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NACIDOS EN LA CALLE. DE LA CONSTRUCCION
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Born on the street. From the beasty construction of the sireet
preacher to his construction as cultural heritage.
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El predicador callejero es un personaje de memoria del pentecostalismo, que trae al
presente los recuerdos de un pasado intolerante y excluyente. Es un simbolo de la identidad
asignada por la sociedad chilena, es decir el “ser canutos”. Comenzé como una metodolo-
gia predicatoria callejera, paulatinamente se van transformando en el “instituto biblico del
predicador de pilpito” en una especie de “aniversidad de la vida”, en rito de iniciacién de
todo predicador pentecostal. Si alguien querfa dar a conocer su talento carismdtico, debfa
comenzar “donde las papas queman”, es decir, predicando en la calle. Por lo cual el ser
canuto ya no sélo fue parte de la identidad asignada, sinc también de la identidad
resignificada. Hoy el predicador callejero es un icono del patrimonio cultural del
pentecostalismo -aunque atin no visualizado por los “especialistas patrimoniales- por ser
parte de la identidad, la memoria y la tradicién del “otro Chile”.
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ABSTRACY

The street preacher is a memorable character of Pentecost that brings back the
memories of an intolerant and excluding past to the present. It is a symbol of identity
assigned by the Chilean society, that is to say, to be “canutos™. It started as a street preaching
methodology and slowly became the “pulpit preacher Biblical Institute”, a kind of ‘a
university of life’, a Pentecost preacher beginner’s ritual. If anybody wanted 1o let everybody
else know about their charismatic talent, he or she should start preaching on the streets,
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where ‘reality bites’. As a result of this, being a “’canuto” is no longer just a part of an
assigned identity but also a type of identity where the negative connotation has been
transformed into a positive one. Nowadays the street preacher is an icon of the Pentecost
cultural heritage — even though it has not been visualized by the ‘experts in the past’ — due
to the fact that they belong to the identity, memory and tradition of the ‘other Chile’.

KEY WORDS: Street, Street Preacher, Cultural Heritage

. LA CALLE COMO CONDICION

Para aquel que conoce la calle como transetinte, puede parecerle un lugar de absolu-
ta libertad para aquellos que estan situados alli, donde jaméas tienen que abandonar sus
deseos. En este sofiado espacio socic-natural, se puede jugar, refr o enamorarse libremente,
porgue es un fugar sin mayores restricciones. Esto mds bien es parte de Ia calle imaginada,
es la alternativa de lo posible, la esperanza en medio de la desesperanza, pero es una fanta-
sia. Ya que la calle es brutal y restrictiva: la calle real ha sido el espacio de la ignominia y
objeto de oprobio; del estigma y 1a indiferencia: es el espacio de los excluidos; el hogar de
los sin hogar; el pilpito de los sin templos; el dgora de los expulsados; es el espacio del
conflicto entre la autonomia de Ia innovacién y la autoridad de la tradicion.

En Chile encontramos varios conceptos que expresan dimensionalmente la situa-
cion de la calle: echados a la calle, guedarse en la calle y estar en la calle.

1. Echados a la calle. Significa un acontecimiento violento, una expulsién ¢ una ex-
clusidn, por acto cometido por la persona considerada como anormal o delictual. En
caso de anormalidad, esta referido hacia aquellos individuos de vidas indeseables,
impuros ceremoniales o enfermos infecciosos, gue no se podian matar, sino expul-
sar como acto de aprendizaje social, para sus observadores. Estos sujetos inmundos
e impuros, debfan exhibir su condicién rasgando sus ropas, pregonando su causa o
embozando su rostro, como sindnimo de pérdida de identidad social y
desciudadanizacion.

En relatos antiguos encontramos algunos casos que ilustran de mejor manera esta
situacidn. En la Grecia Antigua, encontramos la ley ritnal del farmakos que exigia
el destierro de 1os que se opusieran al orden de 1a sociedad; entre ellos encontramos
a personajes como: Edipo, Hércules, Antigones, Medea, etc. Personajes destinados
antes de su nacimiento a la exclusién. Para el caso del derecho romano, expulsé a
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los peores crintinales, a través del nombramiento del iomo sacer y permitiendo que
cualquier persona les matara sin consecuencia alguna (Shine a Light 2003).

Entre los hebreos eacontramos dos tipos: el ieproso y el chivo expiatorio.

1. ... Y el leproso en quien hubiere llaga llevard vestidos rasgados y su cabeza descu-
bierta, y embozado pregonard: jInmundo! jInmundo!, todo el tiempo que la Haga
estuviere en €1, serd inmundo; estard impuro, y habitard solo; fuera del campamento
serd su morada...”!.

2. *...Y pondrd Aardn sus dos manos sobre la cabeza del macho cabrio vivo, y confe-
sard sobre €l todas ias iniquidades de los hijos de Israel, todas sus rebeliones y todos
sus pecados, poniéndolo asi sobre la cabeza del macho cabrio, y lo enviard al desier-
to... y aquél llevard sobre si todas las iniquidades de ellos a tierra inhabitada; y

92

dejard ir al macho cabrio por el desierto...™.

La polis, urbe, campamento o ciudad amurallada, en cada una de estas representa-
ciones comunitarias, €l “ser echado fuera”, significaba un ser despreciado y desechado,
porque la comunidad representa la seguridad social, econémica, politica, psicoldgica y
religiosa para el individuo. Fuera de 1a comunidad, es estar en el desierto, tierra de sombras
de muerte, donde el sujeto caminaba levantando voces plafideras y endechas. Significaba
ser un individuo que expresaba su dolor magnificidndoto como “beber aguas de hiel”, “pan
de angustia” y “comida de ajenjo”, por lo cual ser echado fuera o al desierto, implicaba
estar destinado a morir. Era peor que una muerte fisica: significaba una muerte social.

