mitical Inquiry, n. 32, University of Chicago, p, 646-680.

* En una coyuntura de enfrentamiento entre Juan Domingo Perdiglgda Catdlica en la década de
1950 se abre el espacio para intentar una alianza del gobiernbneoviraiento evangélico. Uno de los
primeros gestos consiste en la habilitacion que se le ardtexyangelista norteamericano Thomas Hicks
para realizar una campafa de sanidad en dos estadio de fUtbeknEl se transforma en un hito de la
historia del pentecostalismo en la Argentina dado que reline uealsararacteristicas impensadas para
la época: 1) extiende una prédica de la sanidad y las curacioitegrosas, 2) logra una presencia
multitudinaria y 3) coloca al pentecostalismo en un régimensil@ldad puablico.

" | a década de 1960 es una etapa de experimentacion caractpozaglasurgimiento de corrientes

internas dentro del pentecostalismo que retoman las viveraiigssnaticas y las relecturas teoldgicas.
Uno de los pioneros en introduelrmovimiento de la lluvia tardian la ciudad de City Bell es Edward
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Miller, contribuyendo a la creacion de espacios de oracién de damden las primeras visiones y
profecias que anuncian el avivamiento espiritual del paisnddto que producen las revelaciones lo
llevan a numerosos conflictos con la Union de las Asambleasiae yDal distanciamiento de la
organizacion para construir su propio instituto biblico -Perligs. grupos ecuménicos de alabanza del
pastor Alberto Darling también conforman otro &mbito de fermesforitial que representa las
tendencias subterraneas del movimiento en estos afios. Se enapiefanir lentamente los modelos de
liderazgos unipersonales que logran combinar el evangelisismatico de sanidad y curaciones con
una ética religiosa mas flexible, adaptable a las egiast@iscursivas de cada pastor. En este contexto
emergen dos figuras emblematicas que encarnan el de procemasdidacion de los lideres nacionales
en posiciones distintas del universo evangélico: el Obispo Galagebyb y el Reverendo Omar Cabrera.

i Estos trabajos se centran especialmente en el Obispo QafciEro, el Reverendo Omar Cabrera, el
predicador Carlos Annacondia y el pastor Héctor Giménez, ciignoas emblematicas del neo-
pentecostalismo.

il para profundizar en torno a la influencia del psicoanélisis eltura Argentina ver Plotkin, M.
(2003) Freud en las pampasBuenos Aires: Sudamericana; Balan, J. (19€1)¢ntame tu vida. Una
biografia colectiva del psicoanalisis argentirBuenos Aires: Planeta.

** La iglesia cuenta con dos comercios propios dedicados ata &e libros y musica evangélica, uno
dentro del templo y el otro con salida a la calle. Segun lasdniags realizadas durante el segundo
semestre del 2006 y el primero del 2007, entre los vendedores que cubren los tlistinsog puestos de
venta, el libro de mayor consumo en materia de Sanidad Espiritnahifea es el libro de Arline
Westmeier. La importancia de este material no se agalaseramente en el consumo interno de la
comunidad, sino que también es incluido como un libro de refardantro del ministerio de consejeria
abocado al trabajo de la sanidad interior.

" La referencia al “Saco de Cristo” tiene que ver con el empleo de una técnica de visualizacién que
recomienda la autora cuando trabaja con las heridas dekalmlaproceso de sanidad interior. Alli una
vez que el creyente logra poner en palabras las experig¢raiasaticas del pasado frente a un guia y
frente a Dios, Westmeier plantea la técnica de visualizazaco donde se depositan todas las situaciones
dolorosas que frenan a la persona para entregarlas a laalivinié murié para sanar las heridas. Asi lo
explica Arline Westmeier ofreciendo una oracion guia paranalad interior “Cuando hayas terminado
con todo lo que tu padre te hizo, sigue con las heridas que te causé tu mamdye sigue con cada uno
de tus hermanos y hermanas, mencionandolos por sus nombres; sigue con las heridas ga®tetaaus
tios y tias, abuelos y abuelas, primos y primas, sobrinos y sobvieeisios, compafieros de trabajo,
suegro y suegra (...) Ahora yo tomo todo eso y lo hecho en el “saco” de Cristo. También tomo este
cuadro equivocado que tengo de Ti en ni mente, lo hago pedazos y lo echo en el “saco” de Cristo; no
puedo cargarlo mds.” (Westmeier:1991: 90)

* Para un mayor desarrollo en torno al proceso de refiguracitémrdmos psicoanaliticos en el discurso
religioso de Rey de Reyes sobre los suefios ver Joaquin, Al¢2a0Y)La experiencia onirica en Rey
de Reyedn MITOLOGICAS, Vol. XVIII. Buenos Aires: CAEA-CONICET. p. 7-23.

