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Notas

(1) Iglesia del Verbo.

(2) Extracto del testimonio de un informante perteneciente a la Iglesia de El Verbo,
(3) Testimonio de informante cristiano protestante,

(4) Testimonio de informante protestante pentecostal,

(5)  Testimonio de informante evangélico,
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ETICA PROTESTANTE DEL TRABAJO Y CONTEXTOS DE CONVERSION.
MAX WEBER EN AMERICA LATINA

Manuela CANTON DELGADO
Universidad de Sevilla

Una de las consecuencias mds interesantes de los procesos de conversion al protes-
tantismo en América Lating, es la adaptacion por parte de los creyentes de un programa
ético heredero de los "avivamientos” cristianos que se desarrollaron en los Estados Unidos
durante el siglo XIX, Esta experiencia retomaba, aungue con modificaciones prdcticas, el
protestantismo ascético del que se ocupé Max Weber a principios del presente siglo. En
esle ensayo se retomard la discusion sobre las relaciones entre la ética religiosa de filia-
cion protestante-pentecostal y una ética econdmica que modifica las actitudes ante el tra-
bajo y el ahorre. Servird de marco etnogrdfico la experiencia en algunas poblaciones del
occidente guatemalteco, y se revisardn las aportaciones realizadas desde las ciencias so-
ciales a propdsito de las relaciones entre protestantismo y cambio econdmico en diversos
contextos latinoamericanos.

* ok
Introduccién

Peter Berger afirma, con respecto al auge de los protestantismos en América Latina,
algo sumamente interesante y que espera andlisis mds extensos: “Este nuevo protestantismo
se expresa mayoritariamenie mediante la iglesia de Pentecostés y estd provocando una revo-
lucién cultural muy similar a la que, hace afios, tuvo lugar en Inglaterra y Norteamérica
(Max Weber sigue viviendo en Guatemala)” (1993: 38-39).

Quizas convenga recordar brevemente la polémica tesis que Weber formuld a princi-
pios del presente siglo. En ella el sociélogo alemén razonaba la estrecha y compleja rela-
cidn exislente entre el espiritu racional capitalista, los valores de ahorro, inversién y trabajo
constante en la propia empresa, por un lado, y el protestantismo ascético que cristaliza en la
€tica calvinista, que destaca la importancia de la actividad individual del creyente en el
mundo material como modo de procurarse la seguridad de formar parte de los elecri, por
otro lado. Ambos elementos —sefiald Weber— conflufan en el género de vida de una burgue-
sia ascendente en la Europa de la Reforma. La doctrina de la predestinacién, la “soledad
interior” del protestante, y el “desencantamiento del mundo” debido a la radical caida de lo
mégico y lo sacramental como instancias necesarias para la salvacién, son componentes
centrales en la visién weberiana sobre las consecuencias practicas (econémicas) del protes-
tantismo ascético.

Entre las muchas objeciones que podria suscitar la posibilidad de extrapolacién de
las tesis weberianas a los actuales contextos latinoamericanos de conversidn, destaca la del
tipo de protestantismo al que nos estamos refiriendo. El protestantismo pentecostal no es la
linica denominaci6n presente en América Latina, pero si la que gana miembros a un ritmo
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mds sorprendente. Su éxito habrfa dejado estupefacto al mismo Weber. Pero conviene recor-
dar que los origenes del actual pentecostalismo se remontan al sacerdote anglicano John
Wesley, fundador de la Iglesia Metodista en el siglo XVIII, corriente pietista escindida del
anglicanismo. El Metodismo toma cuerpo tras afincarse Wesley en los Estados Unidos,
momento en el que su énfasis en la distincion entre los santificados —bautizados en el Espi-
ritu Santo— y los cristianos comunes, as{ como en la prictica de un rigorismo ético extremo
(no fumar, no beber, no asistir a fiestas ni a ninguna clase de especticulos “mundanos™), le
lleva a separarse de la iglesia madre de Inglaterra en 1799. La tradicién de “santidad” ini-
ciada por el Metodismo ha sido adoptada por salvacionistas, nazarenos, Asambleas de Dios
y pentecostales. Estos dltimos, al igual que las Asambleas de Dios, se empiezan a organizar
en California en 1867, formando grupos de oracidn para devolver a las congregaciones el
fervor primilivo, y para pedir Ia manifestacién del Espiritu Santo —como ocurrié en Pente-
costés—,

El Metodismo wesleyano se configura como un movimiento de raiz anglicana,
ecuménica y anticalvinista. Se opone a la doctrina de la predestinacidn calvinista, que nega-
ba al individuo (basdndose en la eleccitn incondicional fundada en el severo e incognosci-
ble designio divino, anterior a la creacién del mundo), la capacidad para decidir o asegurar
su destino. El wesleyanismo atribuye la responsabilidad de la salvacién enteramente a los
individuos. La salvacidn es para todos los creyentes, libre y segura. Y se experimenta al
arrepentirse el individuo, convertirse y “nacer de nuevo”: “;Crees en Jesucristo?, jcrees que
tus pecados han sido perdonados?, jentonces eres salvo!”. La vida honrada y de auténtica
santidad es la sefial externa de salvacidn,

Pero las diferencias historicas entre el calvinismo y el wesleyanismo comenzaron a
difuminarse en los Estados Unidos ya en la primera mitad del siglo XIX, *y ambas posicio-
nes se habfan reconciliado antes de la experiencia de los avivamientos (revivals), que po-
nian el énfasis en un estilo de vida ético y prdctico cristiano. Asi, la religién pragmadtica
resultante, que para algunos fue el crisol de la nacionalidad estadounidense, se fundaba en
una serie de principios éticos”, como no tomar bebidas embriagantes, no fumar, no bailar, el
rechazo al juego, etc. (Bastian, 1989: 13-15). Las prdcticas conversionistas quedaron asi
unificadas al propagar las sociedades misioneras norteamericanas los mismos principios
morales. Y el pentecostalismo no es ajeno a este pragmatismo ético que, podriamos afirmar,
sustituye “doctrina” por “experiencia carismética”. Y teologia por ética rigurosa (Lalive
D’Epinay, 1968: 229). El actual pentecostalismo (que es, no obstante, antiecuménico), tam-
bién participa del progresivo abandono de la predestinacién calvinista que ha tenido lugar
incluso entre los herederos dirgetos del reformador francés Juan Calvino. En efecto, sus
seguidores (y los de otro reformador suizo: Zuinglio), que en Europa se llaman Reforma-
dos, en Francia se llamaron hugonotes, y en la mayor parte del mundo Presbiterianos, han
abandonado las ensefianzas de Calvino sobre la doctrina de la predestinacién.

