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Espiritualidad y mision
Hacia una espiritualidad contrahegemonica

David A. Roldan
(Argentina)

Resumen

En el presente articulo el autor describe una “espiritualidad hegemonica”, vigente en la Argentina
actual, y propone una “espiritualidad contra-hegemonica” como alternativa. Distingue la cultura
argentina de otros paises latinoamericanos donde la presencia de lo precolombino es ostensible,
mostrando la importancia que tuvo la inmigracion europea en la Argentina. Luego de un analisis
histérico del populismo expresado en el peronismo, el autor contrasta la espiritualidad hegemdnica
que se visualiza en el pentecostalismo y neopentecostalismo con la espiritualidad contrahegemdnica
que entiende se expresa en la teologia de la liberacion.
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Abstract: In this article David Roldan describes a “hegemonic spirituality”, that appears in Argentine
today, and he propose an “anti-hegemonic spirituality” as an alternative. He distinguishes argentinean
culture from other Latin American countries, wehere the presence of pre-colombinean is patent,
showing the relevance that European inmigration has in the past. After an historical analysis of the
populism, expressed in Peronism, the author confronts the hegemonic spirituality that is displayed in
Pentecostalism and Neopentecostalism with the contra-hegemonic spirituality, that he understand is
better expressed in Liberation Theology.
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Introduccion

Nuestro proposito es identificar el ndcleo de lo que podriamos Ilamar
“espiritualidad hegemdnica” en general, y el modo en que concibe la relacion de la
persona con la comunidad. Nuestro contexto es el de la ciudad de Buenos Aires.
Luego de esto, reflexionaremos sobre las fortalezas y debilidades de esta
espiritualidad hegemonica, para finalmente concebir la espiritualidad que permitiria
una superacion de la situacion actual.

En la etapa heuristica recurrimos a la observacion participante (cultos) y a
entrevistas con algunos protagonistas de los modelos de espiritualidad hegemonica.
Luego exploramos criticamente la bibliografia que existe sobre el tema, y finalmente
construimos conceptualmente un modelo de espiritualidad superadora de las
limitaciones de la espiritualidad hegemonica. Esta superacion critica implico el
descubrimiento de elementos positivos en la espiritualidad hegemonica, que deberan
ser asimilados, positivamente, en la espiritualidad superadora.
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En primer término trabajaremos con la determinacion de la “cultura argentina”;
luego, con la caracterizacion de la espiritualidad hegemoénica, y finalmente, con la
espiritualidad superadora.

1. Hacia una comprensiéon de la cultura argentina
1.2 Un pais sin cultura precolombina

El ensayista argentino Juan José Sebreli ha llamado la atencion sobre el hecho de
que la Argentina no cuenta con varios siglos de historia, como es el caso de las
culturas precolombinas como la de los mayas, los aztecas o los incas'. La existencia
de dichas civilizaciones, anteriores a la invasion de los europeos (espafioles y
portugueses) produjo que en la actualidad, cuando un mexicano 0 un peruano se
pregunta por lo propio de su cultura, pueda remontarse siglos atras. En el caso de la
Argentina, hoy en dia, cuando los argentinos miran a su historia para tratar de
vislumbrar “qué es lo propio de lo argentino”, chocan con una serie de
inconvenientes.

Lo propio de los argentinos no son los pueblos originarios. Porque éstos fueron
ferozmente exterminados, y aunque si bien existen algunos grupos que subsistieron,
claramente no representan lo que histéricamente se dio en llamar “la cultura
argentina” ésta parece ser mas reciente, aunque esto no implique, en modo alguno, la
negacion de los legitimos derechos de los pueblos originarios a la posesion de sus
tierras, o al reconocimiento de que fueron expulsados de territorios que poseian con
anterioridad a la llegada de los europeos.

Lo propio de los argentinos podria ser el virreinato del Rio de la Plata. Aunque
estas modalidades de administracion del territorio que luego seria argentino ejercio
su influencia, debe reconocerse que lo propio de la cultura argentina surge después
de la disolucién del virreinato del Rio de la Plata. Es precisamente por este hecho
que surge histéricamente la Argentina: la Revolucion del 25 de mayo de 1810. De
modo que la mirada retrospectiva sobre la cultura argentina pareceria indicarnos ese
afo como punto de referencia.

Es claro que la fundacion de la Ciudad de Buenos Aires es un hito que no
debemos ignorar (en rigor, tiene dos fundaciones, en 1536 y 1580 respectivamente).
Pero, como fuere, debe reconocerse que ha significado un gran esfuerzo la sintesis de
lo que hoy comprendemos como “cultura argentina”®. En 19913 Leopoldo Lugones
dio unas famosas conferencias (intituladas “El payador”) en el Teatro Odedn,
convocadas con el interrogante del “ser nacional” de los argentinos. La respuesta de
Lugones fue clara e indeleble: el Martin Fierro, de José Hernandez, representa al
gaucho, quien es el prototipo del “ser nacional argentino”. Segun la construccion del
gaucho como biotipo de los argentinos, se lo comprende como “no identificable” ni
con los pueblos originarios, ni con los espafoles. Se trata, en el gaucho, de una
mixtura; “lo criollo” que se rebela al sistema de los estancieros (terratenientes) y
vaga por las pampas, en la abundancia de la carne que ésta le brinda. Una de las
costumbres méas caras a los argentinos es el mate, que se cree caracteristico de los
gauchos (que abundaban en el sur de Brasil)®.

1 Juan José Sebreli, El asedio a la Modernidad. Critica del relativismo cultural, 2° ed. (Buenos Aiires:
Sudamericana, 1992), 17.

2 Para la comprension de la cultura de la Ciudad de Buenos Aires, y su configuracion de clase, véase el célebre
trabajo de Juan José Sebreli, Buenos Aires vida cotidiana y alienacion (Buenos Aires: Siglo Veinte, 1964).

3 El mate también es caracteristico de Paraguay, aunque mas fuerte alli es el tereré (mate frio).
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1.3 La inmigracion europea

La expresion del historiador argentino José Luis Romero, sobre las primeras décadas
del siglo XX como “la era aluvial” ya es clasica®. Para ser precisos, la “era aluvial”
acompafd el denominado “modelo agro-exportador”, que caracteriza la realidad
argentina desde 1880 hasta 1929. En estos cincuenta afios la Argentina ocupé un rol
estratégico como “el granero del mundo”, acompafiando con su produccion de
materias primas y alimentos a la consolidacion de la Segunda Revolucion Industrial
en Europa (y Estados Unidos).

Es claro que las identidades nacionales son construcciones mas o menos artificiales,
més 0 menos “imaginadas™. Este “mas o menos” obedece al grado de
autoconciencia que los actores sociales tienen del devenir histérico de su constitucion
identitaria. Benedict Anderson lo ha sefialado con claridad meridiana en cuanto a la
constitucién imaginaria de la nocién de “estado” e incluso de “nacién™®. La gran
mayoria de los miembros de una nacién nunca ha recorrido los limites de su
territorio, ni conoce bien la totalidad de las provincias que lo componen. Tampoco
conoce ni ha visto a la totalidad de sus conciudadanos, ni domina las costumbres de
cada region interna a su nacién. Sin embargo, el lugar que ocupa la identidad
nacional en la vida de una persona dificilmente podria ser exagerado.

Como ha sefalado el antrop6logo argentino (radicado en México) Néstor Garcia
Canclini, en la argentina la mixtura de culturas preexistentes, y el altisimo nimero de
inmigrantes que recibio, no dieron como resultado una fragmentacion, sino una
sorprendente nocion de “homogeneidad”. Mientras que en otros paises es frecuente
la mencién de “identidades con guion” (italo-norteamericano, afro-americano), es
practicamente inexistente la nocion de “italo-argentino”, “hispano-argentino” o

“vasco-argentino” .’

1.4 La cultura populista de Perdn y el peronismo

Un momento clave en la consolidacion de la cultura argentina del siglo XX esta
dado por la figura de Juan Domingo Perdn. Desde nuestra perspectiva histdrica
asumimos que en la Argentina hubo, desde el virreinato del Rio de la Plata, un
dominio de una clase social sobre otra (conquistadores europeos primero,
terratenientes “locales” después)®. Desde 1810 hasta 1946 las cosas no cambiaron
sensiblemente. De hecho, la democracia era practicamente inexistente. Durante gran
parte del siglo XIX, el denominado Partido Autonomista Nacional ejercié una
hegemonia tan notoria como fraudulenta (esta mas que confirmado el fraude electoral
que la oligarquia argentina protagonizaba en el siglo XIX en la Argentina). Con la
llegada del siglo XX se daria el voto “universal, secreto y obligatorio”, prescripto por
la “Ley Sé&enz Pefia” (1912) y la consolidacion democrética con la victoria, en las
urnas, de la Union Civica Radical (partido que representaria a los sectores medios).
Este partido supo pelearle la hegemonia simbdlica a la “vieja oligarquia

4 José Luis Romero, Las ideas politicas en la Argentina (Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica [orig.
1956], 2001), pt. 111

5 Benedict Anderson, Imagined Communities: Reflections on the Origin and Spread of Nationalism, New Edition,
Revised. (Londres y Nueva York: Verso, 2006).

8 Cf. Ibid..

7 Néstor Garcia Canclini, La globalizacién imaginada (México DF: Paid6s, 1999), 107 ss.

8 Enrique Dussel sefiala la connivencia de las sociales propietarias, de insercién local, junto con la empresa
invasora de Espafia, durante la Conquista de América. Cf. Enrique Dussel, Desintegracion de la Cristiandad
Colonial (Salamanca: Sigueme [orig. 1972], 1978), principalmente capitulos 1y 2.

WWW.teoIogos.com.ar



Teologia y cultura 11 (diciembre 2009) 76
terrateniente™, y se consolidé con la figura de Hipdlito Yrigoyen. La oligarquia
argentina no pudo enfrentar la crisis del capitalismo mundial (1929) con un gobierno
“democratico” como el radical. Por eso, estos sectores poderosos apoyaron el golpe
de estado de 1930, protagonizado por José Félix Uriburu, lo que significé un claro
retroceso en la consolidacion institucional de la Republica.™

Luego de quince afios de marchas y contramarchas, en el seno del cuerpo de
ejército que habia tomado el poder por la fuerza en 1943, surgié6 —desde la secretaria
de trabajo— el carismatico general Juan Domingo Peron. Sus prodigas obras al
frente de dicha secretaria (con medidas importantes a favor de los trabajadores) le
dieron un respaldo creciente que lo animo a presentarse en elecciones democraticas,
las cuales lo llevaron a una aplastante victoria en 1946.

