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Resumen[1]

En el presente articulo expondremos coémo las operaciones simbélico-religiosas producen transformaciones de
percepcion, evaluacion y estrategia, adaptadas a los procesos especificos de identificacion, distincion y
formacién de identidades religiosas, que se dan entre flujos religiosos transnacionales y précticas locales. Para
ello tomaremos en cuenta la praxis de una de estas empresas religiosas transnacionales: la Igreja Universal do
Reino de Deus (IURD).

Erase una vez una diosa popular afro-americana nacida en Brasil y de nombre Pombagira, quien fue
secuestrada por un hombre blanco, un obispo de una inmensa iglesia universal, y llevada hacia el
continente lejano de Africa como espiritu maligno, mostrandoles a los paganos negros la necesidad
de volver el corazén al espiritu verdadero y la mano con su dinero al cepo de donativos. Y como si
esto no fuera suficiente, la forzaron a servir de madrina en una boda muy rara...

Pombagira todavia vive y el obispo también. El lider de la Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), Edir
Macedo, esta exportando un particular modelo de religiosidad desde América del sur a todo el mundo. Es uno de
los ejemplos de una clase de actores religiosos que han invertido el ‘clasico’ modelo misionero del norte, y lo han
llenado con contenidos, practicas y convicciones adaptadas a los mecanismos dominantes de la
transnacionalizacion y a los mas diversos contextos culturales. Estas empresas religiosas transnacionales son el
resultado mas reciente de una lucha religiosa por la dominacién del continente desde el siglo XVI.

Redes identitarias y flujos transnacionales

El intento de seguir la pista transnacional a la IURD y a su prisionera, la diosa Pombagira, presupone algunas
decisiones cientificas que mencionamos brevemente. Con el cambio de lugar, la diosa brasilefia y la praxis
religiosa de la IURD cambian ‘la cara’. Con las nuevas ciudades, las nuevas culturas, los nuevos problemas de las
personas, la diosa y la iglesia cambian algo de lo que hacen y de lo que ‘son’. Cambian su identidad.

Si hablamos de ‘identidad’ entendemos que este concepto no designa algo fijo y acabado, una propiedad
definitiva o ‘caracteristica’ de una persona o grupo; tampoco nos referimos a la idea de una dispersion de
identidades, como si la condicion cognitiva de un actor (persona o grupo) consistiera en un ‘archipiélago de
racionalidades’ (Lyotard); ni entendemos que las identidades son ‘hibridas’, pues lo hibrido presupone el ideal de
lo ‘puro’ como condicion de ser. Més bien hemos desarrollado sobre la base del concepto de habitus de Pierre
Bourdieu (Bourdieu 1991) una teoria (y un método) de identidad como red de disposiciones de percepcion, juicio
y accién; disposiciones cognitivas incorporadas y fuertemente vinculadas con disposiciones emocionales y
corporales.[2] El habitus almacena un sinnimero de disposiciones que sirven a las personas como esquemas a
base de las cuales perciben aquello que experimentan en su entorno social y natural, lo evalGan y disefian
préacticas para las situaciones en las que se encuentran. Uno puede imaginar los esquemas — almacenados como
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disposiciones del habitus — como pequefias unidades légicas que seres humanos suelen usar en su vida
cotidiana. Por ejemplo, en la cultura europea si alguien da la mano para saludar lo ‘16gico’ es también extenderle
la mano. Si a uno le pegan en una mejilla, para la gente comun y corriente lo ‘razonable’ es devolver el golpe;
pero para un buen cristiano lo ‘l16gico’ seria mas bien poner la otra mejilla. Tales esquemas forman una red
amplia, mas 0 menos conclusiva, mas o0 menos densa, con continuidades y rupturas. Estas redes de disposiciones
se dan en individuos y, al mismo tiempo, en colectivos de actores que comparten ciertas disposiciones en grupoy
otras disposiciones no. Asi, un cambio de lugar — como el que realizaron Edir Macedo y la Pombagira — puede
cambiar algunos de estos esquemas, dandole ‘otra cara’ a los dos, sin que por ello cambie lo que ‘son’.

Lo importante para nosotros son dos propiedades de las redes. Primero, las disposiciones funcionan como
operadores en la praxis de los actores, puesto que transforman las experiencias a través de un proceso de
percepcion, de clasificacion, evaluacion y generacion de estrategias. En otras palabras, este modelo de operadores
funciona como ‘puente’ practico entre experiencia (material) y conocimiento (cognitivo). Muchas veces se
presupone una relacion de espejismo entre ellos: el conocimiento refleja lo material o viceversa. Segundo, la red
tiene conexiones légicas fundamentales que no son completamente conclusivas ni igualmente fuertes en todos
los campos de actividad de los actores. La efectividad de la ‘l6gica practica’ (Bourdieu) se debe precisamente a
que solo es relativamente conclusiva, si bien muy sugerente. Con este concepto es posible captar adecuadamente
homologias y diferencias en las actitudes de los actores religiosos. Se puede ver cuales son las disposiciones
compartidas por todos los actores de un movimiento y cuales las especificas de ciertos sectores. En las relaciones
transnacionales, sobre todo, se puede observar en detalle cuales son las disposiciones que cambian de lugar en
lugar y cudles son las que permanecen estables en los flujos transnacionales y entre la mayoria de los actores en
observacion; qué efectos y qué cambios aparentemente marginales tienen en el sistema de disposiciones; vy,
sobre todo, como es que los cambios son inducidos por las diferentes demandas de sentido en el nuevo contexto
y qué sentido los nuevos interlocutores encuentran en las ofertas simbolicas de los ‘viajeros’.

Entendido de esta manera, un esquema religioso compartido entre todos los miembros de la corriente
carismatica mundial es la disposicion de percibir la ‘hierofania’ en forma del Espiritu Santo y sus dones. Este
esquema forma parte de la red de disposiciones de todos. Pero otros operadores — como por ejemplo el que los
humanos estamos amenazados por demonios — s6lo existen en la red identitaria de una parte de los adeptos. De
este modo, el modelo de la identidad como red de disposiciones permite describir tanto las similitudes como las
diferencias en un movimiento y asi facilita distinguir entre esquemas simbdlicos generalizados en los flujos de
comunicacion transnacionales y su concrecién simbolica en las culturas locales.

Tal modelo de identidad resulta Gtil en un contexto de relaciones transnacionales multiples, que van
definitivamente mas all4 del estado nacional ‘contenedor’ (Beck 2004). Para estas relaciones transnacionales se
han presentado — segun los intereses cientificos — diversos modelos que se dirigen a diferentes objetos de
interés.[3] Nosotros creemos que el modelo de identidad como red de disposiciones puede combinarse, con
mayor o menor éxito, con cualquiera de los abordajes tedricos a las relaciones transnacionales. No obstante, para
los fines de este articulo, la distincion de Manuel Castells entre las diferentes I6gicas del ‘espacio de flujos
transnacionales’ y de los ‘espacios de localidad’ nos parece mas Gtil (Castells 2002).[4]

Si aplicamos el modelo de las identidades como redes de disposiciones (colectivas en este caso) a la distincién de
Castells, podemos imaginarnos una red amplia de relaciones entre operadores cognitivos, que abarca diferentes
areas de las que cada una se relaciona con diversos ambitos de praxis de los actores en juego. Los operadores
‘Espiritu Santo’ o ‘Dios’ pueden fungir como los mas comunes, ser especificamente efectivos sobre el nivel de las
comunicaciones transnacionales, y facilitar la ‘unidad’ necesaria para emprender actividades comunes con otros
actores (similares, pero también diferentes). En diversos espacios locales, sin embargo, el operador comuan esta
siendo relacionado (por las operaciones cognitivas) con diferentes experiencias (guerra en Mozambique /
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marginacion en Brasil) y operadores religiosos (espiritus ancestrales de guerra / catolicismo y kardecismo). El
modelo de la red, metaféricamente hablando, permite imaginar esta condicién de los flujos simbdlicos
transnacionales como tres areas, bordadas en una misma tela y que se traslapan un poco. En consecuencia, este
modelo permite describir identidades religiosas transnacionales y locales tomando en cuenta las
transformaciones cultural-religiosas, con las cuales los actores de la transnacionalizacion religiosa tienen que
lidiar en el proceso de expansion a las diferentes culturas. Nuestro modelo de la red de disposiciones facilita
describir las diferencias dentro de una red de similitudes, y las similitudes en conexién con los efectos que los
diferentes contextos ejercen. (Breidenbach, Zukrigl 2000: 209)

Antes de abordar las actividades transnacionales del obispo y la diosa, es necesario esbozar brevemente cémo fue
que la iglesia del obispo ha llegado a existir y a pretender ser ‘universal’.