Pero fueron, sin embargo, estas ensefianzas las que fundamentaron las reflexiones de
Weber acerca de las consecuencias practicas que sobre la racionalidad econdmica tuvo un
protestantismo ascético se sello calvinista. En el transcurso de este trabajo trataré de diluci-
dar cémo se reorientan las actitudes frente al comportamiento econémico segiin los distin-
tos grupos socioeconémicos que se reparten el espectro pentecostal y neopentecostal en
Guatemala. Es decir, c6mo los planteamientos weberianos son reconocibles hoy con mati-
ces, sGlo parcialmente y dependiendo de mediaciones sociales y culturales que son, en defi-
nitiva, las que posibilitan una apropiaci6n con sentido de tradiciones religiosas exdgenas.
Porque no olvidemos que el protestantismo del que hablamos llegé a América Latina desde
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Estados Unidos, transportado por los misioneros norteamericanos, por lo que originalmente
se presenta saturado de valores, ideas y normas de comportamiento caracteristicos de aque-
lla sociedad. Esta circunstancia histérica ha fundamentado una visién del protestantismo
latinoamericano que lo presenta como vector de enajenacidn socio-politica, como fuerza
conservadora y refugio para oprimidos y marginados. Es necesario escudrifiar las transfor-
maciones que el protestantismo ha sufrido en su evolucién norteamericana, y el papel de
vehiculo de dominacién cultural que ha ejercido al transplantarse a Latinoamérica. Porque
aunque reducir el protestantismo a este papel de avanzadilla espiritual del imperialiamo
norteamericano es ridiculo, no podemos sin embargo ignorar esta complicidad histérica.

Las pdginas que siguen recogen un intento de retomar y sistematizar antiguas pre-
ocupaciones. Durante mi experiencia investigadora en el occidente de Guatemala (1), sélo
abordé tangencialmente la posible vigencia y sentido actual de los planteamientos
weberianos sobre la élica protestante, la racionalizacién de las conductas y el nacimiento
del capitalismo moderno. Pero la minuciosa recogida de testimonios de conversién, las en-
trevistas y las observaciones sobre el terreno que entonces realicé, revelaban la nueva acti-
tud ante el trabajo y la orientacidn de las economias familiares que los evangélicos desarro-
llan tras la conversién y el ingreso en una congregacién protestante. Mi propio trabajo y
tantos otros publicados hasta el momento sobre la creciente importancia del movimiento
socio-religioso protestante en Latinoamérica, recogieron como factor preeminente en el
auge de las conversiones las carencias socloecondmicas asociadas al desarraigo urbano de
los empobrecidos campesinos desplazadas, la inmigracién, la explotacién econdmica, la
marginacién, el desempleo y el subempleo, etc., y cémo esa situacion de “anomia” (2) in-
fluye en el rdpido crecimiento de las conversiones. Pero mds rara vez se han abordado las
transformaciones derivadas de la nueva adaptacion de una ética protestante del trabajo y de
la actividad profesional, porque la orientacién critica y de denuncia que ha incidido sobre
todo en el rol alienante, “desetnificador” y desestructurador de los protestantismos mads
“sectarios”, y en su papel como vehiculo de dominacién cultural (3), es miope y hasta ciega
ante los cambios nacidos de los procesos creativos de apropiacidn estratégica que siguen a
las conversiones.

Etica protestante y comportamiento econémico.
Reactualizaciones de la tesis weberiana

La discusidn sobre el papel de la ética religiosa de filiacién protestante en el desarro-
llo econémico se remonta, en Latinoameérica, a los trabajos de Emilio Willems y Christian
Lalive D"Epinay, realizados en Brasil y en Chile respectivamente. Estos trabajos tienen ya
treinta afios. Desde entonces, el vigor de los protestantismos conversionistas no ha cesado,
y paulatinamente han ido emergiendo otras dreas que hoy se sitian a la vanguardia del cre-
cimiento evangélico. Las transformaciones socioculturales, familiares, comunitarias, perso-
nales, que tantos investigadores han constatado en las sociedades que han registrado esta
explosion de nuevas formas organizativas religiosas, han generado preguntas de toda indole.
Una parte importante de ellas estd relacionada con el progreso econémico y la movilidad
social que en muchas casos lleva aparejada la conversién. La aparicidn entre los protestan-
tes de una nueva €tica que promueve conductas econdmicas ligadas a la moderacién en el
gasto, el ahorro, la honestidad en el trabajo, la laboriosidad, la austeridad, y la valoracién
extrema de la prosperidad econdmica como un ideal de vida (y como signo externo de san-
tidad), ha sido bien descrita por los investigadores del fenémeno protestante en América
Latina.
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Las interrogantes claves han venido formulindose mds o menos del siguiente modo:
i puede el efecto acumulativo de las transformaciones derivadas del cambio en las actitudes
ante los reles productivos generar una transformacién econémica mds amplia a nivel local,
regional, estatal? o, en términos ain mds ambiciosos, ;puede entenderse el beneficio de 1a
conversién en términos weberianos y constituir la “ética protestante” una fuerza
intensificadora de la “racionalizacién” de las conductas econémicas y del “desarrollo capi-
talista” en el contexto latinoamericano? Y otros interrogantes siguen a éstos: jen qué grado
estd presente la severa ética calvinista a la que se referfa Weber en el actual protestantismo
guatemalteco?, ;lo estd en todo cl espectro protestante o s6lo en los neopentecostalismos de
élite, que reivindican la construccién “del Reino de Dios en Ia tierra”, y las inversiones y
negocios mundanos como “cosas del Sefior”? (4), ¢ha sido la influencia del protestantismo
ascético constante desde que Weber desarrollé su tesis, o el abandono paulatino por parte de
los sucesores de Calvino de la doctrina de la predestinacién ha acabado con lo que Weber
considerd el motor de la ascesis racionalizadora?, jqué papel han jugado los diferentes con-
textos espacio-temporales en los que, desde Weber, se ha desarrollado y transformado este
protestantismo ascético?, jes razonable pensar que la estructura econdmica bésica de los
estados latinoamericanos, y la guatemalteca en particular, presidida por un capitalismo de-
pendiente y generadora de importantes desequilibrios sociales, puede ser sensible a trans-
formaciones que tienen su origen en factores ético-religiosos?

El intento de dar respuestas a estas interrogantes ha desencodenado una amplia y
diversa actualizacién de las tesis weberianas a propdsito del particular desarrollo del capita-
lismo en Europa. Los estudios de Max Weber sobre sociologfa de la religién se iniciaron
con la publicaci6n de su famoso ensayo La éfica protestante y el espiritu del capitalismo
(1504-1905). El propésito de sus obras sobre el confucianismo y el taofsmo, el hindufsmo y
el budismo, y el judafsmo, no era muy diferente del que inspiré aquel primer ensayo: des-
cribir y explicar los rasgos caracteristicos de los diferentes géneros de creencias religiosas y
exponer las consecuencias, acaso involuntarias pero no por ello menos importantes, de las
distintas doctrinas teolégicas en la orientaci6n practica que los individuos dan a sus activi-
dades econdmicas. De otro modo: comprobar si estas creencias religiosas desencadenan un
efecto inhibidor o no de Ta racionalidad econdmica. Weber demostré que el protestantismo
ascético constitufa una excepcién, ya que en otros sistemas de creencias la moral religiosa
fue, por regla general, desfavorable al desarrollo del “espiritu™ capitalista (3).