Si hay un presidente clave en la historia de la cultura argentina ese es Perdn. Si
hay un estadista clave de la argentina para el resto de la cultura mundial, ese fue
Perdn. Como toda gran figura, alberga en su seno los mas variados extremos. Es
admirado tanto por sectores de izquierda como de derecha. Que su primera
presidencia fue notablemente favorable a los sectores populares (trabajadores, clase
obrera), es un fendmeno innegable incluso para sus mayores detractores. Pero si hay
que sefialar una debilidad en Perdn, fue su actitud contraria a los valores
democréticos, la libertad de prensa (inexistente en sus presidencias), y la defensa de
la libertad politica. Aunque Perdn declaré la guerra a Alemania cuando esta se rindid
al término de la Segunda Guerra Mundial, est4d méas que comprobada la afinidad de
Perdn con el nazismo y el fascismo. A esto obedece, entre otra cosas, el que la
Argentina haya sido uno de los tristes destinos privilegiados por ex-jerarcas nazis
luego de 1945.

Fue precisamente la bonanza econémica de posguerra la que beneficid a la
Argentina, a quien le cupo jugar, nuevamente, el rol de “granero del mundo”, en el
imaginario nacional més que internacional. Lo cierto es que ingresaron muchas
divisas en la primera presidencia de Perdn, lo que se dio en Illamar “el modelo de
industrializacion por sustitucion de las importaciones”. Este modo de produccion
cambid notablemente la cultura argentina. Tardiamente comenzaba el proceso de
industrializacion en la Argentina, y se generaba asi el inevitable (aparentemente)
éxodo del campo a la ciudad.

Es materia de debate si las primeras presidencias de Perdn (1946 a 1955) fueron
o0 no el “Estado de Bienestar” (Welfare State) en la Argentina. Pero dos conclusiones
son claras: primero, con Perdn la Argentina tuvo, hasta ahora, lo mas cercano a un
Estado de Bienestar. Segundo, con Perdn la Argentina experimenté el mayor
exponente del populismo (en paralelo a los de Cardenas en México y Getulio Vargas
en Brasil).

Con Perdn la clase obrera accedio a los privilegios del capitalismo. Se la llamé
“la hora de los pueblos”; por primera vez los trabajadores se encontraban
representados en sus intereses por la clase dirigente. En este sentido, no puede
menospreciarse la figura de Eva Duarte de Perdn, quien dio los mejores afios de su
vida publica a la lucha por el mejoramiento en la calidad de vida de la clase obrera
(vivienda, salud, educacion, recreacion).

® Grandes estancieros, duefios de vastas porciones de tierra, que dominaban a los trabajadores campesinos,
quienes no tenian acceso a la tierra que trabajaban, a diferencia de los Estados Unidos, por ejemplo.

10 para una sintesis de la historia de la Argentina en el siglo XX véase: Luis Alberto Romero, Breve historia
contemporanea de la Argentina (Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica, 1994); Tulio Halperin Donghi, ed.,
Historia Argentina, vol. 7 (Buenos Aires: Paidds, 1972)
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Es claro que Peron y Evita supieron aprovechar muy bien el régimen populista;
coparon el espacio simbdlico de la Argentina (nacié asi el imaginario social de la
“Santa Evita”) llegando incluso a eclipsar, en los Ultimos afios, a la poderosa Iglesia
Catolica (en realidad, la ruptura con la Iglesia Catdlica seria determinante de la caida
de Peron en 1955). La autodenominada “Revolucion Libertadora” derroco
violentamente a Peron en 1955. Se escribi6 alli una de las paginas més sangrientas de
la historia de la Argentina, por el hecho de que los aviones atacaron directamente la
ciudad de Buenos Aires, y la histdrica Plaza de Mayo, en una serie de bombardeos de
los cuales el ultimo fue el més atr6z, porque alli se bombardearon directamente a las
multitudes que estaban clamando por la libertad del general Peron. Los aviones
exhibian en el fuselaje el emblema de “Cristo vence”, y produjeron un saldo de méas
de 360 muertos, en lo que fue el Gnico bombardeo de una gran ciudad con
posterioridad a la Segunda Guerra Mundial.

Perdn volveria en 1973 a la Argentina, en medio de luchas de amor y odio; su
regreso también estuvo tefiido de sangre (el recibimiento de Perdn en Ezeiza termind
en confrontaciones armadas, muertos y desorden generalizado). Habiendo ganado la
presidencia en ese afio, la muerte lo encontraria en julio de 1975, quedando a cargo
de la presidencia su esposa, Isabel Peron. En medio de un desorden generalizado, y
con el fermento revolucionario de América latina en auge, surge del seno del
gobierno democrético la temible Triple A (Alianza Anticomunista Argentina), para
asesinar a los lideres de los movimientos revolucionarios. En marzo de 1976 la Junta
Militar del autodenominado Proceso de Reorganizacién Nacional toma el poder, con
Jorge Rafael Videla, Emilio Massera, y Agosti a la cabeza. Comenzaron el
exterminio sistematico de todo foco de ideas comunistas y marxistas con una
ofensiva en Tucumén. Las acciones de “sistematica desaparicion de personas”
arrojaron un tragico saldo de més de 30 000 desaparecidos entre 1976 y 1982*.

El peronismo supo sobrevivir tanto al golpe de estado como a la primera
presidencia post-dictadura (un mandato casi completo del radical Radl Ricardo
Alfonsin). El sucesor de Alfonsin fue Carlos Sadl Menem, luego hubo un
“interregno” con el frustrado gobierno de la Alianza (mayoritariamente radical, con
Fernando de la Rua), y en la actualidad, luego de varias fragmentaciones en diversos
partidos, lo Unico que parece subsistir es el peronismo. Podria decirse que desde
2007, haciendo una mirada retrospectiva hasta 1946 (ascenso de Peron al poder), este
hecho es notablemente resignificado, porque marcaria indeleblemente la cultura
argentina hasta inicios del siglo XXI.

Podriamos sintetizar la influencia del peronismo en la cultura argentina tal como
sigue. En primer lugar, el populismo en politica. Peron marcé el punto de inflexion
de la cultura politica argentina porque las masas populares lo apoyaban y se sentian
representadas por él. La presencia masiva de la simbologia peronista en todo el pais
es avasalladora. En segundo lugar, unido al fendmeno del populismo, el peronismo
mostré su costado autoritario: Perdn censurd enérgicamente a la prensa opositora,
incluso llegé a clausurar diarios, y muchos intelectuales se sintieron perseguidos o al
menos, presionados en su libertad de expresion. Casos paradigméticos del
sentimiento intelectual antiperonista serian Jorge Luis Borges, Julio Cortézar, y

11 _a cifra se engroso tristemente con la desaparicion de Jorge Julio Lépez, en 2006, como el primer desaparecido
en la democracia argentina, luego de haber sido un testigo clave en un juicio contra militares del golpe de 1976).
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Ernesto Sabato'?. Estos se contrapondrian a literatos como Leopoldo Marechal,
peronista que abrazd la fe evangélica.

La tercera nota que el peronismo plasma en la cultura argentina es el caudillismo
(muy vinculado al populismo), por el cual el pueblo no sélo se siente representado en
el lider carismatico, sino que deposita ciegamente su confianza en él, al punto de
ignorar o justificar acciones autoritarias o corruptas. Este caudillismo (propio de la
cultura latinoamericana) ha provocado mucho dafio no sélo por la corrupcion que
caracteriza a la cultura politica argentina, sino que ha socavado las bases
institucionales de la democracia. Podria identificarse en este nulcleo peronista,
populista y caudillista, una tendencia a situar al lider por encima de la ley y las
instituciones (por ejemplo, modificando la constitucién nacional para perpetuarse en
el poder; esto lo vemos tanto en Per6n como en Menem y con Chavez en Venezuela).

Estas caracteristicas nocivas del peronismo empafiaron el gran aporte que
representd para la Argentina, toda vez que generaron espacios proclives a la
corrupcion y el beneficio de los poderosos, como veremos en el acépite siguiente.

1.5 Argentina y la l6gica cultural del capitalismo tardio

El giro del régimen econdémico de la Argentina hacia el capitalismo neoliberal
estd indiscutiblemente unido a los golpes militares. La Revolucion Libertadora
(1955) hizo de la Argentina “pais miembro del Fondo Monetario Internacional”, y
comenz6 asi el endeudamiento. La deuda externa de la Argentina no seria muy
grande sino hasta la llegada del Proceso de Reorganizacion Nacional (1976). Entre
1976 y 1982 la deuda se increment6 sensiblemente. Con la presidencia de Alfonsin
se mantuvo medianamente estable, y con Carlos Menem volvié a incrementarse a
niveles insospechados.

Lo grave del menemismo consistié en que pretendia ser un gobierno peronista,
pero que en realidad, lejos de representar al peronismo, representaba los intereses de
la burguesia argentina. Utilizando el lenguaje simbdlico del peronismo, y la
iconografia del populismo, Menem llegé al poder con un gran respaldo popular. Sin
embargo, sistematicamente, sus medidas implicaron un ajuste econdémico, una
flexibilizacion laboral (dando por tierra con todos los beneficios que el peronismo
clésico habia logrado a favor de los trabajadores), y un incremento de la cultura del
consumo.

Jung Mo Sung ha descrito de un modo insuperable la confusion entre deseos y
necesidades que estd a la base de la logica del consumo capitalista: “Las teorias
economicas liberales y neoliberales y la produccion de las empresas privadas estan
pensadas en términos de satisfaccion de deseos de los consumidores. Sdlo que esos
deseos son presentados a su vez como necesidades y con ello se instaura la
confusién”.*® Es la confusién de deseos y necesidades lo que hace funcionar al
capitalismo; ya lo habia sefialado Karl Marx con su concepto del capital como
“fetiche”™*: la légica del capitalismo implica la abolicién del poder sagrado de las
entidades religiosas, transfiriéndolo a las mercancias. En la logica cultural del
capitalismo tardio, el caracter de “fetiche” se evidencia en la maximizacion de los

12 En el caso de Sabato hay una conocida anécdota, que muestra cdmo, ante la muerte de Perdn, Sabato se
encontraba en Tucuman en una casa en la que se festejaba ese hecho, mientras que aprecid, con sus propios 0jos,
como el personal de servicio de la casa lloraba la muerte de Perdn. Este hecho marcé notablemente a Sabato,
haciéndole patente la divergencia de miradas (de clase) con respecto a Perdn y el peronismo.