Pentecostales latinoamericanos y transnacionales

Hablando de actores religiosos en América Latina, es Util recordar que una lucha competitiva religiosa sélo existe
a partir de finales del siglo XIX.[5] Mientras que desde la colonia — con la opresién violenta de las religiones
indigenas y afroamericanas asi como con las pocas incursiones protestantes — trono y altar se presentaban, mas o
menos, como una unidad politica, en el siglo XIX se ve a protestantes norteamericanos trabajando muchas veces
en coordinacién con las élites liberales. Si bien esto da inicio a una competencia politico-religiosa, no quiere decir
que haya comenzado una competencia netamente religiosa. Mas bien, en la primera mitad del siglo XX en
muchas partes los Estados de América Latina renuevan su compromiso institucional con la Iglesia Catdlica
mientras que el protestantismo liberal permanece en su reducto politico-social con una parte de la clase media
alta liberal y urbana. Las relaciones religiosas se siguen tratando como cuestion politica. EIl primer actor
netamente religioso — abriendo una competencia religiosa y asi recién dando inicio a la generacién de un ‘campo
religioso’ — es el movimiento pentecostal que desde mediados del siglo XX se dirige a las clases populares. Es s6lo
a partir de este paso de transnacionalizacion religiosa desde los EE.UU. que en Ameérica Latina se desarrolla una
lucha por adherentes religiosos a base de estrategias basadas en identidades religiosas. Mas all de esto, es con el
surgimiento de clases medias de servicio y de un sector administrativo amplio asi como con el impulso
nacionalista y anticolonial en los afios sesenta, que en muchas organizaciones religiosas pentecostales se
establecen liderazgos nacionales que asumen hasta cierto punto el mando de la ‘evangelizacién continental’.

Veinte afios mas tarde, de muchas de estas iglesias nacionales asi como de sus ramificaciones, se comienzan
desarrollar redes o empresas individuales de misién mundial desde América Latina.[6] La vasta mayoria de ellas
construye sus identidades a base de los esquemas simboélicos pentecostales, pese a que las formas ‘pentecostales’
de creer y de practicar se han ido modificando también; dispersando transversalmente y traspasando las
fronteras que habia entre las denominaciones. Es sobre este estilo ‘pentecostal-carismatico’ o ‘renovacionista’[7]
globalmente comunicado, que los nuevos actores con intereses transnacionales modulan sus ofertas religiosas.
Con la dindmica de empresas mediaticas desarrollan ‘ministerios’ que, usando operadores simbdlicos comunes,
pueden entrelazar su mensaje con disposiciones y demandas de un gran porcentaje de la poblacién nacional de
cada pais.[8] Ademas, las mas grandes dejan de formar comunidades que exigen a los laicos un cambio formal y
una disciplina de miembro conocido. En cambio ofrecen ‘servicios al cliente’ y aumentan asi el rendimiento
financiero de sus actividades. Esta tendencia al clientelismo sin otro compromiso que el financiero concuerda,
dicho sea de paso, con la alta taza de fluctuacion religiosa que ocurre por diversos motivos.[9] De este modo se
estd formando una red disposicional religiosa efimera y amplia, abierta a ofertas simbdlicas que enfocan el ‘poder
de Dios’, el ‘Espiritu Santo’, los ‘milagros’, la ‘bendiciéon’ (material), la ‘accion de demonios’, entre otros.

En términos de organizacion, los actores pueden pero no tienen que unirse a comunidades de compromiso
(como por ejemplo a células de casa). Pueden mantenerse como masa de ‘clientes’. Ademas, el hecho de que lo

3 von 22 27.06.2013 09:10



Pombagira y el obispo: sobre identidades religiosas transnaciona... http://www.interamerica.de/volume-6-1/schaefer/

4 von 22

comun entre las redes de disposiciones — la referencia al ‘poder de Dios’, por ejemplo — sea efimero, no impide
que la praxis de grupos particulares pueda — en su propio contexto — emplear los mismos operadores en redes
mucho mas densas, es decir, en convicciones duras y duraderas asi como en practicas fuertemente discretas e,
incluso, fundamentalistas.

Dejando de lado una gran cantidad de iniciativas[10], aqui s6lo enfocaremos un tipo de empresa misionera
transnacional, nuevo en América Latinay que se hace presente, por ejemplo, en la Casa de Dios de Cash Luna en
Guatemala[11] asi como en la Iglesia Pentecostal Deus é Amor (IPDA) y la Igreja Universal do Reino de Deus
(IURD)[12], de Brasil. Todas estas organizaciones estan activas a escala transnacional. Por razones de espacio y
para ejemplificar el ascenso de un jugador religioso transnacional latinoamericano y las modulaciones especificas
del inventario simbdlico pentecostal que le brindan éxito, nos limitaremos sélo a la IURD. La IPDA sera
mencionada brevemente en nuestro vistazo a Mozambique.

El reino Universal en Brasil

La IURD[13] fue fundada en 1977 en Rio de Janeiro y se desarrollé vertiginosamente con la combinacién de una
religiosidad mégica y rigurosamente orientada al éxito econémico, una estrategia mediatica bien pensada, la
inversion en diversas empresas y el apoyo a miembros en las elecciones al congreso. Para su 30vo. aniversario, en
2007[14], era ya un consorcio billonario con mas de 23 canales de TV y 40 emisoras de radio, entre ellas la
tercera mas grande de Brasil: la Rede Record, asi como cerca de 20 empresas de todo tipo y dependencia religiosa
en aproximadamente 50 paises. Entre 1987 y 2003 logré aumentar el niimero de ‘sus’ diputados en el congreso
de 1 a 16 (Freston 2001b). Con esta fuerza, el obispo Edir Macedo se hace presente en la politica brasilefia. No
obstante, Macedo no se alinea a una opcion politica determinada, sino mas bien persigue una politica de
identidad religiosa a favor de su propia organizacién y se alia con quien mas ventaja le brinda. En cuanto a
procesos de transnacionalizacidn, lo esbozado solamente representa la base econdmica de la empresa religiosa y
no explica por si mismo su éxito en este campo, el cual se entiende a partir del ‘producto’ distribuido: una
religiosidad que, por un lado, satisface las necesidades especificas de clientelas locales y, por el otro, es
comunicable y reconocible a nivel transnacional.

Para entender suficientemente bien los procesos de transnacionalizacién religiosa, no basta con describir los
flujos de comunicacién o los actores. Es necesario analizar los contenidos de los flujos simbdlicos, pues estos
forman parte operativa de la praxis religiosa y modulan las identidades religiosas segun los espacios
transnacionales y locales de praxis. En otras palabras, comprender la l6gica practica en la que el obispo usa la
Pombagira.

La IURD ha tomado en serio las oportunidades de la época en dos sentidos: primero, con la era neoliberal las
estrategias de éxito en la sociedad ya no se transmiten a través de la cooperacién con actores colectivos como los
sindicatos u otros; el modelo del éxito mas bien es individualista (en el mejor de los casos, extendido a la familia
nuclear). A ello, la IURD responde — como muchas iglesias neopentecostales — con una ‘teologia de la
prosperidad’ cuyas caracteristicas magicas radicaliza creativamente. Segundo, esta creatividad juega con varios
elementos de la cultura brasilefia. Se sirve de la gran diversidad religiosa, de la adherencia multiple y de las
practicas religiosas marginales. Asi, el Kardecismo y la Umbanda — a cierta diferencia del Candomblé — han
ascendido a una posicién de clase media, de relativa aceptacion social y de practicas abiertas para clientes de
todas las afiliaciones. Esta diversidad religiosa en Brasil permite a la IURD un juego religioso ambivalente: a) las
religiones afroamericanas y sus divinidades le sirven como fuente inagotable para la adscripcion del origen de
todos los males; b) estas préacticas a su vez le son Utiles como fuente de ideas para practicas magicas analogas de
diversa indole; c) el clientelismo religioso le sirve como modelo de organizacion eclesial.
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En este contexto, la IURD radicaliza la ruptura de los pentecostales con el modelo evangelical-racionalista de
EE.UU. Se vuelve una representante exitosa de una nueva linea de pentecostalismo con un fuerte potencial
transnacional y diferente de las corrientes establecidas: las denominaciones pentecostales ‘clasicas’ (como las
Asambleas de Dios) que se mantienen cerca del racionalismo protestante; las agrupaciones pentecostales de
clase baja que operan con el éxtasis espontaneo y ocasional; los neopentecostales que emplean practicas magicas
de prosperidad (Schafer 2009b). A pesar de sus diferencias, todas estas corrientes pentecostales establecen
congregaciones, crean una logica enfocada en demandas propiamente religiosas y compiten en el campo religioso
a través de una movilizacion religiosa. En otras palabras, constituyen la posicion heterodoxa del ‘profeta’ (Max
Weber).

Con la modificacion de su praxis religiosa la IURD se alej6 de este modelo. Los factores mas importantes que han
incidido son: primero, la falta de interés de parte de la dirigencia — salvo algunas referencias a la Biblia
obviamente legitimadoras — en debates teoldgicos y estrategias racionales para hacer plausibles sus posiciones. El
modelo de legitimacion racional se omite en favor de estrategias rituales, que otorgan legitimacién de facto a
través de la efectividad emocional en las intervenciones mégicas. Yendo mas all4 que los otros actores de la
corriente carismatica-pentecostal, la IURD no solo sustituye la legitimacion racional por técnicas carismaéticas
(como el éxtasis cultual por ejemplo), sino ademas, introduce fuertemente el uso de fetiches en sus rituales.