Otro continente, otra época, otras circunstancias socioculturales y politicas, otro con-
texto econdmica, y olro prolestantismo, es lo que vuelve tan interesante la suma de intentos
por comprobar en qué medida las ideas de Weber son también validas en este nuevo contex-
to. No obstante, tal vez serfa necesario trascender lo que ha constituido el principal eje del
debate: la viabilidad de una explicacién no materialista (y determinista} en la resolucién de
problemas que afectan al desarrollo econdmico (6). Muy resumidamente, las lineas de dis-
cusién abiertas hasta el momento serfan tres: la que interpreta una y otra vez lo que Weber
quiso “realmente” decir; la que amplia, corrige o refuta empiricamente la relacién que se-
glin Weber existe entre creencias religiosas y comportamiento econémico; y 12 que trata de
examinar esta relacion en otros contextos (Hamilton, 1995). Naturalmente, no es mi propd-
sito desarrollar aqui la revisién critica de estas lineas de discusién. Pero si recordar algunos
ejemplos pertinentes.

Emilio Willems en 1967 y Christian Lalive D'Epinay en 1968 rechazaron, tras reali-
zar sendos trabajos entre protestantes pentecostales de Brasil y Chile, la idea de una co-
nexion weberiana entre el pentecostalismo y el crecimiento de la actividad capitalista.
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Willems sefiala que las condiciones que Weber considerd necesarias para el desarrollo capi-
talista son negadas por el papel del gobierno en el desarrollo econdmico del Chile y el Bra-
sil de ese tiempo. Desde la ética religiosa, Lalive D’Epinay entiende que los pentecostales
chilenos apuestan por la regeneracién moral més que por el éxito material, aunque reconoce
lo siguiente: “Es verdad que el protestantismo tiene una ética social muy limitada, y que el
pentecostalismo carece totalmente de elia. Pero, al ensefiar la aplicacidn en el trabajo y a
evitar el despilfarro, infundiendo asf cierto espiritu ascético, el pentecostalismo, al igual que
el conjunto del protestantismo, permite a sus miembros mejorar su situacién personal”
(1968: 181). El problema que abordan estos dos autores, y el que seguird siendo abordado
en algunos trabajos posteriores, es el de la acumulacién del cambio individual ¥ sus posi-
bles efectos sobre el conjunto de 1a sociedad.

Lalive D'Epinay se sinti6 atraido por la posibilidad de extrapolar la tesis weberiana
a la sociedad chilena: “Todas las personas interrogadas conceden al menos un mérito al pro-
testantismo: el de liberar al hombre de diversos vicios, entre ellos el alcoholismo; recono-
cen también que restaura la familia y ensefia un ascetismo (...) Las prohibiciones que marca
Ia vida protestante son origen de ciertas economfas y de una inversién mds racional del pre-
supuesto familiar (...) Con tode, la economfa ocasionada por la eliminacién de ciertas nece-
sidades, calificadas de pecados, ;se transforma en ahorro, o estd compensada por nuevos
gastos?, dicho de otra manera: ;conduce el ascetismo protestante a la formacién de un pe-
quefio capital, o conduce simplemente a un empleo més inteligente del salario?” (1968:
187). El autor considera que la aplicacién del esquema weberiano al caso de Chile parece
aventurada, lo que no significa negar que “por el hecho sencillo de que el pentecostalismo
reglamenta severamente la vida de sus adeptos, permitiria cierto mejoramiento en sus con-
diciones de vida, despertaria el deseo de conocimientos, suscitarfa nuevas ambiciones para
el individuo y para sus hijos” (Ibid.: 189). Coincido igualmente con Lalive D’Epinay cuan-
do sostiene que toda afirmacidn que vaya més all de aquella que dicta que los protestantes
tienden, a consecuencia de y por el mejoramiento de sus condiciones de vida, a hacer un
uso “mds inteligente” del salario, un empleo “mds racional” del modesto presupuesto fami-
liar, deberfa ir acompafiada de un estudio exhaustivo sobre la movilidad social de esos indi-
viduos.

El trabajo de Manuel M. Marzal sobre las nuevas iglesias en una parrogquia de
inmigrantes de la gran Lima (1987) es otro ejemplo. Tras analizar el crecimiento de las
nuevas iglesias, las razones de la conversién de los inmigrantes y la dimensién socio-politi-
ca de esas nuevas congregaciones, se pregunta si los evangélicos en la actualidad siguen
desempefiando la misma funcién “modernizante” que en el siglo pasado. Blanca Muratorio
para el case de Ecuador (1980), Fred Jongkind en su estudio sobre las relaciones entre ética
protestante y progreso econdmico en las colonias agrarias holandesas calvinistas de Argen-
tina y Brasil (1989), o Bernardo Guerrero cuando afirma que el pentecostalismo “es la ex-
presidn religiosa del capitalismo dependiente”, porque promueve los valores de modemidad
y desarrollo (competencia, individualismo) ¥ se opone a los valores andinos (aymaras)
como el comunitarismo, la tecnologfa tradicional o la familia extensa (1984: 3), son otros
dos ejemplos en los que el debate esté presente. s

Carlos Garma Navarro, en su trabajo sobre los protestantes de la comunidad de
Ixtepec (Puebla, México), afirma de manera rotunda; “El factor determinante para la acu-
mulacién en muchos de los grupos protestantes de los estratos medio ¥ superior es la exis-
tencia de una auténtica ‘ética del trabajo’ que exalta ciertas formas de conducta. En sus ser-
mones, y atin en sus conversaciones diarias, los pastores no dejan de enfatizar la importan-
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cia del trabajo”, El protestante debe entregarse a su trabajo y evitar el ocio; el hombre pro-
ductivo es valorado en su congregacidn y tomado “como cjemplo a seguir” (1987: 96-97).
Este autor destaca igualmente el rechazo del consumo de alcohol y del gasto desmesurado
que este hdbito ocasiona, asi como la negativa de los protestantes a participar en las ﬂesftgs
de la comunidad y a contribuir econdmicamente a su mantenimiento. En efecto, las festivi-
dades catdlicas son costosisimas para los mayordomos y fiscales que las patrocinan y co-
rren, en consecuencia, con los gastos que la fiesta conlleva. Y ello a pesar de que el sistema
de cargos sobre el que se sustenta la fiesta ha desaparecido en numerosas.comm}idades in-
digenas, y en las que ain se mantiene se encuentra bajo presiones de diversa mdqle que
hacen cada vez mis dificil su supervivencia: “Por todos lados desaparecen o se debilitan las
organizaciones de fiestas locales”, principalmente debido a la pesada carga ﬁnancigra que
han de soportar los patrocinadores de la fiesta durante todo el afio que duran sus obligacio-
nes, carga que normalmente supera el salario anual local (Smith, 1981: 15).