! Nos referimos a lofibros Espiritu Santo, Tengo Hambre dg(2D05) Tesoros en Vasos de Barro
(1999) yRendido Totalment2007). En esta misma direccion, es decir, bajo una méstnactura que
articula el discurso religioso con el de autoayuda podemos meneiolitano de la pastora del templo,
Betty FreidzonSorprendida por Dio$2006).
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*" La idea de conocimiento efectivo apunta a diferenciar de &piglacion ideolégica aquellos
elementos novedosos que se transformar en soporte de la expateingigeto. En este sentido, nos
interesa mencionar brevemente dos tipos de criticas a [a ®rAlthusser. La primera refiere a los
analisis de Emilio de Ipola (1982, 2007), sobre la tesis althaesedie la opacidad de lo social a la que
concibe como el reverso, o0 mas bien la inversion, de la ideoidgéalista de la transparencia de las
relaciones sociales. En ambos casos nos encontramos presos de un “empirismo critico” que concibe al
conocimiento como una operacion de lectura y abstraccion deraia despojada de las apariencias que
la ocultan. Desde esta perspectiva se deja de lado la importanciéh gnecposeen las distintas formas de
manifestacion de la cultura, es decir, el hecho de que la idegogée una eficacia propia basada tanto
en el ocultamiento de las determinaciones reales como eptsgioa concreta. Esta paradoja traslada el
sentido de la lucha de clases al terreno de las “apariencias”, al mundo de las representaciones, los gestos,

los discursos y simbolos que orientan la accion, ofreciendo aqged#io Althusser (1996: 118)
denominaba como “razones-de-sujetopara dar cuenta de la instancia mediadora entre el individuo y su
funcion en la estructura social. También es preciso recumgrasegundo lugar, la critica a la teoria
althusseriana que realiza Zizek cuando estudia la relaci@lestAlIE y la interpelacion ideologica. El
cruce entre la maquina simbdlica de la estructura segiasea el Estado, las instituciones, la iglesia, un
partido politico o las industrias culturaley el individuo, no se traduce en una identificacion plena sin
fisuras ni restos entre el sujeto y el discurso que lo hastrekejos de toda comprensidon mecanicista,
Zizek logra complejizar el acto de interpelacién a travéasleeferencias cruzadas a la férmula de Lacan
sobre la fantasia y a la exterioridad de la creenciaptabda desarrolla Pascal. De este Ultimo autor
retoma justamente el estatuto objetivo de toda creendiaplartancia de las practicas, los rituales, los
gestos y las costumbres exteriores que sostienen los vatere®#siguiendo el lema “actlia como si ya
creyeras y la creencia llegara sdl&2003: 68).

V' La metafora de la vision, de la mirada, da cuenta justantenta naturalizaciéon de los esquemas de
percepcion y disosicion hasta transformarse en la evidencia de lo incuestionado: “Un vocablo que
merece particular aclaracion en cuanto a su uso en este libro, es la palabra “ver”. No hago utilizacion

de él en el sentido fisico, sino en el sentido de “ver” de la misma manera como los profetas “vieron” que

lo que Dios estaba proclamando era realmente la vefd@destmeier: 1991: 9)

¥ No es posible identificar por ahora una apuesta politica ctare @n el caso de Brasil, Perd y
Guatemala en donde las “bancadas evangélicas” constituyen poderosos organismos de negociacion. Las
experiencias fallidas ddWlovimiento Cristiano Independienten 1991 y elMovimiento Reformista
Independienten 1994, dej6é en claro los riesgos y las dificultades propiastdiar en el campo politico
sin una estructura y un respaldo suficientes. Es asi que lagiattdos pastores mas importantes sufrid
un viraje en los Ultimos afios, alejandose del modelo de intébwermartidario para actuar
fundamentalmente en la cultura a través de escuelas -primaécundaria-, fundaciones sociales,
eventos publicos y programas en los medios de comunicacion. tiatselel abandono de la politica
como un espacio de reconocimiento clave en la lucha por los rematatales y simbdlicos del Estado.
La apuesta consiste mas bien en reemplazar momentaneainertédeto del partido, expuesto a una
crisis prolongada de representatividad, por intervencionidgdnales en espacios de poder. Por eso las
iglesias llaman a sus fieles a ocupar puestos de respattsapdiser lideres, a formarse para transformar
el mundo. Se trata de una minoria activa capaz de disputgragli@ publico y los dominios histéricos de
la iglesia catdlica como la educacion o la familia, elabdo estrategias de defensa comunitaria. Su
participacion en los circuitos ampliados de la hegemonia ddiceatm los coloca en el centro del
cambio religioso, convirtiéndolos en la heterodoxia mas influydmteuestra época.
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