Segundo, y mas importante, la IURD ha logrado fusionar en su practica los papeles de dos actores tipico-ideales
del campo religioso: el profetay el mago. Segn Weber y Bourdieu[15] el profeta representa la posicion
heterodoxa del campo protestando contra los monopolistas (en el caso latinoamericano: la Iglesia Catélica) con
un discurso racional y deslegitimador asi como congregando seguidores para destituir al actor dominante. El
mago representa una posicion allodoxa; indiferente a las contiendas, actta a discrecion mientras logra atraer una
clientela que requiera sus servicios, a fin de conseguir beneficios practicos, sobre todo prosperidad material.[16]
La fusidn entre profeta y mago se puede observar tanto en aspectos de organizaciéon como en las practicas y
creencias religiosas.[17] En cuanto a los aspectos organizativos es importante que los templos no estén arraigados
en barrios de vivienda sino mas bien en grandes avenidas de facil acceso y abierto a todo publico. Los adeptos
deben llegar a las funciones sacrales como espectadores o clientes, con una vinculacion laxa a la iglesia y no como
a una comunidad de congregantes. De acuerdo a esto, el modelo de la dirigencia eclesial no es —como en el
protestantismo — democratico sino estrictamente autoritario con una clara cadena de mando, siguiendo el
modelo empresarial. La oferta ritual en los templos responde a necesidades préacticas de la clientela[18], de modo
que las visitas se pueden programar segun fines privados especificos y no por una légica congregacional. Ademas,
las funciones — si bien el personal técnico, los ujieres, estdn presentes — se concentran en la accién del pastory
sus servicios como exorcista a cambio de una ofrenda ‘digna de Dios’. Finalmente, el efecto simbdélico de las
préacticas y de los discursos — su reconocimiento por los clientes y las consecuencias para sus vidas — también
sigue la l6gica de un poder magico aplicado (que se explica méas adelante). En sintesis, puede decirse que la
IURD esté ofreciendo servicios de magia a su clientela (a condicion de pago en forma de ofrenda) dentro de una
estructura organizacional jerarquica y pseudo-congregacional, asi como con estrategias de dominacién tanto en
el campo religioso como en el politico correspondientes al modelo profético, y siendo el ‘obispo’ Edir Macedo el
profeta y mago superior en union personal. Si ahora uno se pregunta, cual es el medio operativo de esta eficaz
fusion, puede encontrar respuesta en una frase que, segun el noticiero Globo, se le atribuye a Macedo haberla
pronunciado frente a pastores de su organizacion: el dinero es para la iglesia lo que es la sangre para el cuerpo

fisico.[19]

Esto se corrobora cuando se examinan las operaciones simbolico-religiosas y las disposiciones religiosas
inculcadas: el dinero resulta ser el operador méas importante, también en lo que se refiere a la construccion de la
identidad religiosa en la IURD.[20] El dinero es un medio decisivo en cuanto a la posicion de los actores en el
espacio social y su capacidad de ejercer poder sobre el espacio fisico. Por eso no asombra que la religiosidad de la
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IURD se concentre en la cuestion que determina el dominio del espacio social.[21] La nocién del tiempo —
importantisima para las iglesias pentecostales de orientacidn apocaliptica — solo juega un papel subordinado.
Esto, a su vez, corrobora el deslizamiento de la posicién del ‘profeta’ en el campo religioso hacia el tipo ideal del
‘mago’ — siendo el tiempo, el futuro y los cambios revolucionarios los medios del profeta, y el espacio, su dominio
y definicidn los del mago.

La descripcion del espacio social como un ambito de oportunidades de éxito y de la lucha entre poderes magico-
religiosos es, en consecuencia, la base del funcionamiento de la l6gica religiosa de la IURD. Por eso se designa
tanto las experiencias negativas como las perspectivas positivas en cédigo religioso. Para la clientela de la IURD —
personas de la clase baja y media baja — el espacio social percibido se presenta como un conglomerado de
relaciones de competencia en el cual la propia posicion es la de un perdedor, o bien se encuentra bajo una fuerte
presién de competencia. La precariedad de la situacion se siente, entre otros, por la falta de dinero y problemas
familiares. Aqui es donde la IURD entra con una interpretacién magica asociando la descripcién de la situacion a
razones ‘sobrenaturales’, sirviéndose de las deidades afroamericanas: los problemas familiares y los financieros,
por ejemplo, se deben a que las personas estan poseidas por el espiritu de Pombagira o el de Zé Pelintra.[22] Con
esta operacion de la ldgica religiosa, la IURD consigue varios efectos: se externaliza la responsabilidad del
problema vivido a un demonio: la ‘culpa’ ya no es de la persona afectada, por ejemplo, a causa de sus propias
fallas, su falta de educacion, etcétera. Segundo, se vuelve a internalizar la culpa, ya que es el afectado quien esta
de hecho poseido por un demonio y no puede hacerle frente. Tercero, los dos primeros pasos producen un
resultado favorable para la organizacion, pues transfieren la causa del mal desde el ambito de las relaciones
sociales (concentracién de capital, escasez de trabajo, politicas estatales inadecuadas) hacia el ambito
sobrenatural. Cuarto, con ello el problema se hace objeto de tratamiento por un mago capaz de resolverlo por
medio del exorcismo de demonios (afroamericanos) que estan en la ‘raiz’ del problema.

Con el exorcismo se combina la promesa de un ‘bien de salvacion’ bastante mundano: la prosperidad material,
entre otros por medio de lo que uno podria llamar una trinidad del éxito: ‘carro, casa, comercio (loja)’ — metafora
de dinero y vida feliz en la familia nuclear de la clase media urbana establecida. El dinero, de este modo, es el fin
al que se orientay en el que termina la accion magico-religiosa de la IURD. En tanto fin del todo intramundano y
capital intercambiable entre diferentes campos de praxis, el dinero define la praxis religiosa de la IURD (y de
otros actores inclinados a la ‘prosperidad’) como una praxis magica. Més por ser precisamente mundanoy
secular, el dinero requiere de una especial puesta en escena que marque la diferencia entre lo cotidiano y
secular, por un lado, y lo ‘extra-cotidiano’ (Weber) y sagrado, por el otro.

Esta diferencia entre lo sagrado y lo profano esté representada no tanto en la arquitectura de los templos — que,
por cierto, pueden demarcar ocasionalmente un ‘altar’ para la presentacion de ofrendas / sacrificios, para quemar
los demonios y para otras practicas sagradas. La diferencia méas bien la marcan los pastores, los ‘ministros’,
mediante el rol y la autoridad adscrita, a través de la forma de ejercer sus funciones, por medio de su posicion en
una jerarquia de mando, y a través de toda una politica del cuerpo. El pastor representa, a través de su habitus
corporal estandarizado — su forma de caminar excepcionalmente erguido, su tono de voz dominante y de mando,
su distancia pronunciada ante los presentes, su traje de gerente — el poder caracteristico de un mago gerencial
capitalista. Esto se vuelve tangible al conversar con los pastores promedios de la IURD. Su habitus de
relacionamiento, su aplomo tanto en lo que se refiere a la expresion de opiniones — e incluso érdenes — como en
lo que se refiere a sus gestos, sus ademanes y su postura reflejan un adiestramiento en una politica corporal.
Segun Macedo, los pastores tienen que ser ‘superhéroes’[23] para sus clientes, ejemplos de una vida de victoria
en la guerra espiritual y mostrar esto con una autoridad dominante. Son los ‘ministros’ que detentan en sus
personas y sus actos de exorcismo el poder de Dios. Los exorcismos no se efectian — como en muchas de las
iglesias pentecostales de barrios populares — por la llenura del Espiritu Santo y el empoderamiento personal.[24]
Los exorcismos se basan mas bien en que los clientes realizan una doble delegacion de poder: reconocen que
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Dios da poder de echar fuera demonios al ministro de la iglesia y con ello le delegan la autoridad (y el poder) de
exorcizar. Los clientes entonces quedan ‘libres’, pero el poder del Espiritu Santo no se trasmite a ellos, sino que
se detiene en el ministro. Ademas, Dios puede delegar su poder para el caso de un cliente especifico, pero no lo
garantiza ni lo hace de manera gratuita. La condicidn para que esto suceday el exorcismo sea efectivo es que el
cliente entre en una relacién de trueque ‘con Dios’, es decir, con el tesorero de la iglesia.

Segun un razonamiento practico de este trueque[25] el cliente sélo puede recibir la liberacién de la opresién
demoniaca, si le brinda a Dios una ofrenda digna — digna de Dios, es decir, suficientemente alta.[26] Donativos
excesivamente bajos pueden ofender a Dios y por el contrario resultar dafiinos. De este modo, los clientes entran
al intercambio ritual con sumas exorbitantes a cambio de la proteccion divina mediatizada por la accién de los
ministros.