De hecho la evitacién por parte de los conversos de este gasto ha desencadenado
situaciones de violencia cotidiana extrema en numerosos municipios de los Altos de
Chiapas, en los que los caciques locales han venide, desde hace mds de 25 aﬁo's, encarce-
lando, expropiando y, finalmente, expulsando a quienes rehusan, tras la conversion, a con-
tribuir econémicamente para la celebracién de las fiestas patronales, asf como a consumir
productos (velas, alcohol, cohetes) relacionados con la fiesta, y que constituyen prdsperos
negocios en manos de dichos caciques (Cantén, 1997). Desde el punto de vista de las rela-
ciones enire conversidn al protestantismo y comportamiento econémico, confluyen factores
muy interesantes en este proceso de cambio que afecta al sistema de cargos y la organiza-
cion de las fiestas: por un lado, la negativa a participar en las celebraciones locales nos re-
mite al ideal ascético en el que se fundamenta el programa ético de los conversos al protes-
tantismo; por otro lado, la negativa a contribuir econémicamente para el mantenimiento del
ciclo festivo nos habla de la reorientacién de las conductas econdmicas que ahora evitan
guiarse por la légica comunitaria. Hamilton nos recuerda que “el protestantismo ascético no
se oponia a la acumulacién de riqueza como tal; se oponia a su disfrute” (1995: 151-152).

En esta misma linea, Sheldon Annis demostrd, en ¢l estudio realizado en San Anto-
nio Aguascalientes (Sacatepéquez, Guatemala), que no sélo los mecanismos de la produc-
cion textil de “tipicos” (tejidos confeccionados en telares tradicionales por los indigenas
cakchiqueles de la zona), sino también el significado mismo de la produccién, variaba de-
pendiendo de la filiacién religiosa del informante. Su estudio detalla brillantemente las for-
mas en las que el cambio religioso ha alterado los patrones econémicos y sociales en un
pueblo indigena relativamente “rico”, y pone de manifiesto el mayor ahorro que realizan los
protestantes frente a los catélicos tradicionales, entre otras razones porque los conversos
“abandonan los vicios” y la participacion en las cofradias. Porque, en suma, no pagan lo
que Ia autora denomina “the Catholic Cultural Tax™ (1987: 90). Pero también porque catd-
licos y protestantes invierten el excedente de produccién en la promocién de dos diferentes
tipos de sistemas productivos: el ligado a la milpa (plantacidn de maiz) y el que se le opone.
Los primeros invierten en actos simbdlicos que celebran la comunidad y forialecen su sen-
tido de identidad; los segundos prefieren eludir el “impuesto cultural” e invertir en su pro-
pio bienestar y prosperidad econdmica, siguiendo criterios individuales y no comunitarios,
comprando maquinaria, vehiculos para el transporte, y abriendo nuevos negocios (Ibid. 73).
Ser protestante es “mds barato” que ser catélico. Y mds rentable, dada la diferente vision
que tienen del ahorro y la inversién. Ademads el progreso econdmico es, entre los protestan-
tes, interpretado como una sefial de gracia espiritual, de santidad.
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La dimensidn histérica de las relaciones entre protestantismo y
“modernizacién econémica”. El caso guatemalteco

En mi propio trabajo me he referido a las consecuencias socicecondmicas de las
conversiones desde diversos puntos de vista. Uno de ellos es el que incorpora la perspectiva
histérica sobre las relaciones entre protestantismo y “modernizaci6n econdmica” (1995).
Recordemos de qué modo cl caso guatemalteco pone de manifiesto cémo, desde el dltimo
cuarto del siglo XTX, se promovieron las conversiones al protestantismo para “modernizar”
econfmica y culturalmente una Guatemala lastrada (desde la perspectiva liberal) por el
“atraso” indigena y el desmesurado poder de la Iglesia Catélica.

A partir de la segunda mitad del siglo XIX se inicia la llegada de misioneros protes-
tantes norteamericanos a los estados independientes de América Latina, lo que coincide con
la ilegada al poder de partidos liberales en las distintas reptblicas latinoamericanas. En
Guatemala, el afio 1873 marca el fin del monopolio espiritual que detentaba el catolicismo
como religién de Estado: Justo Rufino Barrios decreta en ese afio la libertad de culto, medi-
da abiertamente anticlerical que permitid a las misiones protéstantes respaldar la Reforma
Liberal de Barrios y contribuir activamente al clima ideolégico que favorecid la irrupcidn
de las inversiones extranjeras en Guatemnala.

Durante las décadas liberales, y hasta que en 1920 es depuesto Manuel Estrada Ca-
brera -sucesor de Barrios—, las reformas religiosas se consideraron la antesala de todas las
demds reformas. La Iglesia Catélica era, desde la perspectiva liberal, incompatible con el
progreso econdmico. Se sostenfa que la razén dltima de la prosperidad anglosajona era la
religién protestante que profesaban sus pueblos. A Ia asuncidn sin paliativos por parte de
Barrios de los presupuestos evolucionistas y positivistas comteanos y del darwinismo social
de H. Spencer, no le falté el complemento racista: era preciso modernizar fa Guatemala in-
digena mediante la importacién de capitales, tecnologfa, valores, creencias y hombres y
mujeres anglosajones (europeos nérdicos y norteamericanos). De hecho fue bajo el régimen
de Estrada Cabrera, en 1906, cuando la United Fruit Company se establecid en Guatemala,
como parte del estimulo constante a las inversiones extranjeras.

El misionero presbiteriano norteamericano John Hill llegé a Guatemala en 1883, a
peticion de Barrios (7). A Hill, primer misionero protestante que se establecid en tierras
guatemaltecas, le sucede el mismo afio Edward Haymaker, un convencido de que la conver-
si6n del catolicismo al protestantismo era vital tanto para el progreso econémico como para
el avance cultural de los guatemaltecos. Una de las consecuencias del programa liberal se-
fialadas por los estudiosos, y que apunta directamente a la revitalizacién de los planteamien-
tos weberianos, es el énfasis protestante en la salvacién del individuo, lo que condujo a la
promocion de éste en detrimento de los vinculos comunitarios. Desde Barrios, la politica
liberal luché por romper el relativo aislamiento en el que habfan sobrevivido los indfgenas
guatemaltecos a fin de integrarlos, asimilarlos, destinar sus tierras a mejor causa (cafetaiera
0 bananera) y proletarizar al maya transformandolo en fuerza de trabajo 1til y barata para
las empresas agricolas nacionales y extranjeras. Mds adelante veremos cémo este espiritn
sigue de algiin modo presente en la actual creacién de “agroaldeas” evangélicas en el centro
del Quiché. :

Aunque la politica liberal instaurada por Barrios ¥y continuada por Cabrera tocé a su
fin en 1921, con la llegada al poder de J.M. Orellana, ello no afects a la labor de las misio-
nes. El nueveo perfodo liberal de Arévalo y Arbenz (1945-1954) recupera los ideales de Ba-
trios décadas después, y los protestantes apoyaron (sobre todo en los pueblos del altiplano)
las reformas liberales de este periodo. Pero en este caso el nacionalismo emergente llevé a
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los nuevos gobernantes a enfrentar los intereses inversionistas norteamericanos en Guate-
mala. De hecho el golpe militar de 1954, liderado por Castillo Armas y apoyado por la CIA,
restablece provisionalmente el protagonismo de la Iglesia Cat6lica en la repiblica como
medida para combatir el comunismo del que se acusé al régimen de Arbenz. Los protestan-
tes sufren un momentdneo retroceso hasta que, a fines de la década de los 50, los misione-
ros imprimen un giro trascendental al protestantismo guatemalteco. Es el principio de la
expansi6n pentecostal tal y como la conocemos hoy, que recibird un empuje decisivo tras el
devastador terremoto de 1976 y la llegada asistencial de las iglesias neopentecostales norte-
americanas. A una de ellas pertenecia (y pertencce) Efrain Rios Montt, cuyo régimen mili-
tar de principios de los 80 elevo casi a religién de Estado un protestantismo que, en su ver-
sién necpentecostal, colabord en los crimenes contrainsurgentes de esos afios. A una de
ellas pertenecia también Jorge Serrano Elfas, que a principios de los 90 demostr la fuerza
de un electorado protestante al ser elegido democraticamente como el segundo presidente
evangélico de Guatemala.