13 Jung Mo Sung, Deseo, mercado y religion (Santander: Sal Tarrae, 1999), 51.

4 Karl Marx, El capital. Libro primero, Tomo I, vol. 1: el proceso de produccién del capital, trad. Pedro Scaron
(México DF: Siglo XXI), 87 ss.
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deseos. La clasica logica que se oculta tras la famosa invectiva publicitaria, que reza
“usted necesita comprar esto”, oculta la verdad: usted no lo necesita, pero si lo desea.
Asi, en el mood posmoderno de la apatia reina el consumismo carente de sentido; la
compra o el consumo de productos por el solo hecho de consumir®®. Al consumir las
mercancias, éstas pierden ese poder que parecian tener. Jung Mo Sung continla
reflexionando en cdmo algunos sacerdotes y economistas reconocidos también han
caido en la falacia de la confusidn entre necesidades y deseos:

Hasta tal punto que Jacques Vervier, sacerdote y doctor en economia, que
pretende iniciar un diadlogo entre esta y la fe cristiana, afirma que los recursos
econdmicos son limitados siempre en la medida en que “las necesidades se
hacen presentes de forma absolutamente ilimitada”. En realidad no son las
necesidades las ilimitadas sino los deseos.*®

Esta es una “piedra de toque” valida que permite distinguir entre un proyecto
capitalista y un proyecto socialista. Lamentablemente muchas de las iglesias de la
Argentina toman como algo dado e inmodificable el régimen capitalista; por lo tanto,
no se trata de trabajar en el ambito individual y comunitario la problemética de como
confundimos —diariamente— nuestros deseos con nuestras necesidades. En estos
discursos, la fe cristiana parece estar llamada a garantizar la satisfaccion de nuestros
deseos, en medio de la sociedad de consumo en la cual “el que no consume, esta
consumido”. Este no es un tema privativo al ética social o a la Teologia de la
Liberacion; es un claro tema de la espiritualidad de las personas y las comunidades,
porque el consumo, guiado por los deseos ilimitados que todos tenemos, nos separa,
nos hace competir unos con otros, y en lugar de promover la vida (“espiritual” en el
sentido de “lo vivo™’), promueve la muerte. Para que unos pocos privilegiados
puedan consumir todo lo que desean, la mayoria de los débiles de este mundo carece
de lo que necesita para vivir.

Con respecto a la importancia del régimen capitalista para la comprension de la
cultura y la espiritualidad en la Argentina queremos ser absolutamente claros:
partimos del presupuesto de que las sociedades se organizan basicamente en torno a
la propiedad de los medios de produccion. Lo cual arroja como resultado la
oposicion de dos clases sociales: propietarios (duefios de los medios de produccion,
burgueses nacionales e internacionales) y proletarios (trabajadores; personas que solo
pueden “vender” su fuerza de trabajo). Aunque es claro que el capitalismo (y
cualquier régimen econdmico) recibe la influencia de los componentes culturales,
rechazamos toda reduccion del analisis de la lucha de clases a una suerte de

15 Garcia Canclini ha ensayado una lectura positiva del acto de consumo, no sélo como el acto irracional y
desenfrenado, sino como el modo positivo de constituir la identidad en la época de la globalizacién. Mas alla de
esta lectura positiva, el propio autor da cuenta de su perspectiva marxista de analisis, toda vez que hace énfasis en
la funcionalidad de la l6gica capitalista, el consumo, y la globalizacion; en todo caso, el antropélogo argentino
intenta disputar el sentido monolitico de lo que se entiende por “globalizacién y homogeneizacion cultural”. Cf.
Néstor Garcia Canclini, Consumidores y ciudadanos: conflictos multiculturales de la globalizaciéon (México DF:
Grigalbo, 1995); Garcia Canclini, La globalizacion imaginada.

16 Mo Sung, Deseo, mercado y religién, 51.

7 Es la clave de lectura de Enrique Dussel, Las metaforas teoldgicas de Marx (Caracas: Fundacién Editorial El
Perro y la Rana [orig. 1983], 2007); Enrique Dussel, La produccion tedrica de Marx: un comentario a los
Grundrisse (México: Siglo XXI, 1985); Enrique Dussel, El ultimo Marx (1863-1882) y la liberacion
latinoamericana: un comentario a la tercera y a la cuarta redaccion de "El Capital" (México: Siglo XXI [orig.
1990], 2007); Enrique Dussel, Hacia un Marx desconocido: un comentario a los manuscritos del '61 al '63
(México: Siglo XXI, 1988)
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“culturalismo™. Nos situamos a una distancia critica de los cultural studies®, el
comunitarianismo o el estructuralismo y posestructuralismo. Tanto la teoria marxista
(en toda su amplitud) como la Teologia de la Liberacion (que asumimos como marco
tedrico general) nos han ensefiado que las creaciones culturales reflejan la lucha de
clases, y no al revés. Por lo tanto, seria errdneo, de nuestra parte, pretender un
estudio de la cultura argentina, o de la espiritualidad de los argentinos, sin tener en
cuenta la base material de produccion, reproduccion y desarrollo de la vida humana
(corporal) de los sujetos en cuestion. Esto quiere decir que la interrelacion entre
régimen econdmico, imaginario politico e imaginario religioso se ve enriquecida
precisamente por el analisis marxista. Desde esta perspectiva, afirma Frederic
Jameson que:

Tales teorias (postmodernas) desempefan la obvia funcion ideoldgica de
demostrar, en defensa propia, que la nueva formacion social en cuestion ya no
obedece a las leyes del capitalismo clésico, esto es, la primacia de la
produccion industrial y la omnipresencia de la lucha de clases. Por eso, la
tradicion marxista se ha resistido con vehemencia a estas teorias, con la
notable excepcion del economista Ernest Mandel, cuyo libro El capitalismo
tardio no sdlo se propone analizar la originalidad histérica de esta nueva
sociedad (que considera como una tercera etapa 0 momento en la evolucion
del capital), sino también demostrar que, en todo caso, constituye una etapa
del capitalismo mas pura que cualquiera de los momentos precedentes.*®

Por lo tanto, la discusion de la postmodernidad como tal, o de la inclusion de la
Argentina en dicha logica cultura, no puede separarse de la discusion sobre el
capitalismo y sus legitimaciones tedricas (e ideoldgicas).

De los numerosos estudios que hay sobre la incorporacion de la Argentina al
sistema mundial, o el ingreso del capitalismo financiero en la Argentina, pueden
destacarse los de Daniel Garcia Delgado y Rubén Lo Vuolo. Para el primero, la
Argentina pas6 del populismo al estado burocratico-autoritario, y finalmente al
neoliberal (con Carlos Menem, pero iniciado con los gobiernos militares de 1976)%°.
Para el segundo, no hay duda de que durante la segunda mitad de la década de 1990,
y el primer lustro del siglo XXI, este régimen (Lo Vuolo hace énfasis en que se trata
de un “régimen” y no un “modelo”) se agudizo y definitivamente dejo de tener en
cuenta el bienestar social o la democracia real®.

2. Modelos de espiritualidad hegemonica

Eric Hobsbawm ha dicho que el siglo XX fue uno de los més cortos:
simbolicamente, comenzd tarde, con la primera guerra mundial y con la primera
guerra mundial (1914) y termind temprano, con el hundimiento de la URSS (1991)%.

18 Cf. Frederic Jameson y Slavoj Zizek, Estudios culturales. Reflexiones sobre el multiculturalismo (Buenos
Aires: Paidos, 1998); Eduardo Griiner, El fin de las pequefias historias. De los estudios culturales al retorno (im-
posible) de lo tragico (Buenos Aires: Paidés, 2002).

1% Frederic Jameson, Teoria de la postmodernidad (Madrid: Trotta, 1996), 25 cursivas originales.

20 Cf. Daniel Garcia Delgado, “Del estado de bienestar al estado postsocial,” en Estado y Sociedad: la nueva
relacion del cambio estructural (Buenos Aires: Norma - FLACSO, 1994)

21Cf. Rubén Lo Vuolo, Alternativas: la economia como cuestion social (Buenos Aires: Altamira, 2001)

22 Eric Hobshawm, The Age of Extremes: The Short Twentieth Century, 1914-1991 (London: Michael Joseph,
1994); trad. castellana Historia del siglo XX, trad. Juan Faci, Jordi Airnaud, y Carme Castells (Buenos Aires:
Critica - Grijalbo Mandadori, 1998).
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Si hacemos énfasis en la importancia de estos hechos para comprender el sentido del
siglo XX, resulta interesante preguntarse por el lugar que le cupo a la religiosidad y a
la espiritualidad en ese periodo —Yy més alin— en el periodo siguiente.

Es claro que el socialismo real representd una ofensiva para con el mismo
“concepto” de religion. En la herencia de un marxismo ortodoxo, tanto la URSS
como Cuba fueron espacios que negaron la libertad para practicar la religion,
aduciendo la funcion ideoldgica de esta, al invertir la realidad e impedir el desarrollo
de las potencialidades del hombre®®. Tal como confesara el propio Fidel Castro a
Leonardo Boff, de haber conocido la Teologia de la Liberacion en aquél tiempo, muy
probablemente esa forma de Cristianismo no sélo habria sido valida, sino que hasta
podria haber albergado en su seno al propio Fidel*. Simplificando al méximo,
podriamos decir que la caida del muro de Berlin significd, entre otras cosas, una
mayor apertura discursiva —y luego préctica— para con las cuestiones religiosas y
de espiritualidad. Esta es la tesis central, por ejemplo, de José Maria Mardones en
Sintomas de un retorno: la religién en el pensamiento actual.”®> Al parecer, la
religion retornd para quedarse y ocupar el centro del imaginario mundial, si tenemos
en cuenta la utilizacién de simbologia y argumentos religiosos en el conflicto entre
Estados Unidos e Irak y Afganistan, o el permanente conflicto entre judios y
palestinos. Eduardo Griiner considera que el discurso posmoderno tuvo su “cuarto de
hora” entre 1989 y 2001, y que con la caida de las Torres Gemelas cayd ese
interregno en el que la cuestion religiosa parecia secundaria®®. En este periodo se
reavivo el didlogo interreligioso; muchos organismos volvieron a poner en el centro
de la agenda la relacion entre religion y paz, resolucion alternativa del conflicto
(mediacién), ecumenismo, “ecumenismo espiritual”, etc.