Una puesta en escena impresionante de este mecanismo la pude ver en la IURD de Rudge Ramos
(Sao Paulo) una tarde de 2007.[27] Era viernes, el dia de la ‘liberacién’ (de demonios) bajo el tema
especial de ‘justicia’. Los presentes vestian chalecos de plastico negros — como chalecos antibalas —
con la palabra ‘justica’ en letra blanca. Los chalecos de justicia irian a brindarles proteccién de las
agresiones demoniacas: espiritus, caboclos, Pombagiras, Z¢é Pelintra, etcétera, causantes de
pobreza, desorden, violencia o disturbios sexuales. En esa ocasion, la interpretacion de ‘justicia’ se
hizo a través del pasaje Malaquias 3: 4, 8 y 9.[28] La ‘ofrenda grata’ (v. 3) se interpreté como
ofrenda ‘justa’ en oposicidn a que el hombre le roba algo a Dios cuando da una ofrenda ‘injusta’, o
sea pirrica. En la vida de la gente ocurre injusticia por ejemplo en lo que gana con su trabajo. Pero
la gente misma trata a Dios de manera injusta ya que lo estafa en cuanto a lo que en realidad le
debe en términos de dinero ofrendado. En consecuencia, no debe asombrarse si Dios no la bendice.
El domingo, no obstante, se iria a tener un ‘altar’ grande para sacrificios en la iglesia donde la
gente podria dejar su ofrenda ‘justa’. Lo importante: no traer poco; 50 R$ a 100 R$ seria lo
minimo, pero lo ‘justo’ serian 500 R$ — més que el salario minimo mensual.[29] A base de estas
ofrendas se echarian fuera los demonios de pobreza y otros.

La accion de los ministros consiste en que ellos efectlan un exorcismo en los clientes, primero nombrando
posibles demonios o bien haciendo que ‘ellos mismos’ se den a conocer a través de los afectados. De este modo
un espiritu malo se identifica como ‘Pombagira Maria Farrapo’ o como ‘Lucifer’. Después, el ministro los expulsa
con formulas exorcistas levemente ritualizadas y, sobre todo, expresadas con muchisimo énfasis, gritos y
teatralidad.[30] La liberacion del cliente supuestamente lo pone en condiciones para obtener la bendicion de
Dios: el dinero.

De este modo, el trueque es una operacion en la que el ministro se confirma en una posicién de mediador entre
Dios (lo sagrado) y el cliente (lo profano amenazado por el mal). Esta posicion ya no es la de un pastor evangélico
sino corresponde a la de un mago. Este cambio de gracia divina por dinero ha sido criticado como venta moderna
de indulgencia. Entonces, lo moderno consistiria en que el fin de la operacién ya no es la vida eterna, sino el
emblema trascendental del mundo capitalista: el dinero mismo. Como el dinero tiene un valor practico, el fin de
la operacion religiosa por un lado corrobora su caracter magico. Por el otro lado, el dinero aqui adquiere un
significado religioso en tanto que ya no es objeto secular, sino que el medio — el sacramento — en y a través del
cual se transmite la gracia de Dios a los humanos. Ademas, el dinero es el capital facilmente intercambiable entre
muchos campos de praxis y muchas culturas y facilita la participacion en los flujos transnacionales de los bienes

simbdlicos.

Si bien el dinero es el medio maximo, no siempre esta a la mano. Sabiendo esto, la IURD se sirve de una gran
cantidad de artefactos que ejercen, cada uno a su manera, efectos magicos y representan un poder de
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intervencion sobre las fuerzas del mal. En el uso de ellos se observan tanto los razgos de magia ‘homeopatica’ por
similitud o identificacién como razgos de magia ‘por contagio’ a través de contacto corporal.

En analogia al pueblo de Israel frente a Jericd, se pueden hacer marchas por el templo con
trompetas de plastico para tumbar los muros de los vicios, las enfermedades, la miseria, la
depresion, etcétera (1996 en Rio de Janeiro). Hay ‘pan de vida’ en bolsas de plastico que se clavan
detras de la puerta para que succionen todos los espiritus malos de la casa, después son quemadas
ritualmente en el templo. Hay anillos de aluminio morado que son emblemas del matrimonio con
la sangre de Cristo y que protegen contra todo demonio. Hay aceite y tierra sagrada de Israel con
funcién protectora, curativa y fortalecedora (2007 y 2011 en Rio y S&o Paulo).

De este modo, la gran cantidad de fetiches vuelve tangible la proteccion divina, méas concreta que la palabra
racionalista de los evangélicos o el Espiritu Santo tan voluble en los pentecostales tradicionales. Los artefactos,
mas que objetivar lo sagrado, se unen a la operacion cognitiva de interpretar las experiencias negativas como
efectos de demonios; a la operacion ritual-emocional de su expulsién; a la operacién social de crear un aura de
poder y de dominio alrededor de los pastores; y, finalmente, a la multiplicacion infinita de todo esto por los
medios de comunicacion de la IURD. Con todo ello el espacio de las relaciones sociales no queda neutral ni
secular, al contrario, se construye cognitiva y emocionalmente como un espacio habitado por fuerzas
sobrenaturales del bien y del mal; como espacio de lucha donde no hay tregua.

Precisamente es esto lo que la metafora ‘guerra espiritual’ expresa. Ella proviene del movimiento neopentecostal
de los EE.UU., y ha sido desarrollada en diferentes ‘teorias’ de cosmovision y de geo-estrategia ‘espiritual’.[31] En
cuanto a la perspectiva transnacional, es un enunciado que opera de distintas maneras. Primero, hoy dia, es una
metafora mundialmente usada entre pentecostales y, sobre todo, neopentecostales; un operador técnico casi
universal del flujo transnacional y transdenominacional de comunicacion entre (neo-) pentecostales. Segundo,
expresa una disposicion cognitiva y emocional comun entre estos actores, un esquema para clasificar sus
experiencias sociales y, con ello, su contexto social segun la l6gica de una lucha por bienes escasos: las almas
humanas y la ‘prosperidad’ que estas pueden gozar en la tierra. Tercero —y esto es una funcién importante para
la vinculacion del ‘espacio de flujos’y los ‘espacios locales’ (Castells) —, la metafora de la guerra espiritual sirve
para agregarles un sentido adicional y universal a todos los nombres locales de las causas del mal, sea Pombagira
en Brasil o Mipfhukwa en Mozambique. La metafora de ‘guerra espiritual’ es un operador practico que permite
enmarcar el significado de cualquier designado religioso y darle un nuevo significado en el marco de una
confrontacidn césmica y universal entre las fuerzas del bien y el mal. Si un espiritu malo de posesién en Brasil,
digamos un caboclo, estd identificado como ‘Lucifer’, el maximo agente del mal, el paso mas importante para la
ubicacién del caboclo dentro del drama c6smico ya esta hecho. Para las relaciones transnacionales esto significa
que la metéfora de la guerra espiritual se presta para identificar, unas con otras, diferentes formas de posesion en
continentes distantes, a la vez, universalizarlas y someterlas a las mismas préacticas de combate. En consecuencia,
cuarto, para los feligreses la metéafora ‘guerra espiritual’ constituye a los actores que operan con ella en los
especialistas universales por excelencia que pueden resolver cualquier problema, sea a nivel mundial o a nivel de
todas las localidades. Es esta la légica y actitud con la que la IURD (y otras empresas religiosas similares) lleva a
cabo su expansion territorial global.

Ahora, en lo que se refiere al tiempo se presenta una imagen distinta. En el neopentecostalismo estadounidense
se cultiva una presién apocaliptica — un hecho que tiene que ver con el habitus religioso que domina alli y con el
evolucionismo subyacente a su modelo cultural.[32] En la cultura brasilefia, impregnada por el catolicismo, el
kardecismo, la religion afroamericana e indigena, si bien se han dado algunos intentos mesianicos, nunca ha
habido un apocalipticismo y evolucionismo similar al de los EE.UU. De todas formas, la inclinacién de la IURD
por la magia del dinero no combina bien con perspectivas de un fin del mundo cercano y una lucha
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apocaliptica[33] — el futuro y las revoluciones son el teatro de operaciones simbdlicas para los profetas, no para
los magos. Por otro lado, la IURD como ‘Iglesia Universal’ no puede prescindir de una perspectiva transhistérica
como complemento de la perspectiva espacial totalizante. Esta es constituida — como ocurre en muchisimas
agrupaciones neopentecostales — a través de una identificacion con Israel y su historia milenaria. Una gran
maqueta de Jerusalén con el templo de Salomén representa esta conexién trans-histérica en las instalaciones del
nuevo templo central de la IURD en Rio de Janerio, el ‘Templo da Gléria do Novo Israel’ o ‘Catedral Mundial da
Fé’.[34] Esta conexidn se esta poniendo mas de relieve aun con el proyecto del ‘Templo de Salomao’ en el barrio
Bréas de S&o Paulo que se est4 construyendo segun las medidas originales.[35] Peregrinaciones de los pastores de
la IURD al Sinai — lugar arcaico donde se revel6 Jahwe — para representar en ese lugar los deseos de sus
feligreses en la oracion y traer porciones de tierra sagrada, subrayan también el alcance trans-hist6rico como
trans-espacial del poder religioso concentrado en las précticas de la IURD. El horizonte temporal, de este modo,
no se desarrolla a partir de la proyeccidn de un futuro perfecto que relativiza y agiliza el presente —como en el
caso de la escatologia cristiana mayoritaria, sobre todo del pentecostalismo clasico. El horizonte temporal del
pentecostalismo empresarial-mégico, al contrario, se extiende desde un pasado sagrado hacia el presente de los
clientes como la legitimacion ya consumada de las fuerzas del bien que se encuentran incorporadas en la misma
IURD. De esta forma, la dimensién temporal de la praxis religiosa de la IURD no hace més que legitimar su
pretension de poder en el horizonte del espacio, que se materializa en prosperidad y en la extension
transnacional de la organizacion.