Los discursos de conversion y la prosperidad econémica

Entre los grupos secioecondmicos menos favorecidos que integran las congregacio-
nes prolestantes guatemaltecas del pentecostalismo mds popular, apenas he padide consta-
tar transformaciones econémicas importantes tras la conversién. Incluso cabe afirmar que,
€N no pocos casos, se llega a perder el escaso e iregular salario que percibia el cabeza de
familia: no es raro que, tras la conversidn, éste se entregue de lleno a su formacién como
futuro pastor, o “sienta el llamado del Sefior” para fundar su propia congregacion. A veces
en su propia casa. De manera que la presunta mejorfa econémica es muchas veces apenas
perceptible. Pero no me quiero referir aqui a cambios y mejoras objetivas visibles al corto
plazo, sino a la transformacién de las representaciones ideol6gicas sobre el trabajo, el aho-
mo y la inversitn, inevitablemente ligadas a las conversiones al protestantismo (8). Y este
nivel en el que quiero moverme es analizable desde 1o que nos transmiten los discursos de
conversidn. Vamos a detenernos en ellos en las paginas que siguen.

Uno de los propésitos narrativos del testimonio de conversién es la descripcién de la
vida “catélica de pecado” anterior a la conversién. En ese momento del relato, tal vez el
mds extenso y minucioso, suelen describirse las circunstancias econémicas que precedieron
al arrepentimiento y el ingreso en alguna congregacion protestante. P. Carrasco, partiendo
de sus andlisis de testimonios, afirma para ese momento del relato que los conversos se re-
fieren a “una supuesta holgura econémica que les permite vivir una vida de disipacidn mo-
ral” (1988: 35). Mi propia experiencia con discursos de conversién me lleva a considerar
esta suposicién un tanto apresurada, ya que lo que el creyente entiende por “disipacién
moral” es un tipo de conducta que no va necesariamente asociado a una excesiva holgura
econdmica. Por otro lade, cuando —como es frecuente— la vida anterior a la conversién ha
estado caracterizada por la extrema pobreza, el autor del testimonio no trata de ocultarlo o
disfrazarlo, sino que por el contrario es transformado en argumento que se usa abiertamente
como uno de los referentes negativos de Ia anterior vida, que casi siempre es superado por
la prosperidad que sigue a Ia conversién. Claro que, al igual que ocurre con el concepto de
“disipaci6n”, el de “prosperidad” no hace tampoco necesaria referencia al incremento obje-
tivo de los ingresos o a la mejoria material del nivel de vida. Se trata de conceptos que ad-
quieren en el relato su propia significacién.

Segun el mismo autor, la parte del relato que narra la vida post-conversidn, se carac-
teriza porque por vez primera el narrador se refiere a las condiciones “objetivas” de existen-
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cia previas a la conversi6n. Pero también discrepo, ¥a que no encontré jamds un sélo caso
en el que esto ocurra como describe Carrasco, Yy tampoco veo por qué tendria que ser asf:
las condiciones materiales de existencia son presentadas, en las secuencias narrativas que
abordan tanto las etapas anterior como posterior a la conversion, como un aspecto de la vida
del creyente profundamente ligado —casi fundido— con su experiencia espiritual, de modo
que resulta harto diffcil dilucidar a través del relato si realmente ha habido un progreso eco-
némico. Claro que esta circunstancia no nos obliga a renunciar a las inferencias que el rela-
to permite. La biisqueda de objetividad en los relatos de conversién es estéril, por su conte-
nido fuertemente simbélico, por su estructura metaférica, pautada y dualista (fracturada en
torno a un “antes” y un “después”), y por ser parte de un comportamiento ritual aprendido
¥y reproducido candnicamente por la mayorfa de los conversos al ingresar en una congrega-
cién. Pero al mismo tiempo la materia prima de los relatos es la experiencia cotidiana, y en
este sentido sus recreaciones resultan ininteligibles fuera de ella,

No todos los relatos esgrimen la prosperidad econémica como un logro inherente a
la conversién, aunque en la mayoria de ellos se admita que la mejoria econdmica, cuando se
produce, se debe al nuevo estado “de gracia” propiciado por la intervencién del Espiritu
Santo en las vidas de los cristianos, y a los nuevos patrones éticos que se promueven desde
las iglesias. Por lo general enfatizan otro tipo de prosperidad —la espiritual- y explican Ia
pobreza (econdmica) post-conversion siguiendo patrones simbélico-religiosos que esquivan
la responsabilidad individual tanto como la que corresponderia a las politicas gubernamen-
tales, desplazando esa responsabilidad hasta situarla en un nivel milenarista y escatolégico
de interpretaci6n de la realidad histérica, social e individual.

Los relatos no suelen discrepar en el diagnéstico de los males econémicos que ague-
Jjan a los inconversos: la vida de pecado queda asaciada al robo, el engafio, el fraude, la
informalidad; mientras el evangélico se enorgullece de Ia honestidad, la laboriosidad y el
“trabajo limpio™ que preside sus actividades econémicas:

“8¢ coser vestidos y le dije al Sefior, ay Sefior {cudndo tendré ¥0 una mi mdquina?, asi, asf estaba

yo tortilleando y le dije al Sefior ;cudndo tendré yo una mi midquina?, para coser, porque yo sé

coser y necesito trabajar, no quiero depender del hombre, sélo de 1, le decfa al Sefior, para no ser
carga de mis hermanos, para cualquier necesidad que yo tenga (...) yo le decfa al Sefior yo quicro
trabajar porque yo no tengo ningiin titulo, sélo tercera primaria Hegué {...) a los ocho dias de haber
deseado en mi corazén esta maquina, mi esposo venia en un picop y me trajo la miquing, y me dijo

Yo te traje €sto que para algo te ha de servir... jel Sefior me la regalé! (...) y no me ha faltado traba-

Jo, si no es una cosa es otra, coso para ganarme mis centavos limpiamente, agraddndole al Sciior”

(informante mujer de Sta. Catarina Bobadilla, aldea perteneciente al municipio de Antigua Guate-

mala).