El tipo chivo expiatoric representaba el objeto de la expiacion sustitutiva v que
simbolicamente se le cargaba toda responsabilidad social, era objeto de exclusién; pero su
responsabilidad era tan alta y tan abominable y despreciable ante los ojos de la sociedad,
que ni siquiera era digno de ser sacrificado como holocausto, sino ser expulsados a lugares
ye€rmicos, tierras secas, sin dehesas ni apriscos, para morir de inanicién o de heliosis.

Estas representaciones sociales del destierro podemos aplicarlas al nacimiento del
pentecostalismo chileno, quienes o fueron expulsados o forzados a irse de la iglesia, a

! Leviticos Cép. 13: versos 45- 46. Biblia Versién Reina -Valera. Revisién 1969. Editorial Vida.
* Leviticos Cédp. 16: versos 20- 22. Op. cit.
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pesar que ellos pidieron, a través de una carta, volver a la congregacidn; no se les permitic,
confirmando asi la ruptura. En estas circunstancias, “los hermanos no tuvieron otra alter-
nativa, sino de tener sus reuniones aparte” (Hoover, 1938: 45), en sus casas. Su expulsién
se debid a la ruptura con la normalidad religiosa moderna del protestantismo y las manifes-
taciones religiosas locales, vista como antimetodistas o antiprotestantes.

Pero su expulsidn se debid también al protagonismo que adqguirid la mujer, Nellie
Laidlaw, conocida como la hermana Elena®, una mujer que poco antes habia tenido experien-
cias de conversidn, y que pronio fue reconocida como “profetisa”. Come o dice Sepiilveda
(1999: 95), ala persona que se le asigna una responsabilidad directa del “rumbo equivocado”
del avivariento fue la Hermana Elena (mientras que el pastor Hoover como responsable
indirecto), acusada de ser una mujer borracha, de vida disoluta, que incluso habria practicado
fa prostitucidn, que padecia de esquizofrenia, y que murié como drogadicta.

El estigma de inmoralidad intrinseca de ‘toda’ mujer de pueblo persiguid a lavande-
ras, costureras y conductoras. A las primeras, se les perseguia por los lodazales que dejaban
en los lugares donde se instalaban a lavar, por la zalagarda que hacfan los nifios que le
rodeaban, por preducir “mezcla de sexo” y lavar “semidesnuda”, razén por la que se les
expulso de esos lugares, so pena de dos meses de presidio. A las conductoras de quedarse
con el cambio o vuelto del pasaje, de chancearse con los varones que les piropeaban sin
ambages, de emplear lengua soez, de andar sucias, de juntarse entre ellas después del tra-
bajo para gastar los “chicos” {vuelto del pasaje), emborrachdndose y por supuesto, prosti-
tuirse con los “cocheros™, “inspectores” o pasajeros. Sus nombres, sus figuras y sus con-
ductas fueron de boca en boca hasta llegar a los periddicos, revistas y hasta los pasquines
de los poetas populares {Salazar y Pinto, 2002. Tomo 1V: 150),

Pero en conjunto con las mismas autoridades eclesidsticas, también adquieren res-
ponsabilidad de “echar a la calle’” a los pentecostales, los medios de comunicacion. El diario
“El Mercurio”, el 3 de noviembre de 1909, sefialaba: “fanatismo en Valparaiso™: “en Valparaiso
se ha producido cierto escdndalo alrededor de un grupo de fandiicos, de los mismos que
rodean a una histérica conocida entre ellos como la hermana Elena, y que se entrega a actos

* Ei 12 de septiembre de 1909. mientras participaba en un culio dominical matutino en Ja Seguada Iglesia de Santiago (Sargento
Aldea). 1a hermana Eleng pidié autorizacion del pastor local. W, Robinson. para dirigirse a la congregacicn. Et pastor se negé a
autorizarla. a pesar de que atguncs hermanos insistieron que la dejura hablar. En la tarde. 1a misma situacién se produjo en Montel.
tocal dependiente de la Segunda Iglesia. Pero esta vez. ante la negativa del pastor. la gente deseaba escuchar a la hermana Elena.
Sali6 at patio y posteriormenle se produjo un confuso incidenie en el que el pastor se cayd y se rompi6 la cabeza. Ei pastor W.
Rice. de la Primera Iglesiz. terniendo que tal situacion se repitieza nuevammente en el celio vespertino. pidi6 la presencia de la
pelicia. Efectivamente. la hermana Elena intentd, a pesar de la negativa del pastor, dirigirse a la congregacitn, siendo asresiada.
Para ese arresto fue necesario pedir refuerzos poticiales. ya que quienes apoyaban el avivamiento intentaren evitar la detencién de
ia profetisa.
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de fandtica exaltacién y pretenden tener visiones, hacer curaciones y tode lo que es usual en
estas enfermedades mentales... se hacen unas reuniones llamadas *“noches de vigilias”, con
ritos extrafios, sangre de cordero, trance para expulsion de demonios, apariciones y demés
paparruchas y accidentes histéricos comunes a la gente que cae en esas exaltaciones... (Pal-
ma, 1988: 7). Por otro lado, Silva (2003: 16), sefiala un periédico de la época (refiriéndose al
diario El Chileno de Valparafso) publica en su portada: “El Nuevo Escobar”. La obra de un
embaucador, o de un loco. Gritos, desmayos y bofetadas. Escenas tragicémicas. Detalles
completos. En su interior, entre otras cosas, el pastor da a su gente un brebaje de sangre de
cordero, lo que lleva a la gente a un letargo v les hace caer al suelo®.

Esta posicién descalificadora es normal para deslegitimar, no sélo a la mujer consi-
derada como protagonista, sino también al movimiento pentecostal como tal, considerado
desde sus inicios como anormal, por ser un movimiento popular. Al respecto, Foucault
(2000: 33), sefiala que la pertenencia del deseo del sujeto a la trasgresion de la norma: su
deseo es fundamentalmente malo. Pero ese deseo del crimen siempre es correlativo de una
Talla, una ruptura, una debilidad, una incapacidad del sujeto. Por eso vemos aparecer regu-
larmente nociones como faita de inteligencia, falta de éxito, inferioridad, pobreza, fealdad,
inmadurez, falta de desarrollo, infantilismo, arcaismo de las conductas, inestabilidad.