Finalmente, el empresario prospero que se asemeja a los enérgicos pastores de la IURD y que dispone de ‘carro,
casa 'y comercio’ propios y los defiende exitosamente en las luchas de la competencia diaria, es la imagen ideal

del ser humano salvo, la persona modelo para una forma de producir y de consumir la propagada a favor del
globalismo neoliberal. No es por nada que las imagenes de los cristianos ideales — pastores, feligreses y sus
familias — en las paginas Webs de la IURD y del movimiento neopentecostal en general son tan semejantes a los
anuncios comerciales de los bancos y de las distribuidoras de alimentos saludables. El juego en el campo de los
flujos transnacionales se juega con los habitus y los medios de la clase transnacional, comunicando sus formas de
vida.

Pero hay algo que distingue la practica religiosa de la econémica: por su profundo arraigo cultural, las
identidades religiosas locales no se estandarizan tan facilmente como el consumo de créditos bancarios o
espagueti. Por ello, la légica de lo local es importante y arriesgada para la capacidad de transformacion simbolica
de los actores religiosos transnacionales. La IURD, en realidad, no realiza una expansién global completa sin
impedimentos. En Europa central, por ejemplo, la IURD tiene poco éxito ya que su habitus religioso, dispuesto a
identificar demonios por todos lados repercute escasamente en el habitus secularizado y sobrio de los europeos.
Pero Europa es pequefia. El punto de gravitacion del cristianismo se ha trasladado hacia el sur. Y alli la IURD
sabe moverse. En este sentido el trabajo que realiza en Mozambique sirve para estudiar transformaciones
simbolico-religiosas, y el flujo de la comunicacién religiosa que conecta estos dos lugares distantes.

El condado Universal en Mozambique

De lengua portuguesa, este pais brinda buenas condiciones para la IURD, que se hizo presente alli en 1992,
durante el gobierno marxista del Frente da Liberta¢do de Mogambique (FRELIMO). Importante para el andlisis
es que el pais ha vivido confrontaciones militares desde 1964 hasta 1994. Primero, la guerra de guerrillas
anticolonial del FRELIMO hasta 1975y, depués, la guerra de guerrillas contra el gobierno marxista del
FRELIMO, por la Resisténcia Nacional Mogcambicana (RENAMO), hasta que en 1990 una nueva Constitucién
facilité un sistema electoral libre (1994) y una economia de mercado neoliberal. Guerray transformacién
econdmica han hecho que las condiciones de vida en el campo se hayan deteriorado muchisimo a causa de la
violencia y la miseria y que exista una fuerte migracion hacia la capital de Maputo.
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La IURD tenia ya antes de las elecciones de 1994 oficinas en el edificio oficial del FRELIMO (supuestamente a
causa de un negocio por apoyo electoral en el futuro).[36] La iglesia creci6 rapidamente, contando con
aproximadamente 30 templos asociados y obras sociales en el afio 2000 y, ademas, un canal de TV y varias
emisoras de radio. A diferencia de Brasil, en Mozambique la IURD estaba presentando su mensaje de ‘liberaciéon
de demonios’ en un contexto post-guerra, impregnado por las secuelas de la violencia cuyas principales victimas
eran las mujeres. Y entre la carga religiosa de su nave misionera el obispo traia una esclava pseudo-africana, la
sefiorita Pombagira.

Este secuestro de la Pombagira al Africa puede ser leido como un ejemplo de las modificaciones de disposiciones
religiosas a través de la migracién, adaptacién y re-adaptacién que sufreny, a la vez, causan los simbolos
religiosos — modificaciones que ocurren en los procesos de proyeccién transnacional de una determinada praxis
religiosa. Pombagira no habia venido al Brasil con los esclavos del Africa como miembro del pantedn de los dioses
africanos, sino nacio6 del encuentro del panteén africano con el mundo espiritual indigena y europeo en las calles
de la urbe moderna brasilefia. Es una invencion original brasilefia en la que se mezclan influencias africanas,
indigenas y europeas.[37] En el Candomblé y sobre todo en la Umbanda, este espiritu se estableci6é adaptandose
a las condiciones femeninas de vida en las clases bajas y medias bajas urbanas. En los rituales afroamericanos, su
campo de competencia son los asuntos del sexo, del amor y del matrimonio asi como el cuidado que las mujeres
tienen de si. Semejante al espiritu Zé Pelintra — otro invento brasilefio que representa el galdn pobre de media
luz y poca moral —, la Pombagira es la diosa perfecta para las condiciones urbanas, especialmente dificiles para
mujeres pobres que tienen que hacer su camino entre miseria, machismo y oportunidades de autonomiay de
éxito modesto.

Tan adaptada a las necesidades practicas de las mujeres, para la IURD y otros neopentecostales Pombagira se
vuelve un objetivo importante de su polémicay, a la vez, un dispositivo simbélico para exponer los problemas
especificamente femeninos a su particular modo de solucion: el exorcismo. Es identificada con disturbios
sexuales, amores fracasados y matrimonios en ruina, para ofrecerse después el servicio de su expulsién de las
victimas de tales circunstancias.

Es precisamente con esta funcién (como simbolo de todos los males femeninos) que la IURD (y la IPDA) ha
llevado a la afro-brasilefia Pombagira al Africa. En Mozambique, el signo religioso ‘Pombagira’ — antes
desconocido — entré en un nuevo contexto de uso, especialmente en lo que se refiere al papel de las mujeres en
una sociedad de post-guerra'y de modernizacion fragmentaria.

La antropdloga holandesa Linda van de Kamp[38] ha analizado de cerca las préacticas de la IURD y de la IPDA
con mujeres mozambicanas que viven tratando de manejar los problemas de una urbanizacion e
industrializacion acelerada; los conflictos del cambio del papel femenino en la familia extendida tradicional y la
familia nuclear moderna; la reproduccién, los conflictos de pareja, y el de ser Unica cabeza de la familiay, en
muchos casos, padecer estados postraumaticos después de vivir ellay su familia las atrocidades de la guerra. Un
esguema muy comun en Africa para interpretar problemas es adscribir sus razones a la posesidn por espiritus.
Segun la tradicion en el sur de Mozambique, p.e., los espiritus locales de los ancestros — ligados a la tierra del
pueblo — garantizan proteccion, los medios de vida y una identidad (comunitaria). Pero el largo tiempo de guerra
ha introducido un cambio en el ‘mundo de los espiritus’ (Honwana 2003): las condiciones del conflicto han
causado la aparicion de espiritus enemigos que se originan de soldados invasores muertos y sin debido velorio.
Estos representan las atrocidades de la guerra y persiguen a sus victimas con sintomas postraumaticos (p.e. como
espiritus de ‘amargura’ o ‘venganza’). Tales espiritus pueden ser calmados casandolos con una muchacha joven —
lo que se hace a través de un voto, causando un estado psiquico correspondiente en las jovenes. En el campo, no
obstante, los chamanes o los pastores de las ‘Iglesias Zionistas’'[39] saben expulsar tales espiritus foraneos e
integrar tanto a autores como a victimas de la violencia de nuevo a la identidad local y proteccion de los espiritus
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locales.

Pero en la ciudad esto no funciona. La contradiccion entre sociedad tradicional y moderna se agrega mas bien
como problema adicional — de nuevo representado por imagenes de posesion espiritual. De este modo, para las
mujeres que tratan de integrarse a la vida urbana no sélo trasguean los espiritus de la violencia, los ‘esposos
espirituales’. Adicionalmente, lo que habia sido fuente de proteccion en los pueblos del campo, se les vuelve un
agobio en la ciudad: los vinculos con la familia extendida, los compromisos y cargos relativos, los esquemas de
roles sociales, los esposos o los interesados muchachos de pueblo con las pretensiones de ayer... Todo esto se
condensa en un ‘espiritu persecutor’ quien estresa a las mujeres y — en clave tradicional — tiene una causa
asignada: la mujer no est4 ‘casada como debe ser’ segun el rito tradicional de ‘lobolo’ que, por supuesto, esta
combinado con un ritual de donativos que afirma las relaciones pueblerinas. A esto se agregan rumores sobre
nuevas practicas de hechizo, como uno especialmente neoliberal: “(grand) parents are selling their children to
spirits to become rich” (van de Kamp 2011: 514), o sea imputando el dinero como un nuevo fin de acciones
sobrenaturales. En fin, en la ciudad las estructuras son percibidas como influencias de poderes incontrolables,
como espiritus, que desorganizan toda la sociedad.