En el caso de la Argentina, hay varios fendmenos que representan este
resurgimiento religioso. Primero, comenzaron a desfilar nuevamente los religiosos en
los medios de prensa (programas sobre didlogo interreligioso, columnas permanentes
en los diarios siguiendo la suerte de Juan Pablo Il o las decisiones de Benedicto
XVI), la presencia de una Mezquita en plena Ciudad de Buenos Aires, el clésico
panorama de la colectividad judia en el barrio del Once en esta misma capital, la
reivindicacion de sectores de inmigrantes bolivianos y su identidad aymara, etc.

Segundo, el crecimiento de las iglesias evangélicas. Desde 1980 con Carlos
Annacondia, las iglesias evangélicas comenzaron a crecer rdpidamente; a principios
de 1990 esta tendencia se consolidé con algunos tele-evangelistas (Pastor Giménez)
0 lideres de movimientos multitudinarios (Freidzon, Carnival, Prein, etc.). Varias
iglesias tradicionales sintieron el impacto (éxodo de fieles hacia estos novedosos y
“exitosos” modelos), y el crecimiento se plasmo en algunos eventos masivos como
las concentraciones evangélicas en el Obelisco, con 300.000 a 500.000 asistentes.?’

23 En sentido genérico, tanto varén como muijer.

% cf. La columna de Leonardo Boff, en “Los 80 afios de Fidel: confidencias,”
http://www.servicioskoinonia.org/boff/articulo.php?num=181.

% José Marfa Mardones, Sintomas de un retorno: la religion en el pensamiento actual (Santander: Sal Tarrae,
1999).

26 Griiner, El fin de las pequefias historias. De los estudios culturales al retorno (im-posible) de lo tragico.

2" Algunos trabajos socioldgicos y antropoldgicos sobre las iglesias de la espiritualidad hegemoénica son los
siguientes: Jorge Soneira, “Biografia y religiosidad pentecostal: una aproximacion al estudio de las caracteristicas
socio-biograficas del creyente pentecostal,” en El Pentecostalismo en la Argentina, ed. Alejandro Frigerio
(Buenos Aires: CEAL, 1994); Alejandro Frigerio, ed., El Pentecostalismo en la Argentina (Buenos Aires: CEAL,
1994); Hilario Wynarczyk et al., “Héctor Anibal Giménez y Carlos Annacondia,” en Nuevos movimientos
religiosos y ciencias sociales (Buenos Aires: CEAL, 1993), 49-96; Pablo Seman, “La recepcion popular de la
teologia de la prosperidad,” Scripta Ethnoldgica XXIII (2001): 145-162; Pablo Seman y Patricia Moreira, “La
Iglesia Universal del Reino de Dios en Buenos Aires y la recreacion del diablo a través del realineamiento de
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Tercero, la irrupcion de la Iglesia Universal del Reino de Dios (IURD). En los
ultimos diez afios esta iglesia ha ganado el imaginario social de un modo notable.
Con una presencia meditica inigualable (en los horarios centrales de los programas
de TV, hay dos y hasta tres canales con pastores de la [IURD en vivo), este modelo de
religiosidad se impone como hegemonico. Es uno de los sintomas mas visibles del
“retorno de lo religioso”, y genera grandes preguntas para los tedlogos y fieles
evangélicos: ;esta es una iglesia evangélica mas? Si no lo es, ¢por qué no lo es? Si el
modelo de la IURD es tan exitoso y ayuda a tantas personas, ¢los evangélicos no
deberian imitarlos? Antes de abordar esos interrogantes, es necesario tomar algo de
perspectiva historica en cuanto al movimiento evangélico o el Protestantismo en la
Argentina. Waldo Willalpando caracteriz6 dos movimientos al interior del
Protestantismo en la Argentina: el Protestantismo de Inmigracion y el Protestantismo
de Mision.

2.1 El Protestantismo de inmigracion

Este “rostro” del Protestantismo en la Argentina obedece al caracter aluvial de
fines del siglo XIX y principios del siglo XX. Como hemos mencionado mas arriba,
la cultura argentina se constituyd, en aquellos afios, por la mixtura de una variedad
de inmigrantes llegados de Europa del Este, Europa Central, y principalmente Italia y
Espafa. Pues bien, dado que el mayor impacto lo produjeron italianos y espafioles, la
religiosidad argentina predominante fue la catdlica (ya desde la época de la
Conquista). Pero con la llegada de inmigrantes ingleses, alemanes, escoceses,
galeses, y daneses, llegd un Protestantismo de “inmigracion” o “transplante”®. Ante
la instalacion de colonias de estos inmigrantes, era comin que viniera con ellos un
pastor, e instalara una iglesia protestante para atender espiritualmente a la colonia.
Asi, estas iglesias se desarrollaron en el interior del pais (no predominantemente en
la Ciudad de Buenos Aires), acompafiando muchas veces la linea del ferrocarril,
donde estaban las colonias de inmigrantes. Este tipo de Protestantismo no era de
mision, pues los pastores no venian a hacer mision encarnandose en la cultura, sino
—precisamente— con la intencion de atender exclusivamente a sus compatriotas.
Por tal motivo, estas iglesias celebraban cultos en el idioma de la colonia, y por
muchos afios ni siquiera se plantearon la pregunta de si deberian celebrar cultos en
castellano. Se destacan como iglesias de inmigracion la familia de iglesias luteranas
(lglesia Evangélica Luterana Unida, Iglesia Evangélica Luterana Argentina, Iglesia
Evangélica del Rio de la Plata, Iglesia Luterana Danesa), Iglesia Metodista, Iglesia
Anglicana, Iglesia de los Discipulos de Cristo, Iglesia Valdense, Iglesia Presbiteriana
“San Andrés”, Iglesia Reformada.

marcos interpretativos,” Sociedad y Religion 16/17 (1998): 96-109; Pablo Seman, ““Los filtros populares en la
recepcion de la Teologia de la Prosperidad”,” en XXII Reunidon Anual de ANPOCS (Caxambu: Mimeo, 1998);
Pablo Seman, ““Literatura e religido na sociedade contemporanea”,” Imaginario 14 (2002); Rita Segato,
“Formaciones de Diversidad. Nacion y opciones religiosas en el contexto de la globalizaciéon,” en
Confesionalidad y Politica. Confrontaciones multiculturales por el monopolio religioso, ed. Carlos Vladimir
Zambrano (Bogota: Universidad Nacional de Colombia, 2003), 3-33; Alejandro Frigerio, “El futuro de las
religiones magicas en Latinoamérica,” Ciencias Sociales y Religion 1 (1999): 51-88; Daniel Miguez, To help you
find god: The making of a pentecostal identity in a Buenos Aires suburb (Amsterdam: Vrije Universitat, 1997)

28 Aungue Villalpando diferencia estas dos categorfas, aquf las utilizaremos en conjunto, como hace la mayoria de
los estudiosos del tema Waldo Villalpando, Las iglesias del trasplante: Protestantismo de inmigracion en la
Argentina (Buenos Aires: Centro de Estudios Cristianos, 1970).
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2.2 El Protestantismo de mision

El Protestantismo de Mision, al contrario del anterior, llegd a la Argentina con la
intencion de evangelizar a los argentinos (detras de esto estéa el debate de los paises
nordatlanticos en considerar si América Latina ya estaban evangelizada o no, por la
presencia catolica de més de cuatro siglos; me refiero a los congresos de Edimburgo
1910 y Panamé 1916).

El Protestantismo de Mision estuvo caracterizado por una gran variedad de
iglesias, de las cuales sobresalen por su impacto la Iglesia Bautista (de la Convencion
Bautista del Sur de los Estados Unidos), los Hermanos Libres, la Alianza Cristiana y
Misionera, la Union Evangélica de la Argentina, y la Iglesia Nazarena. Aunque estas
iglesias no tuvieron, en principio, el problema del cambio de idioma, si fue
traumatica la construccién de autonomia. La “nacionalizacion” de dichas iglesias
(que dependian de iglesias o boards de los Estados Unidos o Gran Bretafia) fue el
gran desafio que tuvieron que asumir, cada una a su tiempo.

2.3 El Protestantismo Popular o Pentecostalismo

El caso del Pentecostalismo merece un estudio separado; por el momento, vamos
a seguir la caracterizacion de Samuel Escobar, en Tiempo de mision?®, con sus tres
“olas”. Escobar introduce, primero, su propio tratamiento a partir del acercamiento
de un estudioso catdlico.*

2.3.1 El acercamiento catdlico

Franz Damen ha formulado cinco caracteristicas del protestantismo popular.
La primera es negar una “teoria conspiracionista” que por mucho tiempo circul6 en
ambitos catdlicos. Segun esta teoria, los norteamericanos pretendian penetrar el
continente latinoamericano disolviendo la unidad lograda por el Catolicismo. No
faltd quien lanzo la idea de que la CIA financiaba campafas proselitistas del
protestantismo popular. Segtin Damen, es imposible comprobar dichas hipétesis™'.

La segunda caracteristica tiene que ver con el éxito que ha tenido la eclesiologia
pentecostal en movilizar notablemente a sus miembros como “agentes de mision”.
Cada miembro de una iglesia pentecostal se siente fuertemente impulsado a
compartir su fe y “ganar a otros para Cristo”. Esto implica, para la mirada catdlica,
una fuerte llamada de atencion, pues en las filas catdlicas son muy pocas las
vocaciones laicas para la tarea misionera.

La tercera caracteristica apunta a la centralidad de la experiencia religiosa en el
pentecostalismo. Esto opera como una matriz fundamental en la creacion de fieles
religiosos, cosa que no sucede en el catolicismo. Aunque hay una mayoria “nominal”
de cat6licos en América latina, estos estudiosos (como Damen, e incluso documentos
oficiales del CELAM) reconocen que muchos de los fieles cat6licos asisten a las
misas simplemente por “costumbrismo”. Al no haber en ellos una genuina
experiencia religiosa, lo que el pentecostalismo ofrece marca la diferencia.

2 Samuel Escobar, Tiempo de misién: América Latina y la misién cristiana hoy (Santa Fe de Bogota: Clara -
Semilla, 1999); que es traduccién del original Changing Tides: Latin America and Wolrd Mission Today
(Maryknoll NY: Orbis Books, 2002).

% Frandz Franz Damen, “Las sectas ;avalancha o desafio?,” Cuarto Intermedio revista publicada por la orden
jesuita (1987).