De esta manera los “pentecostalizados” fueron echados a Ia calle porque en esa fecha
no le era permitido al “bajo pueblo™, el pueblo de las “chinas™ y de los “rotos™, considerado
como borrachos, birbaros, inmorales, ignorantes, pobres, enfermos e indefensos, que adqui-
riera protagonisme eclesidstico. La oligarquia se preocupaba de que “el pueblo” no se dejara
influenciar por el marxismo; el protestantismo misionero querfa liberarlos del misticismo y la
anarquia religiosa, con el discurso modernizante, teniendo como imagen Estados Unidos. El
medio central era la educacién y la cultura del estudio biblico. Sin embargo, el discolo popu-
lacho reacciond de una manera distinta de la esperada; no aceptaron la “modernidad religio-
sa”, sino que decidieron “chilenizar” al protestantismo, prefirieron leer e interpretar la Biblia
bajo los lentes culturales propios, vivirlo emocional, afectiva y festivamente. Aprendieron
del protestantismo herramientas tan importantes como la fe individual y la centralidad de la
Biblia para una revolucién, no social, sino individual, pero no quisieron aceptar la razén
como centro, asi como tampoco el protestantisino extranjero quiso aceptar su autonomia y

* Esta acusacién obedece més bien a un desconocimiento de los c6digos lingtifsticos manejados por el grapo, va que laidea de “la
sangre del corderc”, en el pentecostalismo hace referencia a los sufrimientos de Jestis y ¢c6mo estos sufrimientos hacen que la
divinidad sea empatica con los sufrimientos del creyente; también Ja sangre de Jesuis. hace referencia al vino de la Santa Cena y
el Cuerpo de Jésiis al pan (1o que los cGdigos religiosos catélicos son el vino y Ia hostia}. Pero es obvio que ea esta época reinaban
los prejucios, la estereotipacitn negativa y la estigmatizacién a los grapos populares y miés a la religion poputar, ya que siempre
era catalogada de atraso y supersticién en funcién de la eclesia oficial.
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libertad; frente a ello los “pentecostalizados™ optaron por ser echados a la calle como el
destino inico en ese entonces, para defender su autonomia, cultura religiosa y un “Cristo que
no se avergiienza de llamarlos hermanos™.

Dos fendémenos vienen a intensificar y empeorar la problematica de la
ortodoxia religiosa:

Los protagonistas de estas “experiencias barbaras, fueron los mismos extranje-
ros Hoover (norteamericano) y la hermana Elena (inglesa). Estos personeros resulta-
ron ser los “sabios honorables™ para este grupo estigmatizado. Lo mas significativo
era el impensado protagonismo que adquirié en este movimiento la mujer, cuando la
religiosidad oficial hacia incompatibles el “ser mujer” con las tareas sacerdotales y
litdrgicas, donde la hegemonia del hombre era total... ellas debian estar lejos del pres-
biterio y lejos del altar... no se pueden acercar al altar, lo que seria grave... servir
como ministro en el altar del Sefior es propio dnicamente de los clérigos y de los
hombres (Salazar y Pinto, 2002. Tomo V: 79). De esta manera, la “hermana Elena” es
como la Antigona que se yergue en protesta ante el omnipotente poder masculino en-
carnado en la figura del pastor.

Por otro lado, los nifios adquirieron protagonismo, a pesar de la existencia de una
sociedad adultocéntrica® en estas experiencias extéticas. Al respecto relata el mismo Hoover
en sus memorias: “una de nuestras nifias del coro, cay6 al suelo, y quedé tendida por varias
horas, fuera de si orando, cantando, riendo, llorando. .. Mds tarde tres nifias del coro caye-
ron ai suelo haciendo oraciones de arrepentimiento conmovedoras... una nifia de 12 afios
cantaba tan lindo gue nadie 1a entendia v luego sefialé que vefa dngeles cantando esa melo-
dia... of aun nifio de 8 afios Horando, diciendo que el Sefior le estaba limpiando su corazon
(Hoover, 1977: 37- 39).

De alguna manera antes que fueran echados a la calle, la cultura callejera ya habia
Nlegado a ellos: desacralizacién de los espacios religiosos ortodoxos; inclusién de los nifios

* Cuando hablamos de “sabios honorables”, nos referimos al concepto sefialado por Geffman (1998: 41}, son referidas a las
personas normales cuya situacion especial las lleva a estar intimamente informadas acerca de la vida secreta de los individuos
estigmatizados y a simpatizar con elles, y que gozan, al mismo tiempo. de cierto grado de aceptacién y de cortds pertenencia al
clan. Las personas sabias son Jos hombres marginales ante quienes el individuo que tiene un defecto no necesita avergonzarse ai
gjercer un autccontrol. porque sabe que, a pesar de su imperfeccidn. serd considerado como una persona corriente.

* En esta sociedad adultecéntrica. la nifiez era invisible y silenciosa: debia callar, tanto en su hogar como en la iglesia: por ello es
tan sorprendente que en el pentecostatismo, la nifiez adquiriera protagonisme. sebre todo Ta capacidad de transmitir reensajes
religiosos, propios de los adultos varones.
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y mujeres en la reuniones ciilticas; inclusién del cuerpo y de las emociones como expresio-
nes legitimas de religiosidad (es decir, no sélo el alma v la racionalidad), etc.

2. Quedar en la calle. Esto significa quedar expuesto a los riesgos de la pura contin-
gencia que la calle simboliza y de los que los domicilios los resguarda. Quedarse en
la via pablica no sélo significa inopia sino riesgo de extravio, de pérdida de si
misme, que se moviliza decididamente a través de proyectos definidos. Es simbolo
de extravio en medio de [a otra que sale al paso para mostrar, convencer, ofrecer,
ofrecerse, para amenazar, confundir y perder a aquel que iba distraidamente por 1o
suyo. Lo otro, que estd en nuestro camino, puede aparecer justamente alli, como
seduccidn (Giannini, 2005: 97).