En tanto que todo esto afecta a la mujer, Pombagira le da un nuevo orden. Segun la lectura de la IURD y de la
IPDA, ella es responsable de todo tipo de disturbios que afectan a las mujeres. O, dicho en términos semioticos,
el signo ‘Pombagira’ retine todas las denotaciones que se atribuyen a espiritus de violencia, tradiciones 'y
desorden; esta sobredeterminada como un simbolo comun de todos los males en el contexto urbano de Maputo;
y especificada otra vez en cuanto a sus efectos para las mujeres. En un segundo momento, esta
sobredeterminacion connotativa, ubica a la ‘Pombagira’ en la cosmolégica de la guerra espiritual y la confronta
con el poder de Dios. Asi, se construye un nuevo orden cognitivo capaz de enfrentarse a la confusion urbana:
sobre el lado negativo, diabdlico, se acumula todo lo que es trauma de guerra, rencores, memorias irritantes;
todo lo que es tradicional, familia extendida, chamanes y ritual africano. Sobre el lado positivo se ubican la
prosperidad, la familia nuclear y la independencia relativa de la mujer, la autodeterminacién sobre su cuerpo
(reproduccion), en breve, la participacion activa en un Mozambique industrial y moderno. Con el enfoque de la
prosperidad material individual como fin de la participacion en la sociedad moderna, el modo de integracion ya
esté definido sin que se tenga que explicar programéaticamente: el empefio individualista en un mundo de
competencia rigurosa con el apoyo de los pastores que exorcizan cualquier espiritu amenazante.

En conclusién, la IURD y la IPDA han exportado una ‘diosa’ afrobrasilefia, urbana y moderna, al Africa. Asi han
podido interpretar y resolver en clave religiosa — anudando al habitus religioso de la posesién por espiritus — un
problema de modernizacién africana para la que ni las religiones locales tradicionales ni el protestantismo o el
catolicismo nor-atldntico habian encontrado una solucién tan adecuada. Pombagira les brind6 el operador
simbolico de conectar las referencias transnacionales comunes de ‘prosperidad’ y de ‘guerra espiritual’ con una
probleméatica local especifica y diferente a la del Brasil. La Pombagira, de esta manera, para esas mega-iglesias les
resulta una facilitadora de sus politicas identitarias transnacionales.

Politicas identitarias transnacionales

Las mega-iglesias brasilefias y sobre todo la IURD parecen haber encontrado una préactica transnacional moderna
y brasilera. Sacando conclusiones de lo visto, se pueden bosquejar aqui algunas lineas de una politica
identitaria[40] religiosa en el espacio transnacional. La llamamos ‘politica’ porque se trata de una
transnacionalizacion estratégica bien planificada que combina elementos nacionales y transnacionales al servicio
de un fin definido: el aumento de poder de la institucion, la IURD, como tal. ‘Identitaria’ la llamamos porque se
trasmite no por medio de intereses materiales explicitos — ganar dinero, por ejemplo — sino por la operacién con
identidades humanas, transforméndolas y, luego, usandolas como instrumentos politicos — en la movilizacién de
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votos para una candidato politico de la iglesia misma, por ejemplo.

La mera expansion transnacional no se necesita discutir aqui. Tiene simplemente que ver con que la IURD
combina de una manera astuta su credibilidad publica (fomentada por programas mediaticos) con pactos tacticos
formados con actores politicos — Lula en Brasil y FRELIMO en Mozambique (Freston 2005). Tampoco
indagamos en estas tacticas, sino resumimos las observaciones acerca del uso transnacional de la identidad
religiosa.

En lo que se refiere al espacio transnacional, van de Kamp (junto con van Dijk) juzga que actores como la IURD y
la IPDA, asi como neopentecostales de Ghana con sus redes continentales no participan en la globalizacion de la
modernidad occidental.[41] Esto es cierto si se trata de una modernidad secular. Los actores brasilefios aceptan
una condicion cultural de la modernidad africana: la realidad (social) de la posesion por espiritus. Mas aun,
fomentan estas nociones. Solo que no comparten ni aceptan los modos sociales de tratar el fenémeno. Esto se
hace mas patente al comparar la forma en la que los chamanes y los pastores Zionistas tratan el problema de los
espiritus de guerray la forma en la que la IURD trabaja. Los primeros arreglan posesiones sobre el nivel de la
persona poseida y el espiritu a calmar; no disuelven el vinculo local de la operacion exorcista. Los brasilefios, por
el contrario, comprueban la existencia de espiritus locales, pero los descontextualizan con una interpretacion
universalizante (‘guerra espiritual’). El cuerpo de las mujeres ya no se percibe como atacado por un espiritu ajeno
a la cultura (tradicional) de ella como es el caso del exorcismo tradicional. Su cuerpo mas bien se vuelve un
terreno de lucha entre dos espiritus: el espiritu césmico del mal — disfrazado como espiritu de guerra o ancestral
—y el Espiritu césmico del bien, o sea el Espiritu de un Dios universal. Para esta transformacién de sentido
Pombagira funciona como puente en dos instancias: a) entre el concepto local de posesion y el concepto
brasilefio; b) entre ambos y el concepto universal, enmarcado en la doctrina de la ‘guerra espiritual’. Funge como
nexo entre el espacio local y sus disposiciones religiosas y el espacio de los flujos transnacionales de
comunicacion religiosa con pretension de validez universal.

Ahora, mientras esta concedido que las ideas locales acerca de la posesidn de espiritus tienen su relativa razon de
ser, se las afirma por la praxis de los interpretadores y exorcistas competentes que no son los locales sino los
transnacionales. Estos son capaces de designar con nombre y apellido a los malhechores locales y confrontarlos
con la autoridad y el poder del bien universal — realizando en este acto, en los confines de la institucién brasilefia
transnacional, el reino del Dios universal. Se expulsa a los espiritus locales, pero se inculca el espiritu de una
modernidad tecnolégica, financiera, econémica (también autoritaria) y magica (anti-secular), segin el ejemplo
de la identidad religiosa colectiva de la IURD. Con esta estrategia identitaria, los brasilefios frente a sus clientes y
sus competidores africanos se aseguran una posicién de poder en el espacio transnacional de las relaciones
religiosas; bastante homdéloga a su posicién relativa en términos econémicos.

En lo que se refiere a las acciones transnacionales como tales — el nivel de los flujos transnacionales —las
organizaciones brasilefias actian en todos los aspectos con alta calidad, lo que se debe a una éptima combinacién
entre medios de comunicacién y cercania (el cara a cara) — més en la lJURD que en la IPDA. Las acciones son
muy frecuentes en términos de comunicacion y de disponibilidad via Web, agregdndose la disponibilidad
personal relativamente alta de los pastores locales y sus representantes. Las acciones puenden cambiar
flexiblemente entre formales e informales, segiin como se requieran. Los actores son institucionalizados
oficialmente, lo que les otorga credibilidad. Sin embargo la distancia fisica y emocional puede ser pequenia, si se
desea por ejemplo un exorcismo personal o una consulta. Igualmente varian los modos en que las relaciones
fisicas (el cara a cara) y las mediaticas se vinculan. La combinacion entre empresa mediatica e iglesia de servicio
(si bien no de congregacion) garantiza maxima flexibilidad para brindar una oferta religiosa adaptada.

Sobre el nivel del espacio social nacional mozambicano y brasilefio, parece que las estrategias identitarias de los
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grandes actores IURD e IPDA resultan en posiciones sociales homologas en ambos paises: la IURD socialmente
algo mas ‘arriba’ de la IPDA.[42] Algunas observaciones de van de Kamp (van de Kamp 2011) permiten sacar
conclusiones en este sentido. La IURD en Mozambique se perfila como una organizacion atractiva para la clase
media técnico-intelecual en ascenso, si bien no exclusivamente. A esto corresponde que la IURD recomienda a
las mujeres usar vestimenta de moda, como pantalones o maquillaje, ya que esto ayuda a obtener posiciones
socio-econdmicas favorables. La IPDA, por el contrario, advierte a las mujeres que el uso de tales atuendos las
hace vulnerables de nuevo para los ataques de espiritus malos — debido a que su exterior se asemejaria
demasiado al de la Pombagira. Se puede conjeturar también que en Mozambique las redes de identidad religiosa
de la IURD y de la IPDA son relativamente homologas en cuanto a las disposiciones de la guerra espiritual, pero
se distinguen cuando se trata de estrategias sociales de clientes liberados. La IURD enfoca directamente la lucha
por la prosperidad a través de practicas econdémicas y sociales ofensivas, reflejando asi un ‘habitus de pretension’
(Bourdieu 2008), mientras que la IPDA recomienda estrategias de ascesis, mostrando més bien un ‘habitus de
necesidad’.