31 José Miguez Bonino también rechaza esa hipétesis, en Rostros del Protestantismo Latinoamericano (Buenos
Aires: Nueva Creacion - ISEDET, 1995)
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En cuarto lugar, la misionologia catélica destaca el verdadero caracter popular
del movimiento pentecostal (o “protestante popular”). Es una evidencia sociolégica
el hecho de que la mayoria de los miembros de iglesias pentecostales (y muchas
veces su dirigencia) proviene de &mbitos populares (clase obrera, personas de oficio,
etc.)

La quinta caracteristica implica el reconocimiento, por parte del catolicismo, de
un espiritu comunitario en las organizaciones pentecostales. Esto quiere decir que las
iglesias (0 “sectas”, como le llaman), han generado espacios de pertenencia (la
mayoria de las veces, para personas que experimentaron un éxodo del campo a la
gran ciudad). Estos sujetos ndmades y anémicos “dejan de ser un don nadie” para
convertirse en protagonistas de su propia historia.

A continuacion exponemos las tres olas del Pentecostalismo tal como las
caracteriza Escobar en Tiempo de mision.

2.3.2 Acercamiento evangélico

Primera ola, el Pentecostalismo Clasico. Es una forma de protestantismo popular
que surgio a principios del siglo XX. Los principales protagonistas son el metodista
Willis Hoover en Chile (Valparaiso, 1902); la iglesia de Azuza Street, en Los
Angeles, con William Seymour, a principios de 1900. Los antecedentes directos son
los de Agnes Oxham, en Topeka, Kansas. Lo distintivo de este pentecostalismo
clésico estd en la glosolalia y en la necesidad de una segunda experiencia para
mostrar la llenura del Espiritu Santo. Impacto a las personas de un modo profundo y
notable, generando un gran celo misionero. Se dio principalmente en clases obreras.

Segunda ola, el Movimiento Carismatico. Podria decirse que es el impacto del
Pentecostalismo  clésico en las denominaciones tradicionales. Algunas
denominaciones absorbieron este impacto, otros movimientos surgieron por ruptura
con éstas. Lo cierto es que este movimiento fue dandose en distintos lugares de
América latina; se diferencia del pentecostalismo clasico en cuanto a su
conformacion socioldgica (mé&s bien, personas de clase media), y en cuanto a lo
eclesioldgico, las “marcas” de las denominaciones de origen tienen cierta visibilidad.

Tercera ola, el movimiento Neo-Carismético (0 Neo-Pentecostal). Algunos
prefieren la nomenclatura posdenominacional. Estas iglesias estan fuertemente
marcadas por los tele-evangelistas, y por la busqueda de prosperidad econémica en
sus fieles. Hay una gran incentivacion a la ofrenda y al crecimiento numérico de las
congregaciones.

Escobar cree que puede hacer sefialamientos criticos o evaluativos sobre las
dos primeras olas, pero que la tercera es muy reciente como para ello. Consideramos
que no es asi; que es mas bien una estrategia retorica para evitar mostrar los grandes
déficit de esta “dltima ola” (avanzaremos sobre esto, paulatinamente, a lo largo del
ensayo?).

3. Hacia una espiritualidad integral y contrahegemonica

A partir de la construccion precedente, que pretende ser un marco teérico para la
comprension de la espiritualidad en la Argentina (con énfasis en las iglesias
evangélicas), procederemos a construir los lineamientos de una propuesta

%2 Hemos trabajado estos déficit en David A. Roldan, “Theologia paulina perennis: San Pablo en el interés de
filosofos y tedlogos del siglo XXI. Balance y perspectivas para la realidad latinoamericana,” Teologia y cultura 7
(Agosto 2007): 5-47

WWW.teoIogos.com.ar



Teologia y cultura 11 (diciembre 2009) 85

superadora, que vendria a ser una espiritualidad integral (superando hiatos y
fracturas) y a la vez contrahegeménica, es decir, autoconcibiéndose en tension con
los modelos que mé&s éxito numeérico tienen, y por lo tanto, mas sospechosos de
incurrir en manipulacion o falsificacion del mensaje cristiano™.

3.1 Espiritualidad de la Liberacion
3.1.1 Antecedentes

Gustavo Gutiérrez, en su obra Dios o el oro en las indias toma como paradigma
de la Teologia de la Liberacion a Bartolomé de las Casas. Enrique Dussel coincide
con Gutiérrez, y parte de la praxis de Bartolomé de las Casas como un modelo de
accion pastoral, de compromiso con la epifania de Cristo en el prdjimo. Sitla a
Bartolomé en la linea profética iniciada por Montesinos, y que Dussel interpreta
como una encarnacion del profetismo del Antiguo Testamento en América latina.
Dussel habla de una conversion que experimentd Bartolomé:

La conversion de Bartolomé, conversion espiritual (“tractando de la vida
contemplativa y activa, que es la materia del Evangelio de aquél dia, tocando
en las obras de caridad... fuéle necesario mostrarles la obligacion que tenian
a las cumplir y ejercitar en aquellas gentes de quien tan cruelmente se
servian”), fue el fruto de relacionar dos realidades que no habian sido
comparadas por los conquistadores (ni tampoco por otros misioneros antes de
los dominicos): la realidad de la liturgia, el culto, la misa, la eucaristia y la
realidad de la estructura social, la explotacion del indio, la dominacién del
préjimo.*

Consideramos que la recuperacion de la tradicion veterotestamentaria (por parte
de Montesinos y Las Casas) es clave en la articulacion de un discurso critico en
América latina. Esta articulacion fue hecha por la Teologia de la Liberacion, con
estos tedlogos que mencionamos (Dussel y Gutiérrez, como los pioneros). Pues bien,
de lo que se trata en América Latina es de integrar la espiritualidad con la
transformacion de las estructuras sociales. Por mas que este lenguaje suene a algo
extemporaneo en el siglo XXI, en todo caso sonard tan extemporaneo como el
discurso mismo de los profetas del Antiguo Testamentos (que predicaban el Jubileo,
mas alla de que histéricamente alguna vez se haya practicado)®. Por lo tanto, una
espiritualidad contrahegeménica no sélo estara en tension con los modelos
eclesioldgicos y de espiritualidad hegemonica, sino con las mismas potencias que
ejercen la hegemonia en el ambito “secular” (si todavia cabe el nombre). Una
espiritualidad centrada en el individuo —y no en la relacion “persona-comunidad”—

3 En este sentido, me sitdio en la linea de textos biblicos que hacen énfasis en el “camino angosto” o del costo del
discipulado. Si bien esto no implica, de suyo, la consideracion de una suerte de “pureza cristiana” por parte de
unos pocos fieles seguidores, si considero indispensable que la funcién del tedlogo o la tedloga (o bien, el escritor
de textos de espiritualidad) tome, como punto de partida de su pensar, una distancia critica y contrahegemonica
del medio en el que se mueve y quiere analizar. En otras palabras, todo aporte tedrico que se quiera expresar
parte, de modo implicito pragmatico, de los siguientes supuestos: existe un objeto de estudio (en este caso, la
espiritualidad de un pueblo); hay mediaciones epistemologicas que me permiten estudiarlo o aprehenderlo; el
modelo tiene deficiencias (y fortalezas); la actividad del pensamiento puede proponer cémo superar (y en qué
direccion) dichas deficiencias. Esta caracterizacion obedece a un pensamiento critico.

% Enrique Dussel, Historia general de la iglesia en América Latina (Salamanca: Sigueme, 1983), 18.

% Al respecto, all4 por el afio 2000 Severino Croatto me comentaba sus sospechas personales de que alguna vez
se haya practicado el Jubileo entre el pueblo de Israel.
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deja el espacio social indemne a todo intento de transformacidn (que venga alentado
desde un compromiso espiritual). Es mas, dicha actitud (una espiritualidad
individualista) es legitimadora de las formas opresoras que sufrimos dia a dia; en una
palabra, esa espiritualidad individualista es “ideologia”.

Podemos situar en tension con Dussel y Gutiérrez (y su lectura optimista de Las
Casasg, la lectura de Tzvetan Todorov, en La conquista de América: el problema del
otro.*® Allf el semi6logo bulgaro-francés reivindica a Las Casas por sobre Seplilveda
(en la controversia de Valladolid, 1550), pero muestra la incoherencia de Las Casas
en el hecho de que por un lado defendia a los nativos de América, pero por otro tenia
un esclavo negro (hasta el final de su vida). Jorge Luis Borges, con su caracteristica
ironia, lo expresa con un péarrafo insuperable, que merece ser citado in extenso:

En 1517 el P. Bartolomé de las Casas tuvo mucha lastima de los indios que se
extenuaran los laboriosos infiernos de las minas de oro antillanas, y propuso
al emperador Carlos V la importacion de negros, que se extenuaran en los
laboriosos infiernos de las minas de oro antillanas. A esa curiosa variacion de
un filantropo debemos infinitos hechos: los blues de Handy, el éxito logrado
en Paris por el pintor doctor oriental don Pedro Figari, la buena prosa
cimarrona del también oriental don Vicente Rossi, el tamafio mitolégico de
Abraham Lincoln, los quinientos mil muertos de la Guerra de Secesion, los
tres mils trescientos millones gastados en pensiones militares, la estatua del
imaginario Falucho, la admision del verbo linchar en la decimotercera
edicion del Diccionario de la Real Academia, el impetuoso film Aleluya, la
fornida carga a la bayoneta llevada por Soler al frente de sus Pardos y
Morenos en el Cerrito, la gracia de la sefiorita de Tal, el moreno que asesin6
Martin Fierro, la deplorable rumba EI Manisero, napoleonismo arrestado y
encalabozado de Toussaint Louverture, la cruz y la serpiente de Haiti, la
sangre de las cabras degolladas por el machete de papaloi, la habanera madre
del tango, el candombe. Ademés, la culpable y magnifica existencia del atroz
redentor Lazarus Morell.*’

De modo que parece prudente suponer que Bartolome de las Casas no habia
llegado a un grado de universalidad en cuanto a su concepto de hombre, més all4 de
su reconocida praxis cristiana a favor de los nativos latinoamericanos. Es necesario
que la reivindicacion de Bartolomé, por parte de una espiritualidad superadora, sea
una reivindicacion critica y que evite las ingenuidades.