A veces se reconoce cémo la prosperidad material no va mds alld de lo que posibilita
la omisién de comportamientos que entran en lo delictivo:

“Ah! todo mejord pues, porque asi como ghora yo soy un poco responsable porque cuando yo antes

tomaba, me dejaban hechuras que yo les sacaba las cajas aqu” —el informante se dedica a la fabri-

cacidn artesanal de ataddes— “y para mf no hay pena ni miedo, hasta vendfa la tabla de los que de-

Jan tablas aqui, jlas vendfa y todo! y shora por la gracia de Dios, no Ie digo a Ud. que soy un co-

rrecto, pero mucho menos, ya no como antes (...) Cuando ya estaba tomando ni un pantalén nuevo

Yo podfa comprar... ni zapatos, todo roto ya, y todo... ahora, por la gracia de Dios, de ropa estoy lo

mismo, pero eso no hay qué me esté abligando que no he comprado {...) cuando estaba tomando,

slo deudas, sélo deudas, y cuando yo dejé de tomar por la gracia de Dios todo eso ya se retird, ya
no debo en cantinas, estoy satisfecho ahora” (informante varén de Sta. Catarina Barahona, munici-
pio cercano a Antigua Guatemala).
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Este fragmento ilustra bien la polémica que iniciara Lalive D'Epinay acerca de si [a
ética protestante podfa constituirse en motor de desarrollo econdmico, o si tan sélo favore-
cfa un uso mds “inteligente” del escaso salario. En el siguiente fragmento habla una mujer
cuyo marido se convirti6 y, a partir de entonces, todo el tiempo que el cabeza de familia
empleaba antes en beber ¢ ir de fiesta con los amigos, comenzé a emplearlo en evangelizar,
Los ingresos incluso disminuyeron:

“... y entonces yo le ayudaba a él, yo agarraba un azadén y me iba a trabajar a la milpa, me iba a
sembrar frijol, le ayudaba a recoger mafz (...) y un tiempo que vendi también tostadas y vendiendo
pasteles, hacfa rellenos y todo por ver cémo lo ayudaba y estar €l contento pero era de balde (...) y
ya dltimamente le dije yo, yo quiero un lugarcito, le dije, en el mercado para hacer un mi negocio
para ver como ayudarnos para mis hijos, para que mis hijos vivan, para tener un pan m#s (...) ya
ahorita, ya que aceptamos” ~es decir, se convirtieron— “como dice el Evangelio no es que uno se
vaya a volver rico sino que el Espiritu es por nuestra alma, pobres pero ricos en el cielo, porque
dice cl Sefior que no hagamos tesoros en la tierra” (informante mujer de San Pedro Las Huertas,
aldea de Antigua Guatemala).

. Al igual que el siguiente fragmento de testimonio, en el que se reconoce que la situa-
cién econdmica no ha mejorado. En él también se hace referencia al papel que juega la lec-
tura econémica de las conversiones en los procesos de estigmatizacion intracomunitarios
que se ponen en marcha contra los conversos por parte de los vecinos inconversos: el indi-
vidualismo y el cambio de actitud ante el trabajo ha dado fama a los evangélicos de traba-
jadares formales y ahorrativos, lo que rdpidamente ha pasado a formar parte de la imagen
que de ellos se forman los otros y, por tanto, se ha convertido en argumento para la critica
social a los evangélicos. En esterotipo. Sus amigos les recuerdan constantemente que la
conversién no les ha hecho “ricos”...

"_Yo la verdad en estos momentos no he tenido, como me dicen los amigos para criticar, ahora soy
rico, 1engo un lesoro, no hermana, sino que el tesoro que he hecho yo ha sido espiritual porque
ahora conozco mis al Sefior™.

En efecto, muchos testimonios no sélo describen 1a vida preconversién como penosa
¥y pobre, sino que extienden esta situacidn a la vida postconversién, por lo que —como afir-
mébamos al principio- no es a la mejora de las condiciones maleriales de existencia a lo
que nos queremos referir, sino a la nueva disposicién ética que rechaza el tipo de vida que
antes de la conversién perjudicaba las economias familiares. En parte puede ilustrarlo el
siguiente fragmento, en el que la informante nos relata cémo no sélo no se enriguecié sino
que perdid la herencia familiar que le correspondia:

“Mis padres eran personas de muchos negocios (...) nunca me falté nada, me eduqué en buenos
colegios (...} éramos de una muy buena familia, conocida en Antigua Guatemala (...) Cuando me
casé con mi esposo evangélico atravesamos situaciones econdmicas bastante dificiles (...) mi mamd,
aunque era mi madre y ella tenfa cémo ayudarnos, tenfa un sentimiento contra mi porque yo me
habfa vuelto evangélica, no me querfa y aunque ella podia ayudarme, no me ayuds (...) Es el Sefior
el que me ha dado todo (...) materinlmente no prosperé porque precisamente mi papd me did a es-
coger si querfa el Evangelio o mi herencia (...) entonces yo le dije que no queria herencia porgue el
Sefior me habfa prometido en su Palabra que él me iba a dar un pedacito de casa alld en el cielo”
(informante de Jocotenango, Antigun).

Ahora bien, si nos acercamos a los testimonios de evangélicos pertenecientes a los
templos y organizaciones neopentecostales de élite, aguellos mds explicitamente orientados

segiin los principios de la ascética calvinista, encontramos afirmaciones como las que si-
guen:
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“Mi nombre es Roberto Montes, soy ingeniero civil, tengo una maestria en estructuras, me gradué

en Italia, también hice empresas y finanzas y me especialicé cn ingenieria sismica en México... Yo

estudié toda la educacién primaria en el Instituto Javier, un colegio jesuita, durante trece afios, des-
pués estuve en el Opus Dei como cinco afios, of hablar de Jesueristo sin embargo nunca lo conoci,
me hablaron de religién pero nunca habia conocido a un Cristo que esta vivo..."

Asf es como se presenta Roberto. Algunos afios después de la conversién, Roberto y
su esposa sienten “cl llamado del Sefior” para predicar en Espafia, pero temeroso de sus ne-
gocios, Roberto exclama: *‘Bueno Sefior’, le dije, 'si yo soy profesional, tenga mi oficina
de ingenieria, y si la dejo tengo que cerarla, porque es una empresa profesional’, entonces
el Sefior me dijo “Yo soy el ducfio del oro y la plata, yo te voy a proveer a ti y a tu familia’,
me dijo el Sefior”.

Y asi fue... Roberto lo cuenta de este modo: “Tan es asi que hace como tres afios el
Sefior nos multiplicé el dinero en bienes por diez, el capital que tenfamos nos lo multiplicé
por diez de una forma milagrosa, y nos proveyd el Sefior de dinero para una planta de ali-
mentacién, nosotros exportamos alimentos, vegetales, a Estados Unidos y vamos a empezar
a exportar a Europa... Eso ademds de la oficina de ingenierfa (...) Estoy viendo la mano del
Sefior en todo pues, una prosperidad material, espiritual, de todo tipo”.