Viendo el campo de la competencia religiosa — en dimensidn transnacional y nacional mozambicana — esa
estrategia de de-contextualizacion hace admisible la pretensién de la IURD al monopolio exorcista frente a todos
los que comparten la creencia en la posesion de espiritus. En el espacio transnacional la IURD se rige por el
discurso compartido de la ‘guerra espiritual’, pero sus operaciones en muchos paises (posibles por el dinero
invertido) le confieren un valor simbolico agregado: puede hacer puntaje con sus fulminantes éxitos (mediaticos)
contra los huestes de diferentes ‘espiritus territoriales’ (Wagner 2000) en tantas localidades. En el ambito de la
competencia nacional — en este caso Mozambique, y contrario al caso de Brasil — se perfila como profeta en el
campo religioso, sirviéndose de sus practicas magicas. Es decir, sobre el trasfondo de fuertes creencias
ampliamente compartidas en la posesién espiritual, la capacidad (mégica) de la IURD de interpretar y tratar la
posesion tradicional dentro del contexto moderno de la ciudad (a través de sus métodos de universalizacion
simbdlica), se le confiere en el publico una credibilidad especial (y seguidores) en comparacién con otros actores
que no pueden tratar la modernidad (los chamanes y los Zionistas) ni a los espiritus (los catélicos y
protestantes). De este modo, la politica de identidad religiosa que oscila entre el papel de mago y profeta, parece
producir ventajas en la competencia religiosa también en Mozambique.

Para las politicas transnacionales religiosas, las identidades religiosas (entendidas como redes relativamente
coherentes de disposiciones), su transformacién y con ello los discursos y practicas propiamente religiosas son de
suma importancia; precisamente por su capacidad de modulacién y cambio parcial segiin diferentes contextos de
uso. Esta capacidad se comprende cientificamente mejor si las identidades son entendidas como redes de
disposiciones de percepcion, juicio y accién (y no como entidad Unicay cerrada ni multiplicidad de elementos sin
conexién). Asi se puede entender mejor que actores de diferentes contextos culturales y sociales pueden operar
al nivel de los flujos transnacionales con un signo religioso de una manera y usar el mismo signo en su contexto
particular de manera diferente, sin que esto sea una estrategia calculada, una pia fraus.

Si bien en el pentecostalismo se puede constatar una referencia comin a una cierta cantidad de esquemas
religiosos, no obstante estos son entendidos de manera diferente por las culturas. Ademas, el uso de los signos
religiosos se adapta a coyunturas sociales mayores. En América Latina, en los afios ochenta el esquema de
‘guerra espiritual’ (a diferencia del esquema apocaliptico) era el mas importante, pues habia que comprender los
conflictos sociales; después de las reformas democraticas y la victoria del sistema econémico neoliberal de
reproduccion individualista el ‘evangelio de prosperidad’ reemplaz6 a la ‘guerra espiritual’ como esquema
interpretativo.

De la forma cémo estén articulados en el espacio de los flujos transnacionales de comunicacion, su recepcién en
los espacios locales transformara los signos religiosos segun los habitus culturales y el contexto social de
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recepcion. La mediacion entre lo globalmente enunciado siempre precisara de la traduccion cultural especifica:
necesitara sus Pombagiras. Con otras palabras, el antiguo problema de la hermenéutica intercultural no esta
abolido para nada por la transnacionalizacion; al contrario, se esta haciendo mas vigente.

Por otro lado, al paso de una cierta homogeneizacidon[43] global de la reproduccién econémica, social y politica —
por trabajo asalariado industrial o servicio intelectual o financiero, consumo de bienes duraderos y productos
comestibles estandarizados, familia nuclear, individualizacion estilistica y moral, tipo de vivienda adaptada,
segregacion social (gated communities), transporte individual, masica transcultural hibrida, etcétera —, los
simbolos religiosos transnacionalmente comunicados encuentran hasta cierto punto condiciones de vida
relativamente similares, por lo menos en las clases sociales integradas a este proceso. En estas clases se puede
observar, en consecuencia, que mundialmente hay muchas similitudes en el uso de los simbolos religiosos claves
de las transnacionales que han surgido del pentecostalismo — las grandes empresas norteamericanas como la de
Benny Hinny, un poco mas alla del modelo de la IURD, el movimiento renovacionista y carismaético en sentido
amplio. Estas similitudes se dan precisamente en aquellas areas de discurso que se dirigen directamente a los
intereses y problemas de esta clase social: el lucro, la competencia y las (ocasionales) experiencias de
insuficiencia. De este modo la ‘llenura (individual) con el poder del Espiritu’ juega un papel central
contrarrestando la insuficiencia; la promesa de prosperidad enfoca el modo de reproduccién; y, finalmente, la
‘guerra espiritual’ ayuda hasta cierto punto a enmarcar las estrategias de competencia. Estos tres operadores
religiosos no son muy especificos en términos religiosos — comparados por ejemplo con la ‘sangre de Jesucristo’ o
el ‘corazon de la Virgen Maria’. Esto ayuda a su difusion transcultural. No obstante, estan en relacién directa a
determinadas condiciones de vida. Cabe preguntarse entonces, cual de ellas — la ‘llenura de poder’, la ‘guerra
espiritual’ o la ‘promesa de prosperidad’ — es la férmula mas extensa, trascendiendo no sélo las fronteras
nacionales sino también las fronteras entre las clases sociales. La ‘llenura del poder’ no lo sera; ni siquiera esta
siendo consecuentemente adoptada por la IURD para su trabajo con la clase baja. La ‘guerra espiritual’ tiene mas
probabilidad de serlo; pero tampoco es que toda la vida esta acufiada por competencia y luchas. La ‘promesa de
prosperidad’ material (el dinero), finalmente, parece tener la mayor comunicabilidad intercultural e ‘intersocial’.
La reproduccién material es el desafio mas comun y el capital econémico, finalmente el dinero, es el recurso mas
intercambiable y por tanto més Gtil — sea entre ricos o entre pobres. Ademas, la promesa de prosperidad une la
religion a la magia y amplia asi el foro de interesados. Con las monetarizacion de las sociedades a través de casi
todos los procesos asociados a la modernizacion neoliberal, el dinero resulta el medio mas &agil de la
transnacionalizacion. La promesa de prosperidad, en consecuencia, resulta el contenido religioso més
comunicable.

No obstante, esta promesa tiene que hacerse plausible y alcanzable dentro de un contexto de fracaso e incluso de
miseria. Para ello se necesita ‘el demonio’, que explica por qué los fracasados no prosperan y requieren un
ministro que les expulse el demonio a cambio de una ‘ofrenda digna’. De esta manera, la esclava del obispo, la
sefiorita Pombagira, es forzada a servir de madrina de bodas en las nupcias entre el exorcista y el dinero.

Footnotes

[1] Este aporte ha sido fomentado por la DFG (Deutsche Forschungsgemeinschaft — Fundacion Alemana de
Ciencias) en el contexto del Lichtenberg-Kolleg de la Universidad Georg-August de Géttingen. En el sitio web del
Center for the Interdisciplinary Research on Religion and Society (CIRRuS) de la Universidad de Bielefeld,
Alemania, se encuentran mas publicaciones y documentos del autor: http://www.uni-bielefeld.de
/religionsforschung. Nuestro agradecimiento va a Adrian Tovar y Juan Jacobo Tancara por las miradas criticas al
contenido y el espafiol de este articulo, y a Elena Rambaks por los arreglos técnicos. back to text

[2] Schéafer 2004; Schafer 2009a.; Schafer 2005; para la aplicacion préactica ver Schafer 2009b.back to text
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[3] La diferenciacion funcional esta en el enfoque de Arjun Appadurai (1998) que usa conceptos como
‘ethnoscapes’, ‘mediascapes’, ‘financescapes’, ‘technoscapes’ etc.; o bien relacionado con la ‘sociedad mundial’ de
Luhmann (Heintz 2005). Alternativamente se insiste en una funcion clave del capital econémico para las
relaciones transnacionales (Berger; Weil3 2008: 11; Sklair 2008), o se construye ‘espacios sociales
transnacionales’ con referencia a grupos de actores concretos (Pries 2008).back to text

[4]Para ver las limitaciones de la propuesta de Castells ver: Helmut Berking (Berking 2006b: 12). (Berking
2006a: 68f).back to text

[5]Para detalles a partir del punto de vista del autor ver: Schéfer 1992; Schéafer 2012a.back to text

[6]Solamente el nimero de los actores activos en mision internacional en o desde América Latina se ha
triplicado de 60 en 1977 a 180 en 1997, ver: COMIBAM: http://www.comibam.org/transpar/_menus/esp/web4-
ib.htm (17.05.2010).back to text

[7]Cf. Pew Research Center 2006: la nueva categoria ,renewalist’ (similar a la de renovacion carismética,
contando entre ella todas los tipos de religiosidad pentecostal también).back to text