3.1.2 Elementos constitutivos contemporaneos

A continuacion presentamos los elementos constitutivos de una espiritualidad
contrahegemonica®. José Maria Vigil y Pedro Casaldéliga reinterpretan la

% Tzvetan Todorov, La conquista de América: el problema del otro, trad. Flora Botton Burla, 8° ed. (México DF:
Siglo XXI, 1997).

37 Jorge Luis Borges, Historia universal de la infamia (Buenos Aires: Emecé, 2005), 17-18.

% Ademas de los autores mencionados en el resto del acapite, podemos mencionar como referentes a los
siguientes: Dietrich Bonhoeffer, Vida en comunidad (Buenos Aires: La Aurora, 1966); Dietrich Bonhoeffer, Etica
(Madrid: Trotta, 2000); Dietrich Bonhoeffer, El precio de la Gracia: el seguimiento (Salamanca: Sigueme, 1968);
Alberto Fernando Roldan, La espiritualidad que deseamos (Buenos Aires: Publicaciones Alianza, 2003); Harold
Segura, Mas alla de la utopia: liderazgo de servicio y espiritualidad cristiana (Buenos Aires: Kairds, 2005);
Leonardo Boff, Iglesia: carisma y poder. Ensayos de eclesiologia militante (Santander: Sal Tarrae, 1982);
Leonardo Boff, Eclesiogénesis. Las comunidades de base reinventan la Iglesia (Santander: Sal Tarrae, 1979);
Richard J. Foster, Streams of Living Water: essential Practices from the Six Great Traditions of Christian Faith
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“espiritualidad” en términos de “vida”: al contrario de la tradicion griega y
occidental, la tradicién semitica (coincidente con el aymara y el guarani) no oponen
lo espiritual a lo material, sino que lo espiritualidad tiene que ver con un principio de
vida, y por lo tanto, lo espiritual se opone a la destruccidn, la corrupcion, la muerte.
Este giro en la nocion de espiritualidad confluye con el giro de la teologia a un
“biologicismo”, al modo de Leonardo Boff (ecoteologia®) o de Dussel (ética y
politica de la liberacién®®). Vigil y Casaldaliga relacionan la espiritualidad con otras
nociones cercanas a la dimension psicoldgica de la persona:

Diremos que una persona «tiene mucho espiritu» cuando se nota en ella la
presencia y la fuerza de unas motivaciones profundas, de una pasion que la
arrastra, de un fuego que la pone en ebullicidn, o de una riqueza interior que la
hace rebosar. Y diremos, por el contrario, que «no tiene espiritu» cuando se la
ve sin animo, sin pasion, sin ideales; cuando se encierra en una vida ramplona y
sin perspectivas. Mas de una vez utilizaremos en vez de espiritu o
espiritualidad ciertos sindnimos relativos (sentido, conciencia, inspiracion,
voluntad profunda, dominio de si, valores que guian, utopia o causa por las que
se lucha, talante vital) para mantener alejado el restringido concepto griego que
lamentablemente viene a nuestra mente una y otra vez.*!

Consideramos que este marco tedrico nos permite pensar una espiritualidad
superadora y contrahegemonica en los siguientes puntos.

La espiritualidad contrahegemonica deberd superar el dualismo cuerpo-alma. El
dualismo cuerpo-alma o la tricotomia cuerpo-alma-espiritu (peor ain) ha tenido
graves consecuencias para la historia del Cristianismo, y para la vida o el bienestar
de muchas personas. Este problema comienza con los padres de la iglesia (Origenes,
Clemente de Alejandria, san Agustin), de alli pasa a la Edad Media, y lo hereda el
Protestantismo (quizd el Pietismo sea una expresion de ese reduccionismo).
Bésicamente, el problema consiste en haber separado lo espiritual de lo material, y
haber subordinado esta Ultima dimension a la primera. Para ello, los intérpretes se
sirvieron de textos biblicos interpretados tendenciosamente. Tanto el Antiguo
Testamento como la praxis de Jesis de Nazaret contradicen ese dualismo. Sin
embargo, algunas lecturas tendenciosas de textos paulinos tuvieron un notable éxito
en el privilegio del “alma” por sobre el “cuerpo”. Por otra parte, no debe atribuirse
este dualismo a todo el pensamiento griego en su conjunto, o peor ain, no debe
usarse COmo un argumento contra todo el valor de la filosofia griega. Esta se
caracterizo, justamente, por poner “todo en discusion”. Como ha mostrado Rodolfo
Mondolfo*?, hay elementos en el pensamiento de Heraclito que contradicen las lineas
dominantes de la recepcion que se ha hecho de la filosofia griega. Ademas, del
privilegio del alma por sobre el cuerpo es mas bien una herencia de la religion orfica,

(San Francisco: Harper San Francisco, 1998); Nelson Bomilcar, ed., O melhor da espiritualidade brasileira (San
Pablo: Mundo Cristiano, 2005)

39 Leonardo Boff, Nova era: A civilizacdo planetaria: desafios a sociedade e ao cristianismo (S&o Paulo: Atica,
1994); Leonardo Boff, Ecologia: grito de la tierra, grito de los pobres (Buenos Aires: Lumen, 1996); Leonardo
Boff, La dignidad de la tierra: ecologia, mundializacion, espiritualidad; la emergencia de un nuevo paradigma
(Madrid: Trotta, 2000).

0 Enrique Dussel, Etica de la Liberacién en la edad de la globalizacién y de la exclusién (Madrid: Trotta, 1998);
Enrique Dussel, Politica de la Liberacion. Tomo I: historia y critica (Madrid: Trotta, 2007).

“1 pedro Casaldéliga y José Marfa Vigil, Espiritualidad de la Liberacién (Santander: Sal Tarrae, 1992), 2,
http://www.servicioskoinonia.org/biblioteca/bibliodatos1.htmI?VIGIL.

“2 Rodolfo Mondolfo, Heraclito. Textos y problemas de su interpretacién (México: Siglo XXI, 1966).
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en lugar de ser una creacion de la filosofia griega, como fueron la tragedia, la
filosoffa y la democracia®.

Ademés del dualismo cuerpo-alma, podemos hablar del dualismo “interior-
exterior”. Este es un modo residual del primero, que afectd no s6lo a la teologia sino
a la filosofia. Como hemos mostrado en otro lado, el mismo Kierkegaard fue victima
de esa distincion entre interioridad y exterioridad, y privilegio la primera por sobre la
segunda. Recién en el siglo XX la fenomenologia de Husserl nos ofreceria la
alternativa de superar ese dualismo, eliminando la distincion entre interior y exterior,
con la “reduccién fenomenolégica.”**

Por su parte, Hannah Arendt intent6 revalorar el mundo de las “apariencias”, de
la “exterioridad”, siguiendo investigaciones de Portmann, quien definio la vida como
“la apariencia del interior en el exterior”*. Segun Portmann, si el interior de nosotros
se mostrara tal cual es, no nos diferenciariamos unos de otros (por ejemplo, nuestros
drganos internos son muy similares entre todos nosotros). Lo que Arendt intenta —
en su lectura filoséfica de Portmann— es reivindicar las apariencias: tenemos
cuerpo, y tenemos apariencia “externa”, precisamente porque hay necesidad de
mostrar bellamente lo que somos; la belleza “exterior” (tradicionalmente llamada asi)
tiene valor per se, mas all4 de las desviaciones y manipulaciones que esta ha sufrido
en la l6gica cultural del capitalismo.

Todo esto nos desafia a proponer una espiritualidad que se caracterice,
precisamente, por la defensa de la vida (humana, pero también de toda la creacion) y
del ambito de la exterioridad (esto es, sin mas, la realidad social en que vivimos, que
subsume sin anular la realidad laboral, familiar, eclesial).

Esta espiritualidad contrahegemonica deberd estar en correcta relacion con la
secularizacion (al modo de Bonhoeffer y Harvey Cox*®), pero ademas debera contar
con una adecuada mediacion para la constitucion de su espacio propio. En otras
palabras, ¢qué es lo propio de la espiritualidad de las religiones? O, concretamente,
¢qué es lo propio de la espiritualidad cristiana?

Esta respuesta exige un méaximo de linea teoldgico-politica, y un minimo de
detalles técnicos. El avance de la secularizacion (como espacio de libertad de
conciencia y accion politica) ha sido positivo para la historia de la cultura occidental
(y no debemos olvidar que esto surge en el seno del Cristianismo). Por mucho tiempo
la respuesta a la pregunta por el espacio propio de las religiones ha sido,
precisamente, la “interioridad” (el hombre interior de san Pablo, san Agustin, Lutero,
Kierkegaard, y quizd Barth)”’. Este discurso estd agotado si no encuentra

43 A este respecto, los tedlogos hariamos bien en incorporar la vitalidad que Cornelius Castoriadis ha propuesto
para el legado de la cultura griega y sus “invenciones”: tragedia, democracia y filosofia, en Cornelius Castoriadis,
L'institution imaginaire de la société (Paris: Seuil, 1975); Cornelius Castoriadis, Le monde morcelé-Les
Carrefours du labyrinthe 111 (Paris: Seuil, 1990); Cornelius Castoriadis, La institucion imaginaria de la sociedad,
vol. 2 (Barcelona: Tusquets, 1993); Cornelius Castoriadis, Lo que hace a Grecia. 1 De Homero a Heraclito
(Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica, 2007); Cornelius Castoriadis, EI mundo fragmentado, trad. Roxana
Paez (Buenos Aires: Terramar ediciones, 2008)

4 Edmund Husserl, Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosoffa fenomenolégica, trad. José Gaos, 2°
ed. (Mexico: Fondo de Cultura Econémica, 1962), 64-130.

45Cf. Hannah Arendt, La vida del espiritu, trad. Carmen Corral y Fina Birulés (Buenos Aires: Paidds, 2002), 53

6 Este legado deber4 ser discutido en el contexto de la propia teorfa de la secularizacion para comprender la
modernidad, que fue configurada por Karl Léwith y Carl Schmitt, y posteriormente discutida por Hans
Blumenberg, Cf. Karl Léwith, Historia del mundo y salvacién: los presupuestos teoldgicos de la filosofia de la
historia, trad. Norberto Espinosa (Buenos Aires: Katz Editores [orig. 1949], 2007); Carl Schmitt, Teologia
politica, trad. Francisco Javier Conde (Buenos Aires: Struhart & Cia., 1985); Hans Blumenberg, La legitimacion
de la Edad Moderna (Valencia: Pre-textos, 2008).