El testimonio de Roberto (informante de la iglesia neopentecostal Shaddai, de Ciu-
dad de Guatemala) incluye una revelacién interesante sobre la accién de miembros de igle-
sias de élite en “dreas de conflicto” indigenas. Se trata de las “agroaldeas” evangélicas crea-
das entre los ixiles, en el corazon indio y montafiose del Quiché:

“E] Sefior también me permitié”, prosigue Roberto en otro momento de su testimonio, “ir a predicar
a Izs aldeas de los indigenas en el Tridngulo Ixil, y hemas ido a predicar alli entre las aldeas, mon-
1afias y caserfos, 1o que pasd es (ue NOSOLros empezamos & trabajar con una organizacién que se
llama *Fundacién Agros', entonces nosotros ayudamos a los indfgenas, por medio de ellos es que se
predica, nos relacionan los hermanos de allf, entonces los indigenas nos abren las puertas y predica-
mos... Esta organizacién lo que hace es que se compran tierras, y entonces se hacen casas para los
indigenas ahi, para sus familias, se les hacen todas las instalaciones y después se les regala tierras,
con riegos y con tecnologia porque tenemos un agrénomo que lo supervisa, ¥ no es cstatal sino
privado, sélo de cristianos, hermanos en Cristo que lenemos esa vision, con unos hermanos en Cris-
to de Estados Unidos y aquf operamos la vision y la hacemos reatidad, ya hicimos una ‘agroaldea’
en Chajul, ahorita vamos a hacer otra en Cotzal...”

Este proyecto estaba, como me anunciaron, explicitamente orientado a transformar
la “mentalidad indigena de miseria y miedo” para convertir a los ixiles no sélo en evangéli-
cos, sino en mano de obra productiva y eficiente, para “modemnizarles econémicamente™:
los “ricgos y tecnologfas™, la supervisién de un agrénomo especializado, los nuevos culti-
vos, los modernos telares, la comercializacién de los productos en Ciudad de Guatemala,
esto es, la produccién no destinada ya al trueque o a la venta local, es un paso mds alld de
esa “mds inteligente utilizacién del salario” a la que se referfa D'Epinay. La concentracién
de ixiles conversos en “agroaldeas” —"los proyectos”, lo llaman los lugarefios—, no s6lo re-
presenta la ruptura de vinculos con la comunidad, o la quiebra del sistema de autoridad que,
entre los indigenas as{ concentrados pasa a otras manos, sino también la transformacién de
los patrones de produccitn y comercializacién tradicionales, que ahora se dirigen al aumen-
to de la productividad més alld de Ia subsistencia, y a los beneficios derivados de una co-
mercializacién organizada y dirigida que abandona los mercados locales. Este proyecto no
sélo presenta un contenido politico claro, sino que estd en la linea de una planificacién eco-
némica que busca la “medernizacién” —no sélo econdmica— de la vida indigena. El fendme-
no de las “agroaldeas” es, sin duda, de una gran importancia estratégica en términos tanto
religiosos, como politicos, econdmicos y comunitarios.
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Claro que este es una iniciativa politica y econémica de origen neopentecostal. Hay
que tener presente que, mientras el pentecostalismo se muestra inicialmente (aungue no
siempre} como una fuerza desmovilizadora, el neopentecostalismo promueve la participa-
cidn social y politica de sus miembros. Esta ambivalencia bdsica oscila entre la teologia
calvinista del dominio y el pesimismo milenarista, la primera derivada del calvinismo
fundacional interesado por la politica (dominio de Dios sobre la sociedad), y la segunda
continuadora del fundamentalismo de los afios 30, desinteresado de la politica y defensor de
un modelo individualista de evangelismo. La primera opcién ~neopentecostal— apoya el
proyecto liberal, Ia democracia institucional, Ias libertades de clase, el capitalismo occiden-
tal y el “desarrollismo”. La segunda opcién —pentecostal-rehisa cualquier responsabilidad
en los procesos sociales, circunscriben la religién al &mbito privado e individual y entiende
que, a lo sumo, el cambio individual acabard por transformar a toda la sociedad.

Reflexion final

Mi intencién en este trabajo no ha sido resolver (a lo sumo, recordar) la controversia
sobre la extrapolaci6n de la tesis weberiana a los contextos de conversién latinoamericanos,
ni proponer un estudio detallado sobre los efectos econémicos “objetivos” de las conversio-
nes al protestantismo pentecostal. Tan sélo he buscado, en tan corto espacio, exponer algu-
nas lineas de debate y los elementos relacionados con los datos de mi propio trabajo.

El estudio que Weber realizé sobre el protestantismo ascético no pretendia una des-
cripcidn general de sus dogmas, sino que se interesé “solamente por aquellos elementos de
sus doctrinas que afectan en forma mds directa y significativa a la conducta prdctica de los
individuos en su actividad econdmica™ (Giddens, 1992: 218). No tendria sentido sostener
que aquel protestantismo ascético de fines del XVI y del XVII, al que se adscribe el Meto-
dismo que a su vez inspira, entre otras corrientes, &l pentecostalismo del siglo XX, es el que
encontramos hoy en las congregaciones guatemaltecas. La doctrina calvinista de la predes-
linacidn, la “inaudita soledad interior” que esta doctrina provocé en los creyentes, el total
alejamiento de los elementos sensibles y sentimentales de la cultura, el “radical antagonis-
mo con la cultura de los sentidos”, la incerteza de la salvacion, etc. (Weber, 1989: 118-129),
no guardan mucha relacién con los actuales pentecostalismos de origen norteamericano. El
fundamentalismo bfblico del pentecostal estd contrarrestado por el énfasis en la experiencia
carismética, que vuelve los cultos mismos muy sensuales y emotivos. No hay ensefianzas
rigidas sobre la inspiraci6n biblica, que se debe a la accién omnipresente del Espiritu Santo
en las vidas de los creyentes. Hay exorcismos, imposicién de manos, milagros, profecfas,
glosolalia. Manifestaciones carisméticas que tal vez son las que llevaron a Lalive D'Epinay
a hablar del “sobrenaturalismo pentecostal” (1968: 231).

La razén hay que buscarla en el cardcter sentimental del metodismo norteamericano
del que deriva el pentecostalismo, y que ya Weber describfa del siguiente moedo a principios
de siglo: “La unién de Ia religiosidad sentimental y a la par ascética con la creciente indife-
rencia y adn repulsa hacia los fundamentos dogmdticos del ascetismo calvinista (...) Una
lucha expiatoria exacerbada hasta los mds imponentes éxtasis”. Esta “religiosidad sentimen-
1al” del metodismo, “a través de ciertas dificuliades internas, realiz6 un peculiar enlace con
la €lica ascética, a la que el pietismo habia impreso para siempre su cardcter racionalista”,
Contrariamente al calvinismo, que estimaba engafioso todo lo sentimental, para los meto-
distas el tinico fundamento de la certeza en fa salvacidn era “la seguridad absoluta del agra-
ciado, en tanto que era sentida por él, derivada del testimonio directo del espiritu™ (Weber,
1989: 186-187).
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Pero en cambio si continiian presentes otras caracteristicas que conviene recordar; la
exigencia de una vida coherente, de una ética practica (tipica de los avivamientos norteame-
ricanos de mediados del XIX), de disciplina continua, de austeridad y contencién (un senti-
mentalismo que “es a la par ascético™), de unos “signos de la conducta” —cxplica Weber a
propésito del metodismo— “indispensables para controlar Ia verdadera conversicn, que eran
en realidad los mismos que en el calvinismo” (1989: 191), y de una ética del trabajo mds o
menos bien definida, aunque ~he aqui una de las claves— légicamente adaptada y
reapropiada segiin los estratos socio econémicos. Giddens nos recuerda: “El pietismo, por
ejemplo, que tendfa a inspirar una actitud de humildad y renuncia, mds bien que la energia
constante del calvinismo, puede que estuviera mds difundido entre los empleados en las
categorfas secundarias del orden industrial; mientras que el calvinismo es probable que in-
fluyera mas directamente entre los dirigentes de la empresa” (1992: 221. Basado en Weber,
1989: 185).