Quedarse en la calle es quedar desprotegido, perder lo que se posee, es quedar sin
un peso en ¢l bolsillo. Son los expatriados de los espacios sagrados cerrados, como el caso
del pentecostalismo chileno, quienes nacieron como un movimiento religioso evangélico,
debido a que fueron coercionados y/o expulsados de sus congregaciones y se quedaron sin
templo y sin apoyo econdmico extranjero.

El pentecostalismo, alimentdndose de la sabia y de la miel teoldgica apostélica por
una hermenéutica individual y por otro lado en lo socioeconémico, sélo se alimentaba de
las “raices y langostas del desierto”, producto de su origen social, abandonados por los
reformistas y revolucionarios, porque ellos eran como los pobres despreciables, el lumpen-
proletariado, categorias de personas que estaban fuera del esquema del trabajo social y
excluidos de ser una clase revolucionaria, principalmente por la circunstancia de que no
realizan ningtin trabajo productivo, que permanecian apdticos ante el destino de la historia,
por su falta de cambio, falta de racionalismo, individualistas privados de conciencia de
clase, cuyas acciones sélo eran consideradas como acciones caprichosas, fandticas y deli-
rios propios de sectores populares.

Ast, el misionero es reemplazado por el predicador callejero; no es un sacerdote ni
un profesional de la Palabra, sino un zapatero, el minero, el vendedor de empanadas: en
una palabra, es el de la vida cotidiana. El que habla podria ser uno de los que pasan; y el
que pasa, podria muy bien algiin dfa ser el predicador. La Palabra de Dios no es ya un
monopolic de especialistas, con una gran sorpresa para los burgueses y para los hombres
educados, a quienes choca, no sdlo el lenguaje de los pentecostales, sino mas aun su pre-
iension de querer hablar de Dios: Esta gente -decia un maestro de escuela- no habla ni
siquiera castellano, sino una jerga. No saben escribir, y muchas veces apenas leer. Y citan
las epistolas de San Pablo, tan dificiles que los teGlogos que trabajan en ellas hace dos mil
afios, no pueden comprender totalmente. ,Con qué autoridad ensefian? Pero 1o que escan-
daliza a 1a gente entrevistada es precisamente lo que le llega y Ie gusta al pueblo. Aunque el
lenguaje se tifia de dialecto y de jerga, el mensaje es escuchado porque le sirve de vehiculo
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la voz del inquilino y del roto; hombres que viven lo que predican, y que viven en el seno
de la situacidn social, de problemas y dificultades, que comparten quienes los escuchan. E]
que predica es hermano del que oye: participan de la misma clase social y comparten el
peso de problemas semejantes para subsistir (Lalive D’ Epinay, 1968: 80).

El predicador callejero predica con el corazdn y el lenguaje de la calle, expresa
angustia, pero transmite esperanza. La angustia es 1o que transversa todo el discurso reli-
gioso callejero, “sitnaciones Hmites” de las que no se pueden evadir, como la pobreza, la
miseria, el desempleo, la enfermedad, sin vivienda, sin escolaridad: estos son los “deshere-
dados del capitalismo™, los “‘renacuajos del pantano”, que vivian con sed y hambre de
justicia, viviendo en tugurios, vecindades, favelas y poblaciones callampas, comiendo “pan
de angustia” y “agua de ajenjo”. A éstos, el predicador les ofrecia mansiones, herencia y
principados en la ciudad de Dios, ante la ausencia de la mds minima sobra de un parafso
terrestre, ofrecido por la ciudad secular.

Asi, el predicador callejero, como el Gran Viejo de Dostotevski, se preocupé de
aquellos, alos mds dificiles de integrar, a los despreciados y desamparados, pobres que no
podian soportar su propia situacién, que sélo saben pedir “pan y circo” para scbrevivir: a
éstos reencantd, para que el peso insoportable de su miseria sea llevadera, ofreciéndoles
una vida supletoria, reconstruyendo en lo inmediato una pequefia comunidad en los escar-
pados laberintos callejercs, “un pequefio refugio contra el viento, como resguardo confra la
tormenta; como arroyos de agua en tierra seca, como sombra de un pefiasco en el desierto”,
e instal6 su pilpito en las calles laberinticas y escarpadas de la ciudad, ya que ni siquiera
merecian las plazas como lugar de congregacion.

3. Estar en la calle. Esta dimensidn ya no significa s6lo una situacién de violenta y
apresurada expulsién, tampoco implica una precariedad contingente, sino que estd
relacionada con una condicién social, cultural y econdmica determinada que afecta
al Ser, en términos heideggerianos. Este estar en la calle implica un significado
espacial y otro existencial, es decir, inclusion e involucramiento. En este sentido
podemos hablar de “cultura callejera” o “callejerismo”. Segiin Dreifus (1996: 51),
Heidegger quiere llegar a una modalidad de ser (estar) en que podriamos llamar
“habitar en”, “residir” o “vivir en”. Cuando habitamos en algo, éste deja de ser un
objeto para nosotros y se convierte en parte de nosotros invadiendo y penetrando
nuestra relacién con los demds objetos del mundo. El habitar es el modoe bésico de
ser en el mundo del Dasein.

Asf, el estar en la calle viene a significar habitar o vivir en la calle; y esto no es tanto
un simbolismo como una realidad en Chile durante 1a mayor parte del siglo XX. Salazar y
Pinto (2002. Tomo V: 167) sefialan que para el primer centenario de la Repiblica, la mitad
de los habitantes de la capital vivia en “habitaciones insalubres e impropias parala vida”...
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Medio siglo después, un estudio revela que el 40% de los chilenos vivia en ranchos, rucas,
ranchas, pocilgas y conventillos. As{ que vivir en estas condiciones habitacionales es o
mismo que vivir en la calle.