“"Jacob Taubes afirma: “En la cosmologfa copernicana, la categorfa fundamental de la teologia medieval —el
principio de analogia de el abajo y el arriba, lo natural y lo sobrenatural— pierde todo su significado; sélo queda
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mediaciones sociopoliticas que permitan equiparar el énfasis en la interioridad con la
exterioridad. Aunque parezca que aun nos movemos en el dualismo interior-exterior,
alma-cuerpo, es esencial a toda actividad religiosa la articulacion de un discurso
contra-intuitivo y metafisico: este “mundo cotidiano” y “empirico” en que nos
movemos no es la ultima realidad (lo que tenemos “delante de los 0jos”) sino que
hay algo oculto que se ha revelado y los religiosos son testigos de ello. Consideramos
que el problema no esté en la articulacion del discurso propio de las religiones en el
sentido de esta “fuerza oculta” que se ha manifestado (Dios), o en la distincion de un
ambito de interioridad y otro de exterioridad (més all4 de la reduccion husserliana).
El problema estd en la subordinacion de los demés espacios a este otro espacio,
supuetamente privilegiado. En la peor de las versiones, esta desviacion implica que
“Dios Unicamente esta interesado en salvar almas”, o en la dimension interior de las
personas.

La espiritualidad contrahegemonica debera ir més alld de la espiritualidad
burguesa. En alusion a la célebre conferencia de Johan Baptist Metz, “Mas alla de la
religién burguesa,”® podemos apuntar a una espiritualidad que implique mucho més
que la institucionalizacion de los creyentes en la vida eclesial. Esta
institucionalizacion ha cumplido un rol normalizador y ha adormecido la conciencia
critica que deberia caracterizar a los cristianos. Jesus de Nazaret estuvo muy lejos de
ser una persona aislada de la comunidad o la realidad politica y social de su entorno.
Sin embargo, el modelo de espiritualidad que hemos heredado (protestante
evangeélico-evangelical, del segundo despertar, pero también gran parte de la
espiritualidad catélica) no veia problema alguno en ser un cristiano y estar a favor de
la economia de mercado que produce miles de muertos por afio, la carrera
armamentista de la Guerra Fria, o el pseudo-cristianismo de las limosnas, el
asistencialismo o el Imperialismo nordatlantico. Si la espiritualidad cristiana fue
funcional a tales proyectos, o bien debe ser abandonada como un todo, o bien se trato
de una falsa espiritualidad cristiana. Nos inclinamos por lo segundo, siguiendo el
argumento de Dussel, que sigue plenamente vigente: al analizar las atrocidades de los
cristianos espafioles en la Conquista de América, Dussel afirma que se trataba de
ateos: ateos del verdadero Dios, incrédulos del Dios de Abraham, Isaac y Jacob. En
realidad, los conquistadores eran creyentes en otro dios: el oro”. Pues si
verdaderamente hubieran sido creyentes, no hubieran exterminado y oprimido a “la
imagen de Dios”, y el “rostro de Cristo”, que brilla en cada ser humano (por lo que
podriamos concluir que ha habido muchos “ateos” en las iglesias cristianas).

La espiritualidad contrahegdnica se caracterizara por la “explotacion” (en el buen
sentido) del nucleo subversivo y “perverso” del Cristianismo. Debemos al esloveno
Slavoj Zizek la reivindicacion de este ndcleo subversivo y perverso para el siglo
XXI°%. Para Zizek, ateo y militante comunista, el cristianismo de san Pablo sigue

una dialéctica de la identidad de creador y creacion (tradicion panteista) o una dialéctica de su alienacién
insuperable (Lutero, Pascal, Kierkegaard, Barth)”, en Del culto a la cultura. Elementos para una critica de la
razon histdrica, trad. Silvia Villegas (Buenos Aires: Katz Editores, 2008), 217. en el caso de Barth, esto
contradice la tesis dominante del propio Taubes, en el articulo “Teodicea y teologia: un analisis filosofico de la
teologia dialéctica de Karl Barth”, editado en el mismo libro.

“8 Johann Baptist Metz, Més alla de la religién burguesa. Sobre el futuro del cristianismo (Salamanca: Sigueme,
1982).

49 Cf. Enrique Dussel, “Historia de la fe cristiana y cambio social en América Latina,” en Fe Cristiana y cambio
social en América Latina (Salamanca: Sigueme, 1973), 73-75.

% Slavoj Zizek, El titere y el enano. El niicleo perverso del cristianismo (Buenos Aires: Paidés, 2005) También
ha trabajado el tema, recientemente Alain Badiou, en Alain Badiou, San Pablo. La fundacion del universalismo
(Madrid: Anthropos, 1999) y Jacob Taubes, The political theology of Paul (Standford: Stanford University Press,
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siendo un modelo de espiritualidad y religiosidad valido y subversivo para el siglo
XXI. En comparacion con las espiritualidades orientalistas que reingresaron a fines
del siglo XXy principios del siglo XXI (cuyo caso paradigmatico es la New Age), el
Cristianismo sale mas que victorioso, pues apunta a generar subjetividades militantes
(como la de san Pablo), de personas que estén dispuestas a dar su vida por una idea.
Aunque este nicleo m&s o menos se ha mantenido vigente en la historia del
Cristianismo, es claro que muchas veces se estuvo dispuesto a dar “la vida del otro”,
en lugar de la propia vida.

Desde el paradigma de la filosofia y teologia de la praxis (Mateo 7.2ss y Mateo
21.28s5)*!, es posible utilizar un criterio distinto para la comprension del cristianismo
y de la verdadera espiritualidad. Cristiano es aquél que cumple la voluntad del Padre;
Cristiano es aquél que vive los valores que predico Cristo; puede haber cristianos sin
que éstos sean conscientes que lo son. Hoy en dia resulta cada vez més evidente que
el discurso religioso se agota si no se abre al obrar de Dios por fuera de la Iglesia. Ya
lo decia con maestria Bonhoeffer con sus “cuatro mandatos”: Dios quiere que en el
mundo haya matrimonio, trabajo, Estado e Iglesia.*

3.2 Andlisis empirico-cuantitativo: la percepcion de los cristianos acerca de la
espiritualidad hegemdnica en la Argentina

A los fines de este trabajo realizamos un sondeo de opinién vinculado al tema de
la espiritualidad en la Argentina. El objetivo era medir (y obtener algunos “datos
duros™) la percepcion que algunos evangélicos que viven en la Argentina tienen
respecto de la espiritualidad en ese pais. La encuesta fue breve, y apuntaba a captar la
opinion que los evangélicos tienen de la apertura general de las personas a las
“cuestiones espirituales” (la creencia en Dios o un “ser supremo”, la creencia en
fuerzas ocultas, la creencia en el poder de la oracion, la creencia en ciertos
representantes de Dios como las iglesias, los pastores, etc.). Se encuestaron 22
personas, que viven actualmente en la Ciudad de Buenos Aires o en el Gran Buenos
Aires (el 36 % proveniente del interior del pais, el 46 % de la Ciudad de Buenos
Aires, y el 18 % nacido en el exterior de la Argentina). El origen eclesial fue diverso,
pues se contactaron cuatro iglesias distintas, y ademéas se encuestaron a estudiantes
de instituciones teoldgicas interdenominacionales. Como se evidencia en el Anexo 2
(procesamiento de datos), el 64 por ciento de los encuestados tenia mas de 10 afios
como “cristiano evangélico”. De este grupo de cristianos de mas de 10 afios, el 71 %
consider6 que en la Argentina hay mayor apertura a cuestiones espirituales (en los
altimos 5 a 10 afios). En términos generales de la encuesta, el 73 por ciento considero
que hay mé&s apertura, mientas que el 27 restante considerd que en este ltimo
periodo la apertura se ha mantenido estable (siempre estamos hablando de la
percepcion de los encuestados).

El 83 % de los encuestados considerd que las iglesias evangélicas que méas
crecen en la Argentina hacen énfasis en el éxito personal, tienen un mensaje centrado
en el individuo y en los milagros. El 17 % restante opind que las iglesias que mas
crecen hacen énfasis en el discipulado, en el seguimiento de Cristo, y en el mensaje
que apunta a “llevar la cruz de Cristo”. En este punto debe destacarse que el 100 %
de los encuestados con més de 10 afios de creyente opiné que las iglesias que mas

2004). He trabajado el tema recientemente en Roldan, “Theologia paulina perennis: San Pablo en el interés de
filosofos y tedlogos del siglo XXI. Balance y perspectivas para la realidad latinoamericana.”

51 Cf. Gustavo Gutiérrez, El Dios de la vida, 3° ed. (Lima: CEP, 2004), 154

52 Bonhoeffer, Etica.
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crecen hacen énfasis en el individuo, los milagros, el éxito (y la totalidad de los que
opinaron que estas iglesias hacen énfasis en el discipulado y el crecimiento fueron
personas, precisamente, de menos de 5 afios de creyente). Por otra parte, es
significativo que nadie opinara que las iglesias que mas crecen se caracterizan por un
mensaje de transformacion social, o de responsabilidad por la justicia social.

Con respecto a la relacion del creyente con la comunidad, el 55 % opin6 que el
modelo hegemdnico de ser iglesia invita al creyente a “huir del mundo”, mientras
que el 27 % considerd que en estas iglesias se aisla a la persona de la comunidad.
Solo un 18 % consider6 que en el modelo de espiritualidad hegemdnica
(espiritualidad hegemaonica) se integra a las personas con la comunidad.

Con respecto al origen de la espiritualidad hegemonica, el 54 % opind que el
mismo provienen de los paises nordatlanticos (Estados Unidos y Europa), mientras
que un significativo 38 % opind que hay raices provenientes del Brasil
(espiritualidad de la Iglesia Universal del Reino de Dios). Un escaso 8 % sospecha
que la espiritualidad hegemonica estd originada en la cultura argentina vy
latinoamericana®.

En el caso especifico de la Iglesia Universal del Reino de Dios (IURD), los
encuestados se mostraron parejos: el 58 % considera que se trata de una secta en la
que se manipula a las personas, y el 42 % considera que se trata, ademas, de una
mixtura de elementos catdlicos y protestantes (en este punto, los encuestados podian
elegir dos opciones). Ningin encuestado incluyé a la IURD entre las iglesias
evangélicas, ni considerd que se tratara de una forma “pura” de catolicismo popular.
No obstante, es llamativo que un abrumador 82 % (uno de los porcentajes de
adhesion méas grande en toda la encuesta) considere que hay una cercania entre la
IURD vy las iglesias evangélicas. Profundizando en este punto, el sondeo arrojo que
un 82 % considera, ademas, que es posible identificar elementos que distingan (pese
a la cercania) a las iglesias evangélicas de la IURD (un 18 % admiti6 que es muy
dificil de determinar estos elementos).