Y sobre todo estd presente lo que posiblemente constituye el mayor logro de su obra,
segiin el propio Weber: mostrar que la “instrumentalidad moral del espiritu del capitalismo
es un vistago inesperado de la ética religiosa de Calvino y, de un modo més general, del
concepto de profesidn-vacacién en el mundo, concepto por medio del cual el protestantis-
mo rompid con el ideal mondstico del catolicismo” (Giddens, 1992: 222). Porque, en efec-
to, 1a historia global del cristianismo contiene las tendencias que desembocarian en el pro-
testantismo ascético; el ascetismo catdlico ya tenfa un cardcler racional, y de hecho existe
una continuidad de la vida mondstica a los ideales del puritanismo. Lo que la Reforma, y la
ulterior historia de las sectas protestantes, muestra es la extensién del ideal mondstico a to-
dos los ordenes de Ia vida cotidiana. En palabras de Hamilton: “Las consecuencias del pro-
testantismo ascético fueron, entonces, el que la vida religiosa ya no era vista como separada
del mundo de la vida cotidiana sine, por contra, como inmersa en é1" (1995: 151).

Notas

(1) Entre los afios 1989 y 1994 un grupo de investigadores del Departamento de Antropologia Social de la
Universidad de Sevilla desarrollg, bajo la direccion de la Dra. Pilar Sanchiz QOchoan, dos proyectos de
investigacidn sobre procesos de cambio financiados por la Comisién Interministerial de Ciencia y
Tecnologfa de Madrid (CICYT). Se realizaron cinco campadas de trabajo de campo y documentacidn
en ¢l sur de México (Chiapas) y el occidente de Guatemala.

(2) A.Droogers discute el modelo explicativo basado en el concepto de “anomia"”, y sus limitaciones para
dar cuenta del crecimiento pentecostal en Brasil y Chile. Dicho modelo explica el origen de las con-
versiones por la ausencia de normas estables y In inseguridad con respecto a la conducta correcta, y
conduce inevitablemente a Ia cldsica relacin funcional entre procesos de cambio ripido y la multipli-
cacion de las comunidades pentecostales (1991; 22 ¥ 55.)

(3)  Abundan los trabajos sobre el auge protestznte en América Latina construidos sobre una concepcion
esencializadora y estdtica de In “identidad étnica”, que apenas contempla las identidades como resul-
tado de la constante redefinicién en contextos de conflicto ¥ negociacién tanto con el Estado como
con las instituciones religioses. Poco n paco Ia “Teorfa de 1a Conspiracion Norteamericana”, Ia omni-
presente denuncia del imperialismo cultural-ideoldgico de los grupos protestantes, estd cediendo paso
al andlisis de los factores enddgenos que propician la insercién de los nuevas cultos. No cabe duda de
que la expansidn econdmica, politica e ideoldgica de Estades Unidos hacia toda América Latina, in-
cluyd la expansién religiosa (“cristinnismo de civilizacién”). Pero el imperialisme no puede entender-
se como factor monocausal del éxito de los protestantismos. Es preciso conocer la “mediaciones so-
ciales y culturales que facilitaron la estructuracién de las nuevas sociedades religiosas™ (Bastian,
1989: 14)

(4}  Gary North, en su manual para cristianos neopentecostales titulado Heredardn Ia tierra., Esguemas
biblicos para la economia politica, escribe: “La propiedad privada es una funcién social. La mayoria
de la gente no comprende ésto. Los adversarios del capitalismo cieramente no lo comprenden (...}
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Fue el desarrolla del capitalismo moderno lo que hizo posible el aumento enorme de la riqueza perso-
nal que ha gozado el mundo industrial occidental desde 1780. Pero este curso histdrico resultd cierta-
mente del cristianismo (...) El capitalismo original se basé (...) en un concepto de ahorro que, en re-
trospectiva, hoy llamamos ética protestante” (Institute for Christian Economics. Texas, USA, 1987,
Pags. 25 y 85). No creo que haga falta afiadir mucho mds.

(5) La polémica en torno a su primer ensayo comenzd en vida del autor, ¥ no muestra ain signos de ter-
minar. Véanse, por ejemplo: S.N. Eisenstadt (1968), A. Giddens (1992), H. Lehmann (1995) o M.B.
Hamilton (19935).

(6) Como pone de manifiesto Giddens, la originalidad de la obra de Weber La ética protestante... no resi-
de en sugerir Ia conexién entre la Reforma y el capitalisme moderno. Engels -entre otros muchos-
antes que Weber ya anuncié la explicacién tipicamente marxista: el protestantismo era presentado
como un reflejo ideoldgico de los cambios econdmicos ligades al incipiente desarrollo capitalista. La
ariginalidad de Weber residié en fundamentar una explicacién ne determinista y no monocausal de las
relaciones entre protestantismo (cierto protestantismo: el ascético-calvinista, no ¢l luterano) y capita-
listno moderno (distinto de otras formas de capitalismo, en tanto promueve la obligacidn disciplinada
del trabajo como un deber) (1992: 213-2135). Lalive D’Epinay reproduce Iz cita en la que Engels afir-
ma: “El dogma calvinista respondia a las necesidades de Ia burguesfa mds avanzada de la época. Su
doctrina de la predestinacion era la expresion religiosa del hecho por el cual, en el mundo comercial
de la competencia, el éxito y el fracaso no dependen ni de la actividad, ni de la habilidad del hombre,
sino de circunstancias que escapan a su control” (1968: 182-183).

(7)  Parece no obstante que Federico Crowe (baulista) llegé a Guatemala en 1843, donde fundd una escue-
la en la capital y desarrollé una extensa labor antes de ser expulsado en 1846. Tomds S. Goslin, Los
evangélicos en América Latina, Imprenta Metodista. Buenos Aires, 1956. Pégs. 83-84.

(8) No obstante, un caso sumamente interesante es el de las transformaciones que ha registrado el muni-
cipio de Almolonga, en Quetzaltenango. Mads del 805 de la poblacién de Almolonga es evangélica. Si
en el pasado sus habitantes debian emigrar a las fincas de la costa para completar sus ingresos, en
1989 Edmundo Madrid, por entonces presidente de la Alianza Evangélica de Guatemala, afirmaba a la
revista Craniea (n° de! 26 de enero) lo siguieme: “Vaya a ver ahora. Almolonga es el principal provee-
dor de verduras de la zona y ahora sus pobladores ya no tienen que ir a la Costa"”. En agosto de 1995
visité por ultima vez Almolonga, y pude escuchar cémo algunos ladinos duefios de pequefios comer-
cios se referian a los indigenas conversos como a gentes que habfan prosperado de manera notable en
la ultima década.
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