El estar en la calle, los espectros de la muerte dominan la calle, que se manifiestan
en varios sentidos:

El alcoholismo no era sélo una propiedad de los hombres ni de las tabernas, sino
también de las mujeres y de los conventillos; el hacinamiento influia en el aumento del
maltrato infantil, la violacién, incesto y estupro; la prostitucion.

La tasa de mortalidad infantil por décadas fue las més alta del globo; promedié a
nivel nacional 30,6 (por cada cien nacidos) entre 1906-1910, para subir al 32,3% entre
1911y 1915, teniendo la ciudad de Santiago como centro, ya que marcé 37,0 y 42,5% para
ambos periodos, teniendo como récord en 1912 un 48,8%. Los que lograban sobrevivir, su
hogar era Ia calle -lo que demuestra que los nifios de la calle ne es un fenémeno nuevo-,
que vivian en la miseria, mendicidad, delincuencia; estos nifios eran realmente expulsados
de su hogar a la calle (Salazar y Pinto, 2002. Tomo V: 61).

Las construcciones en la ciudad son reflejos de sus calles, por lo cual el templo
pentecostal no era distinto de la calle en la que estd situado. Para ambos, junto con ser espa-
cios autoconstruidos y no planificados, edificadas bajo la 16gica de la emergencia y de la
contingencia, su finalizacién y terminacion es un proyecto inalcanzable, puesto que estdn en
constante construccién, a medida que los recursos fo permiten. El templo autoconstraido es
una estrategia para lograr un lugar donde convivir y compartir en los barrios marginales y
poblaciones callampas. Lo mds importante no es el estilo de Ia construccién, sino el sentido
de comunidad’ que se construye al respecto; ante la ausencia del capital econémico, lo mds
importante viene a ser el capital comunitario que expresa, solidaridad, confianza y reciproci-
dad: porgue elfo es lo importante, 1o necesario y lo ttil en la calle.

" En este espacio comunitaric, Ia reciprocidad es entendida como “volver fa mano”, o un modo de intercambio centrado en la
generosidad. entendido no como una cualidad puramente moral, sino un efecto de Ia necesidad econémica: “es Ia escasez ynola
abundancia lo que vuelve generosa a la gente”. Asi. fa reciprocidad surge en una situacién de carencia. Cuando la supervivencia
fisica o social de un grupo se encuentra en juege. la gente moviliza sus recursos sociales y los convierte en recursos econGmicos
(Adler 1981: 203). Se sigue la l6gica del septido comin: *“hoy por ti, maftana por mi” en complemento con la Idgica biblica
adaptada por el pentecostatisme “el que siembra con abundancia con abundancia cosechard™; asi, las relaciones de hermandad
vienen a sustituir Jas relaciones de compadrazgo del catolicismo. Por esta razén. estas relaciones de reciprocidad y solidaridad se
dan en un ambiente de confianza, centrado en la cercania fisica: en la misma calle: cercania afectiva: ser hermanos y cercanja
social: ser pobres: pero ai tan pobres como para ne compartir algo.
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1.a estética desacralizada del templo obedece a esta cultura del callejerismo, permi-
tiendo sustentar v potenciar el sentido comunitario, la posibilidad de construir en el terreno
propiamente cultural la existencia de conjuntos de préicticas sociales e instancias de socia-
lizacidn, que tienden a constituir, preservar y resignificar formas propias de identidad reli-
giosa, vecinal, barrial y callejera, en 1a que resulta atractiva para otros que estan o se sien-
ten abandonados a la deriva del individualismo invalente. De esta manera, en el templo se
permite construir formas simbdlicas que modifican la manera de vivir y ver el mundo real,
y enriquecen los contenidos simbidticos posibles para enfrentar al mundo.

El templo pentecostal se mimetiza con la calle, se erige como una unidad semidtica
y simbidtica con aquella, desde donde se grita, se canta y se comparte; es un lugar propioe,
desacralizado y profanizado, no sélo ciiltico, sino que también lddico, convivencial y re-
creativo. A medida que avanza la construccidn, con la llegada de mas feligresia, va consti-
tuyendo una expresién plastica llena de significados construidos y reconstruidos por cada
uno de sus integrantes: nifios, jovenes, adultos, ancianos, mujeres y hombres. Cada cual
toma parte, cada cual contribuye a generar un espacio de vida, produciendo y reproducien-
do valores, normas y costumbres desde la vivienda propia. ya que el mismo templo
pentecostal trae a la memoria la vivienda propia de cada individuo.

El templo, la calle y la vivienda del creyente tienen casi las mismas caracteristicas
arquitectonicas e historiales, son autoconstrucciones, son productos de la contingencia y la
impredecibilidad, en la cual todos participan o han participado, esperando lo que “Dios dé”;
siempre hay algo que hacer, construir, arreglar, amphiar o pagar. El templo también es una
propiedad privada que pertenece a un grupo religioso, con nombres y apellidos: nombre
congregacional y fecha y ndmero de decreto pegado en los dinteles, expresando ser minoria
e inferioridad religiosa. Estas ‘‘casas templos” eran fugares muy modestos en sus inicios, gue
rompian con la estética sacralidad de los templos v catedrales de plazas, ajenas a la realidad
callejera y popular. Muchas veces, los templos eran la misma casa del pastor o de algiin
hermano, construido con sus mismos recursos, ¢ bien con las donaciones y beneficios de los
mismos hermanos; todos participan: se demoraban afios en terminar. Asi, el templo se cons-
tituyd en el segundo hogar de las personas, que no difiere en forma y calidad, donde no hay
mucho gue caminar para asistir; el pastor representa la imagen paternal como “proveedor
espiritual”, asi como en el hogar estaba el padre como “proveedor material”.