[8]Pew Research Center 2006, cuenta con un 60% de la poblacién guatemalteca en la categoria de ‘renewalist’.
Cf. también Steigenga 2001; Steigenga 2007.back to text

[9]En Guatemala p.e. un 10% de la poblacién cambia su asistencia regular a un grupo religioso una vez en seis
meses (SEPAL 2001). En Brasil, la adherencia multiple y con ello la fluctuacién constante en varias direcciones
es lo normal. Cf. Schafer 2009c: 465; Kramer 2005. Ver también Schéfer 2009d.back to text

[10]No podemos tomar en cuenta aqui las multiples redes de cooperacion misionera ‘mundial’ como COMIBAM
0 AD2000; las redes de cooperacion como RELEP o CEPLA,; las actividades entre iglesias latinoamericanas y
contrapartes en los EE.UU.; las redes de comunicacién que se establecen por migracion; ni las relaciones
meramente virtuales establecidas por el Internet. Tampoco podemos enfocar la nueva clase social transnacional
de servicios gerenciales religiosos, similar a la clase gerencial presentada por Sklair 2008. Algunos titulos sobre la
transnacionalizacion religiosa: Corten, Marshall-Fratani 2001. Schiller 2008a; Schiiler 2008b; Vasquez,
Friedmann 2003. back to text

[11]La ,Casa de Dios' (www.cashluna.org 05.03.2012) —segln sabemos— no ha sido investigada. Se menciona en
Althoff 2005: 290, y en Smith, Campos 2005.back to text

[12]http://www.igrejauniversal.org.br/ (05.03.2012) y http://www.deuseamor.com.br (05.03.2012). back to text

[13]Mucha informacidn adicional a la literatura citada y los propios estudios de campo me fue brindada por

Leonildo Silveira Campos, un experto en la IURD. Ver también Campos 1996; Campos 2007; Campos 2008;
Birman 2006; Machado 2003; 2006; Barrera 2005; Aubree 2002. Titulos mas amplios: Ireland 1991; Prandi
2007; Patterson 2005; Pierucci, Prandi 1996. back to text

[14]Cf. Folha de Sao Paulo 15.12.2007. Sobre religién (protestante) en América Latina y con especial
consideracion de la IURD vea: Barrera 2008; Fernandes et. al. 1998; Prandi, Pierucci 1996. Freston 2001; 2006;
Birman 2003; Mariano, Pierucci 1992; Pierucci 1996.back to text

[15]Bourdieu 1971; Weber 1980: 425, 439.back to text

[16]Detras de la distincion entre profeta (y sacerdote) por un lado y el mago por el otro funciona una distincién
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bastante comun entre religién y magia, clasicamente mantenida tanto por Mauss como Malinowski: la religion
establece valores y fines especificos mientras que la magia sirve a fines practicos preestablecidos. En este sentido,
la ITURD —y muchas neopentecostales— practican una magia neoliberal del éxito econémico individualista.back to
text

[17]El deslizamiento del tipo de profeta al del mago también se refleja en que la membresia de IURD no se
empefia en actividades de evangelizacion. Ver Kramer 2005: 196. Sobre las luchas de identidad entre iglesias
(neo-) pentecostales y seguidores de religiones afroamericanas, la asi llamada ‘guerra das orixas’ hay una
polémica cientifica fuerte en Brasil desde los principios de los afios noventa, en parte promovida por estudios del
Instituto de Estudos da Religido (ISER) en Rio. Ver Soares,L.E. 1993; Soares, M. 1990. Un excelente estudio de
las relaciones tensas entre los actores religiosos y del debate cientifico vea en Eichenberg 2011.; también vea
Selka 2005; GoncalvesDaSilva 2005; Ferretti 2008; Prandi 1996.back to text

[18]Salvo el culto general del domingo, las reuniones de toda la semana tienen (mundialmente) sus temas fijos:
lunes prosperidad, martes alivio de opresién demoniaca, miércoles ‘hijos de Dios’, jueves familia, viernes
liberacion de demonios, sdbado terapia de problemas sentimentales.back to text

[19]Esta cita esta siendo reportada por muchos observadores, pero no ha podido verificarse tal cual por el autor.
Su contenido, sin embargo, concuerda por completo con muchas amonestaciones el autor ha escuchado en
iglesias de la IURD y con multiples textos en la pagina Web de la organizacién.back to text

[20]Ver mas en Schafer, Tovar 2009.back to text

[21]Acerca de técnicas religiosas de manejo de espacio y tiempo ver Schafer 2009b.back to text

[22]Ver Geschiere, Meyer 2003 acerca de las deidades; también Janowski, Meyer 2005.back to text

[23]Citado segun Kramer 2005: 104, quien describe la politica corporal de la IURD mas y a detalle.back to text

[24]A esto corresponde perfectamente la concepcion del Espiritu Santo y de su funcion para los cristianos en la
confesion de fe de la IURD. El Espiritu nada tiene que ver con un apoderamiento comun, su funcién esta
enfocada en la deteccion del pecado: “A manifestacédo da terceira Pessoa da Santissima Trindade, o Espirito
Santo, é feita no coracdo humano, para convencé-lo do pecado, da justica e do juizo. Quando cometemos algum
pecado, Ele logo mostra, através da nossa consciéncia, que pecamos, permitindo nosso arrependimento.” (§ 4,
http://www.igrejauniversal.org.br/doutrinas.jsp 05.03.2012) Nétese que la justicia no esta concebida en la
forma de los reformadores como regalo de Dios al hombre, sino como una instancia o criterio para el juicio de
Dios.back to text

[25]La relacion de dar para obtener — segiin Mauss 2009 relacion béasica en el uso del don — en la magia se usa
frecuentemente como logica de relacion entre el hombre y la entidad supranatural. El ‘do ut des’ es una forma
especifica (en distincion a la coercidn, p.e. colocando una imagen cabizbaja) de la manipulacién magica.back to
text

[26]Llama la atencion que la confesion de fe de la IURD —fuera de lo coman en este género literario— tiene un
péarrafo especifico sobre los dones que iguala las ofrendas a la palabra de Dios, rezando: “Os dizimos e as ofertas
séo téo sagrados e tdo santos quanto a Palavra de Deus.” (8 11). http://www.igrejauniversal.org.br/doutrinas.jsp
(19.05.2010).back to text

[27]Av. Caminho do Mar, Sao Bernardo do Campo, 5.10.2007.back to text
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[28]“Asi sera grata a Jehovah la ofrenda de Juda y de Jerusalén, como en los dias de antafio y como en los
tiempos antiguos. ... ;Robara el hombre a Dios? jPues vosotros me habéis robado! Pero decis: ‘¢En qué te hemos
robado?’ jEn los diezmos y en las ofrendas! Malditos sois con Maldicion; porque vosotros, la Nacién entera, me
habéis robado.” (version Reina Valera).back to text

[29]El salario minimo en Sao Paulo era en 2007 entre 415 R$ (servicio doméstico) y 490 R$ (jefes de servicio
telecomunicativo, administradores de compray venta, etcétera.) segun Lei estadual n® 12.640/2007, de
11.07.2007 (vigéncia: A partir de 01.08.2007). Ver http://www.portalbrasil.net
/salariominimo_saopaulo_2007.htm (05.03.12).back to text

[30]Ver una descripcion p.e. en Kramer 2005.back to text
[31]Christenson 1987; Wagner 2000; Schéafer 2008.back to text
[32]Ver Schéfer 2008: 140 sigs.; Schafer 2009d: 551 sigs.back to text

[33]Por ello, la perspectiva escatoldgica —que no debe faltar en niguna confesion de fe cristiana— se formula
como mero deber de los cristianos: “Todos os cristdos devem desejar a volta do Senhor Jesus o mais breve
possivel.” (8 15, http://www.igrejauniversal.org.br/doutrinas.jsp 05.03.2012).back to text

[34]http://www.catedralmundial.com.br/ (05.03.2012) y http://www.centroculturaljerusalem.com.br/
(05.03.2012).back to text

[35]http://www.otemplodesalomao.com/ (05.03.2012).back to text

[36]Freston 2001a: 125. Freston 2005.back to text

[37]Prandi 1996: 139; cf. También Janowski; Meyer 2005, Birman 2005. back to text

[38]Van de Kamp 2011. Nos orientamos basicamente en sus resultados al escribir sobre Mozambique.back to text

[39]Estas son iglesias cristinas independientes en Africa que trazan su identidad religiosa directamente desde el
Zion para no concederle nada de autoridad a ninglin misionero occidental y determinar sus propias
practicas.back to text

[40]Sobre el concepto del campo de politicias identiarias cf. Schafer 2012b.back to text
[41]Van de Kamp 2011: 20 sigs; Dijk 2004.back to text
[42]...comprobadas ademaés por nuestros datos de Argentina.back to text

[43]A pesar de toda la critica a teorias homogenizantes, sigue sin contestacion la existencia de ciertas practicas y
ciertos sectores sociales —la economia, la ‘comunidad cientifica’ internacional etc.— que se homogenizan.back to
text
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