Cuando los encuestados debieron identificar los elementos que permiten
diferenciar a la IURD de las iglesias evangélicas, las respuestas fueron variadas, en
las que podemos identificar estas constantes o tendencias: en la IURD hay “creencias
supersticiosas”, manipulacion, énfasis en el dinero y un riguroso control de los
diezmos; la autoridad esta centrada en una sola persona; cuentan con una presencia
masiva en medios de comunicacion; se venden objetos con presuntos poderes; se
utilizan de los sentimientos y sufrimientos de las personas; no se habla de
seguimiento ni de “tomar la cruz” (sufrir) como Cristo sufrio; no parece evidenciarse
apertura al trabajo en equipo (sino que la estructura perece ser muy “piramidal”); los
rituales son muy cambiantes (no definidos); hay un gran énfasis en prosperidad
econdmica; las practicas no parecen estar basadas en la Biblia. Ademas, la IURD se
integran a federaciones de iglesias, hace énfasis en pactos, no muestras una
correlacion (en el mensaje) entre cambios de la dimension espiritual e interior, con
cambios en la realidad material, social, “exterior”.

De los encuestados que identificaron estos elementos, el 60 % (aproximadamente)
reconocié que muchas de estas caracteristicas también se dan en algunas iglesias
evangeélicas (las de mayor crecimiento numérico), y advierten que esto es un “gran

%3 Con respecto a la inclusion de Brasil en América Latina, en la encuesta se hizo explicita la relacién de Brasil
con la Iglesia Universal del Reino de Dios, como para diferenciar esta categoria de la categoria general
“Argentina y Latinoamérica”. Debe tenerse en cuenta, a favor de esta distincidn, que el portugués representa una
barrera cultural importante en la relacion de Latinoamérica (como un bloque) con Brasil.
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peligro”. Algunos reconocen que en estas ultimas iglesias el liderazgo “piramidal”
estd mas “disimulado”, mientras que federaciones de iglesias como ACIERA
dependen de esas grandes iglesias (megaiglesias) para la organizacion de grandes
eventos. Algunos encuestados reconocen que estas iglesias evangélicas que hoy son
cercanas a la IURD nacieron del Pentecostalismo y luego “mutaron”.

Conclusiones

El analisis empirico, como sondeo de opinion, confirmd nuestra sospecha: una
mayoria de evangélicos entiende que las iglesias que representan la espiritualidad
hegemonica tienen un marcado carécter individualista, aislan a la persona de la
comunidad (o directamente lo invitan a “huir del mundo”), hacen énfasis en el éxito
personal (no comunitario) y la predicacion se centra en los milagros que Dios puede
hacer para ayudarnos (eliminando, en el discurso, la responsabilidad que le cabe a
cada uno).

En nuestra construccion del modelo cultural imperante en la Argentina, hemos
descubierto una fractura, o desacople, entre lo que caracteriza (en el discurso) a “lo
argentino” (el campo, el gaucho) con la actual incorporacion de la este pais al
sistema mundial. Ciertamente, esta fractura no podria ser de otra manera (el gaucho
representa el imaginario de “lo argentino”, pero hoy es mas bien un simbolo del
marketing, que una realidad numéricamente importante en la cultura argentina).
Hemos identificado en la cultura populista del peronismo un ndcleo duro de la
realidad argentina. La configuracion de la politica contemporanea estd marcada por
Perdn y el Peronismo, y este modelo hegemdnico cuadra bien con el modelo de
espiritualidad hegemonica, toda vez que ambos movimientos estadn vinculados con
estrategias demagdgicas, autoritarismos, y proyecciones miticas y perfeccionistas
sobre los lideres (digamos que asi como Per6n y Evita son practicamente unos
“santos”, para el imaginario popular, lo mismo sucede con los pastores consagrados
de una gran iglesia evangélica de la Argentina). Esta tendencia caudillista y facilista
(que deposita todas las responsabilidades en el lider) no s6lo es poco republicana,
sino anti-protestante (se abandona el “sacerdocio universal de todos los creyentes”, y
la vision organica de la iglesia como un cuerpo armoénico, cuya cabeza es Cristo, y no
un “pastor”, y del cual todos los miembros que lo componen estan en igualdad de
importancia).

Ademés de estas problematicas interiores a la vida de las iglesias, y a la
espiritualidad hegemonica, debemos avanzar sobre la relacion de la persona con la
comunidad: més alla de las fronteras de la iglesia. En este punto, hemos propuesto
una espiritualidad superadora, que permita el desarrollo de las potencialidades de los
creyentes “en el mundo”, y no fuera de él. La superacion de los dualismos (iglesia-
mundo, cuerpo-alma, devocion individual-praxis) debera caracterizar a dicha
espiritualidad superadora. Este nuevo modelo de espiritualidad (que ya viene siendo
sugerido por varios te6logos y tedlogas, como hemos sefialado precedentemente)
deberd tomar como central la nocion de “espiritu” vinculado a la nocion holistica de
“vida”. Por lo tanto, la espiritualidad superadora permitird el desarrollo y la
reproduccion de la vida humana tanto al interior de las comunidades de fe, como
fuera de estas fronteras. Las mismas se haran mas “porosas”, dado que muchos
movimientos sociales reivindican la lucha a favor de la vida, con lo cual el
movimiento de la teologia hacia el “biologicismo” le abrird las puertas para el
didlogo y una auténtica praxis cristiana. Al decir de Gustavo Gutiérrez, las iglesias

WWW.teoIogos.com.ar



Teologia y cultura 11 (diciembre 2009) 93
cristianas deberan predicar, verdaderamente, “al Dios de la vida.”®* Pero esta
predicacion, ademds de estar asentada en una espiritualidad individual
(contemplacion, oracion, vida devocional), debera integrarse comunitariamente, en
didlogo permanente con la dimension sociopolitica del Evangelio, de la praxis de
JesUs de Nazaret, y de la realidad social del mundo en que estan haciendo mision.
Por lo tanto, los criterios con los que evaluamos, cotidianamente, el éxito o fracaso
de un proyecto eclesial, deberan transformarse drasticamente. No se trata de la
acumulacion de personas al interior de un templo, del aislamiento de un grupo de
personas, presuntamente “espirituales” (que hacen una serie de ejercicios
individuales diariamente), sino que se trata de reflejar, aqui y ahora, toda la
profundidad y la dimensién del seguimiento de Cristo. Esto implica un mayor grado
de visibilidad y compromiso con la vida que transcurre fuera de los templos. La tarea
de institucionalizar esa vida cristiana sera sumamente compleja; aunque
reconocemos la necesidad de cierta institucionalizacion (necesaria para que un
movimiento perdure), la motivacion principal de Jesus de Nazaret no parece haber
sido esa>. A este respecto, resulta orientadora la intuicion de Paul Ricoeur, en su
comentario a la parabola del hijo prodigo. Ricoeur diferencia entre las relaciones
“cortas”, cara a cara, yo-tU (prdjimo), y las relaciones “largas” (socius), que se
constituyen a través de la mediacion institucional. La dialéctica del projimo (relacion
corta) y el socius (relacion larga, social, mediada) nos ofrece criterios para
comprender el sentido final de la historia, escatolégicamente:

El sentido final de las instituciones es el servicio prestado a través de éstas a
personas; si no hay nadie para aprovecharlas y crecer, son vanas. Pero este
sentido final, precisamente, permanece oculto; nadie puede evaluar los
beneficios personales prodigados por las instituciones; la caridad no esta
forzosamente alli donde se exhibe; se oculta también en el humilde servicio
abstracto del correo, de la seguridad social; es muy a menudo el sentido
oculto de lo social®®.

Las instituciones existen para servir a las personas; no deben “fetichizarse” y
cerrarse sobre si mismas; pero esto quiere decir también, entonces, que es posible
pensar en un “amor institucionalizado” que reclama toda su validez:

Me parece que el Juicio escatoldgico [Mateo 25] quiere decir que “seremos
juzgados” sobre la base de | oque hayamos hecho a personas, aun sin saberlo,
actuando por el conducto de las instituciones més abstractas, y que finalmente
es el punto de impacto de nuestro amor en personaa [sic] individualizadas el

% Gutiérrez, El Dios de la vida.

% Jestis solo menciona dos veces la palabra ekklesia, y no en el sentido de una iglesia institucionalizada (dado que
no lo estaba durante su vida). Se referia mas bien a algun tipo de asamblea, con autoridad definitiva, por encima
de los individuos en disputa. Sobre la relacion entre la cultura, el cristianismo y la “institucion”, véase: “The
Christian Deists: Christians Without Churches,” http://www.onr.com/user/bejo/withoutchurches.htm; Elsa
Tamez, “Acercamiento biblico a la relacion hombre—mujer actual,” en CLADE IV: Congreso Latinoamericano de
Evangelizacion. Panel (Buenos Aires: Kairgs, 2002), 31-45; Boff, Iglesia: carisma y poder. Ensayos de
eclesiologia militante; Boff, Eclesiogénesis. Las comunidades de base reinventan la Iglesia; Leonardo Boff,
Jesucristo el liberador. Ensayo de cristologia critica para nuestro tiempo (Buenos Aires: Latinoamericana
Libros, 1974); Elsa Tamez, Against Machismo: Rubem Alves, Leonardo Boff, Gustavo Gutiérrez, José Miguez
Bonino, Juan Luis Segundo ... and Others Talk About the Struggle of Wom (Meyer Stone Books, 1987)

%6 paul Ricoeur, “El socius y el pr6jimo,” en Politica, sociedad e historicidad, trad. Néstor Corona, Ricardo
Garcia, y Mauricio Prelooker (Buenos Aires: Docencia, 1986), 43.
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que serd calificado. Es eso lo que resulta todavia asombroso. Pues no
sabemos cuando alcanzamos a las personas®”.

Serd vital a esta nueva espiritualidad superadora una relacion de tension entre el
“momento auroral”, representado por la praxis de Jesus de Nazaret, y la historia de la
religion cristiana, hasta los actuales modelos de espiritualidad hegemdnica. Esta
tension, lejos de ser clausuradora, sera enriquecedora para reivindicar el seguimiento
de Jesus de Nazaret como algo relevante para la cultura argentina.
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