Pero qué importa las caracteristicas de la “casa terrenal”, “calles polvorientas™ y
del**“templo terrenal”, cuando el predicador ofrecia un hogar celestial como la “casa dife-
rida”, donde cada uno, por el solo hecho de ser hijo de Dios, ticne una “casa celestial”,
producto de 1a herencia de que el padre tiene para sus hijos; este hogar estd en el cielo, que
es la “Jerusalén celestial”, donde sus “calles son de oro”.
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Asi, el pentecostalismo nacid y se desarroll$ en la penumbra callejera, pero no es
algo nuevo como fenémeno religioso. Una de las primeras calles de inspiracién y aviva-
miento religiosos fue la calle Aldersgate de Londres, Inglaterra, con Wesesley, aunque
doscientos afios mds tarde, los mismos inspirados de este movimiento no pensaron que la
historia pudiera repetirse, pero esta vez como tragedia. Pero no se puede negar que el
pentecostalismo es un movimiento religioso que nacié en la calle, sea por ser echado a la
calle, como en el caso de Chile o por estar en la calle, como el caso de Estados Unidos, en
la Calle Azusa 312 de Los Angeles, en un viejo edificio cuyo movimiento religioso fue
liderado por un negro. Sin embargo, esta necesidad se transformé en una virtud religiosa
para los pentecostales.

Sin embargo, la realidad nacional cambid; se extendi6 el proceso urbanistico, Hlegé
la escuela, el liceo, 1a posta, las calles se pavimentaron, llegé el alumbrado piiblico. Lo que
implicé que las calles y las poblaciones dejaron de ser marginales v se integraron a la
ciudad. Por otro lado, los jévenes pentecostales accedieron a mejores niveles de escolari-
dad, acceso a mejores trabajos y salarios, aumentaron las ofrendas y los diezmos de los
feligreses y esto contribuy6 a que los templos se fueran mejorando en su calidad estructu-
ral y asi pasaron de la “marginalidad extralegal” a la “visibilidad legal”.

Parafraseando a Vargas Llosa (1986), éstos supieron mostrar a menudo més auda-
cia, empeio, imaginacién y compromiso que sus competidores religiosos. Gracias a ellos,
no hay en las ciudades mds ladrones y alcohdlicos de los que existen en sus calles. Pero lo
que mds debemos agradecerles es que nos hayan mostrado una manera mds practica, coti-
diana, inmediata y popular de la deidad, y a su vez una manera més efectiva y eficaz de
luchar conira el infortunio. No es el colectivismo planificado y regimentado, sino devol-
viendo al individuo esa conciencia, iniciativa, confianza y responsabilidad, para luchar
contra el averno de la pobreza (quienes lo hemos vivido en carne y hueso, sabemos de qué
hablamos), vicios, violencia y desesperanza. ; Quién lo hubiera dicho?, esos pobres desam-
parados, de las “callampas”, esos locos y canutos gue parecia le hablaban al desierto, al
vacio y a la nada; mientras ellos crefan que “las paredes tienen ofdos”, ayudaron a otros a
creer en que si bien es cierto para ellos “éste era el peor de los mundos posibles”, todavia
habia una posibilidad y ésta venia del Espiritu Santo, que permitia potenciar al individuo
para romper con aquel hado ineluctable. Y cuando otros empezaron a creer que las cosas
habian cambiado, que “las paredes ya no tienen oidos”, sino que ahora “los oidos tienen
paredes” para el discurso religioso, empezaron a buscar otros medios mds adecuados e
mdicados para la sociedad globalizada, por lo cual hay que aprovechar esos medios, los de
comunicacién de masas: radio, televisién e Internet.

Esto ha implicado que el predicador callejero estd préximo a desaparecer y nadie lo
percibe, porque han aparecido otros protagonistas. Pero el predicador callejero marcd una
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época del pentecostalismo chileno: marginalidad, estigmatizacion, religién de derecho pri-
vado e invisibilidad. Sin embargo, quizds lo mas importante, es que ¢l predicador callejero
es parte de la identidad religiosa pentecostal, por io cual puede ser considerado como parte
del patrimonio cultural.

HOEL PREDICADOR CALLEJERO COMO PATRIMONIO CULTURAL
INTANGIBLE DEL PENTECOSTALISMO

Segiin la UNESCO, se entiende como Patrimonio Cultural Intangible al conjunto
de manifestaciones no fisicas que representan la identidad de un determinado grapo huma-
no. Abarca los aspectos mds importantes de la cultura viva y de la tradicion de las comuni-
dades. Su contenido pone de manifiesto diversos elementos dindmicos, tales como los
usos, representaciones, expresiones, conocimientos y técnicas. Se transmite de generacion
en generacion; es recreado constantemente por las comunidades o grupos en funcidén de su
entorno, su interaccion con la naturaleza y su historia, infundiéndoles un sentimiento de
identidad y continuidad, contribuyendo as{ a promover el respeto por la diversidad cultural
y la creatividad humana.

Por intangible se entiende, también, lo que no puede tocarse, que no es material;
también lo que es sagrado y, por tanto, intocable. Cuando se habla de patrimonio intangi-
bie, se habla del “capital cultural invisible”, que tiene un grupo o un espacio determina-
do. Es decir, los valores, conocimientos, sabidurias, tradiciones, formas de hacer, de
pensar, de percibir y ver el mundo, de un grupo social determinado, en este caso el
pentecostalismo. Esta sacralidad del patrimonio obedece a bienes materiales y simbéli-
cos que se construyeron a fuerza de martillo y cincel, con ldgrimas de angustia, y que
vienen a representar una memoria de un pasado higubre y caliginoso: endulzado hoy por
la resignificacion, donde se ha pasado de la ignominia al status cindadano. La sacralidad
también le viene, porque se transforman en iconos de libertad, que sélo tienen significa-
do para aquellos que han sido esclavos ¥ que han roto esas cadenas a precio de sangre
que se vierte por las venas rotas, cuyas marcas se extienden por los descendientes mds
inmediatos. Asi, el patrimonio viene a ser memoria de un pasado resignificado y
reinventado en el presente.

Hoy por hoy, segin Arévalo (2004: 929), los bienes patrimoniales constituyen
una seleccidn de los bienes culturales, componiéndose por los elementos y las expresio-
nes mds relevantes y significativas culturalmente. Remite a simboios y representaciones,
a los “lugares de la memoria”, es decir, a la identidad. Desde este punto de vista, el
patrimonio posee un valor éinico y simbolico, pues constituye la expresion de la identi-
dad de un grupo social, sus formas de vida. Las sefias y los rasgos identificatorios, que
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unen al interior del grupo y marcan la diferencia frente al exterior, configuran el patri-
monio. Ahora bien, el sujeto del patrimonio es Ia gente (la sociedad) y sus formas de vida
significativas (el patrimonio).

Con la emergencia de la globalizacién como un fenémeno avasallante, se ha produ-
cido 1o que Gémez (2004), denomina una “activacién patrimenial”, cuya novedad consiste
en que dicha activacién ya no corre a cargo del Estado como principal agente
patrimonializador. Ello se tradujo en que unos objetos o fenémenos més que otros fueron
considerados como patrimoniales, que por lo general era lo monumental, lo arqueolégico o
lo museistico, reflejando, desde un punto de vista de 1a estratificacién social, un sentido
focalizado, exclusivista y elitista de la cultura.

Para el resto de los bienes simbdlicos era considerado: arquitectura popular; litera-
tura popular (generalmente oral); artesanfas; religiosidad; musica popular; supersticiones
(Arévalo, 2003: 930). Para el caso pentecostal, se le considera como secta, herejia o reli-
giosidad popular, que no ameritaba mayor importancia. Menos atin que sus simbolos, iconos
y construcciones merezcan llamarse patrimonio cultural.

Sin embargo, como sefiala Gémez (2004), la cuestion del patrimonio ha desbordado
a los dos responsables de estas tareas: los profesionales o especialistas de la conservacién
y el Estado, encerrados en su mundo de cuestiones técnicas y materiales, y sin recursos
materiales o de voluntad politica para hacer frente a la oleada patrimonializadora que vivi-
mos. Pero para el caso de Chile, y América Latina en general, la Iglesia Catélica ha sido
también otro agente responsable en la patrimonializacién, sobre todo en el Norte (entre los
aymaras) y Sur de Chile {en Chiloé).

Estos tres vigilantes del patrimonio cultural conciben el patrimonio como algo co-
muin a todos los miembros del pafs, de su identidad, su cultura, su historia que los une como
pueblo, transformandose en un sustrato cultural. Dicha concepcidn esencializada oculta las
diferencias sociales, econdmicas, culturales y religiosas de Ia sociedad, omite ¢l conflicto v
esconde los mecanismos institucionales a través de los cuales las clases hegemdnicas se-
leccionan los bienes culturales que han de formar parte del patrimonio cultural de una
nacion y construyen los discursos politicos de unidad y homogeneidad cultural.

Es decir, conciben como patrimonio cultural su propio patrimonio y lo hacen exten-
so a toda la sociedad y luego desacreditan y deslegitiman los otros patrimonios como no
relevanies, siempre recurriendo a la cronologia y a la representatividad estadistica de 1a
“mayoria nacional”. Logran dicha homogeneizacién porque poseen los recursos politicos,
econémicos y culturales; de esta manera, a través del patrimonic cuitural se produce la
dominacidn simbélica; monumentacién del patrimonio y reificindose en los museos y re-
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produciéndose en los textos escolares y en los simbolos patrios e histéricos. Luego recla-
man los recursos del Estado para conservacién, reestructuracidn e imposicidn, como algo
de todos. No son conscientes ni quieren estarlo, que esta construccidn cldsica del patrimo-
nio es parie de la ideologia dominante v homogeneizante; lo que es y no es patrimonio se
considera en cada momento histérico por los grupos hegemoénicos y un consenso profesio-
nal. El patrimonio es una reflexion sobre el pasado y el presente, de ellos como nuestro, de
un grupo determinado y dependiendo del poder que este grupo tenga, lo impone como lo
nacional y logra hacerlo como simbolo de aglutinacion.

Bajo esta ideologia dominante y cldsica, jamds el predicador callejero pentecostal
seria considerado como parte del patrimonio nacional, ya que viene a representar la identi-
dad?® cultural y 1a memoria colectiva de los evangélicos, identificados a partir del predica-
dor como canute®. El vocablo pasé a ser parte del habla comiin; pero como estigma, ya que
el término pronto se desvinculd de su origen y se relaciond con una “planta hueca y vacia”,
que desprende sonidos de interpretacion individual. Asi que de la misma forma, los canutos
representaron el fanatismo y la locura religiosa. Pero también representaban una forma de
vestir, hablar y de ser, es decir, una forma de vida.

Esta concepcién estigmatizante se encuentra en los mismos intelectuales, como Joa-
quin Edwards Bello, escribiendo a mitad del siglo vy en la ciudad de origen del
pentecostalismo chileno, Valparaiso, decia que «protestantes y variaciones de credos cris-
tianos no catélicos abundan. Se trata de algo serio. Aparte del grupo de creyentes primiti-
vOs que se estacionan en ciertas calles para arengar al vacio y cantar salmos agradables,
hay templos e instituciones sélidamente plantados en todos los barrios. En la calle Condell
la Iglesia Protestante, que decimos nosotros. La mds antigua. Cuando se estreno las damas

* La identidad es un siszema de relaciones y representaciones a iravés del cual un actor social. sea colective o individual. se define
a si mismo con respecto 4 los demds. Es decir. la identidad no implica sdlo 1a pregunta quién soy, sino rambién quién soy alos ojos
de los demds. del “otro™. Hay que entender la identidad no sélo como ur hecho social. sino como una relacién en constante
construceion a traveés de lainteraccidn social. La formacidn de la idenddad emplea un proceso de reflexidn y observacion simuledineas
que tiene lugar ea todos los niveles del funcionamiento mental. Segidn este proceso. el individuo se juzga a si mismo afa luz de to
que percibe como la manera en que los otros Jo juzgan a él, compardndolo con elos y en fos términos de una tipologia significativa
para estos (iltimos: por otra parte, juzga la manera en que los otros fo juzgan a é1. a la Juz del mode en que se percibe en
comparacién con los otros y en relacion con tipologias que han llegado a se importantes para é1. Por suerte, este proceso es, en su
mayor parte. inconsciente {Gysling. 1992: 13},

* Esta asignacién nace de la tradicional predicacion callejera iniciada por Juan Canut de Bon quien llega a Chile procedente de
Espafia en 1871 como sacerdote jesuita. pero que se convirlid a la iglesia protestante y se hizo pastor metodista. El instaurd la
prédica del evangelio ea la calle como una medalidad de dar a conocer los mensajes Biblicos. Esta metodoiogia predicativa no fue
continuada por el metodismo. sine por el pentecostalismo y que paulatinameste le va sumando otros signes como la guitarra, el
corito, &l traje azul y la Biblia bajo et brazo.
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cat6licas si acertaban pasar por el frente de ella se persignaban apretando el paso. Hoy es
otra cosa, en la calle el Olivar se encuentra otro templo de los llamados Canutos, nombre
originado en un calvinista francés llamado Canut de Bon. En 1a calle Blanco se encuentra
otro establecimiento de tipo canuto, llamado Asamblea de Dios. Su lema dice: Dios es
amor. No de otra manera se expresé Alessandri, sélo que el canutismo se distingue del
catolicismo en su indiferencia por la politica. En Ia calle San Martin vi otro templo evange-
lista y cerca de €l se encuentra la Casa del Ejército de Salvacidn, sélido edificio de cuatro
pisos. Me dicen que cada cerro cuenta con una cuota de canutos (Fernandez, 2001)”.

La globalizacién y la extensidn democratizadora de la sociedad como fenémeno uni-
versal en las sociedades plurales, aparte del reconocimiento del patrimonio de las elites cul-
turales, se estd tomando conciencia del valor del patrimonio de la sociedad democritica, es
decrr, de las formas de vida de los grupos y las categorfas que no detentan el poder politico,
social y econémico, o lo que es lo mismo, las culturas populares. Frente al patrimonio monu-
mental, trasunto de la cultura oficial, existe un patrimonio modesto, especialmente represen-
tado por las manifestaciones creativas de la cultura popular y tradicional. El patrimonio es
visto como un elemento significativo de la identidad grupal, por ello se considera ahora ¢l
valor simbdlico, es decir, la capacidad de representatividad de los distintos referentes y ele-
mentos patrimoniales. Entendido como construccién social, es decir, 1a idea que el patrimo-
nio cambia segun los grupos sociales. Y el concepto es obra, ademds, de una construccion
cultural, porque cambia, asimismo, de unas culturas a otras. Y también histérica, porgue
tanto su percepeién como su significado se modifican segin los contextos histéricos y a
partir de fa seleccion que se hace, en cada periodo temporal, de unos u otros referentes patri-
moniales, es una expresion identitaria. De manera que remite a una realidad icénica (expre-
sion material), simbdlica (mds alld de la cosificacidn y la objetuatidad) y colectiva (expresién
no particular, sino de la experiencia grupal); porque el patrimonio cultural de una sociedad
estd constituido por el conjunto de bienes materiales, sociales e ideacionales (tangibles e
intangibles) que se transmiten de una generacién a otra e identifican a los individuos en
relacion contrastiva con otras realidades sociales (Arévalo, 2004: 931).

El patrimonio representa lo que cada grupo humano selecciona de su tradicion, se
expresa en la identidad; constituyen las formas de vidas materiales e inmateriales, pretéri-
tas o presentes, que poseen un valor relevante y son significativas culturalmente para quie-
nes las usan y las han creado. Estd integrado, consiguientemente, por bienes mediante los
que se expresa la identidad. Es decir, los bienes culturales a los que los individuos y la
sociedad en su conjunto otorgan una especial importancia, revistiendo formas ideolégicas
y discursivas de un determinado grupo que son adoptadas por la “mayorfa nacional”, como
parte del nosotros; de esta manera, hablamos de la democratizacién patrimenial, es decir,
la aceptacion patrimonial de grupos, otrora marginados, discriminados y estigmatizados,
mantenidos en la invisibilidad y 1a desciudadanizacion, pero que hoy se revierte dicha
condicién, producto de una sociedad mas tolerante, pluralista y diversa.
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El predicador callejero no era sélo un heraldo soliloquio de la calle, sino que ade-
mas estaba muchas veces acompafiado de misica e instrumentos populares, tradicién que
se adopto, principalmente, a partir de la conversién de los hermanos Rios, quienes habian
trabajado con sus guitarra en el circo. Pero esie espectaculo circense lo trasladan jnicial-
mente a lacalle y luego, dado el éxito obtenido en las predicaciones callejeras, se implementa
en el templo, que hasta ese entonces la guitarra era un instrumento popular asociado a la
fiesta de los restoranes y al alcohol; por lo cual, para muchos pentecostales asociados a la
religiosidad metodista, aun, esto era como “traer el mundo a la iglesia” o bien “entré el
diablo a la iglesia”, ya gue los himnos que ahora se tocaban con la guitarra, adquirian
melodias populares. Ello contribuyé a que la religiosidad pentecostal fuera atractiva y el
“ser canuto” estuviera asociado a: Biblia bajo el brazo, el traje azul, la guitarra y el predicar
en la calle, lo que de alguna manera en este “ser pentecostal” en Chile influyd la imagen del
metodismo pentecostal'®.

La legitimacidn del predicador callejero como patrimonio cultural les abre posibili-
dades a los pentecostales, que su cultura religiosa y su religién pueda ser reconocida, valo-
rada y demandada y no sélo considerar al predicador callejero como folklorismo, caracte-
rizacion propia de la Hteratura socioantropoldgica desde una posicién académico-cientificista
y artistica. Concebir al predicador callejero como patrimonio pentecostal significa una
resignificacion del pasado, una memoria de discriminacion, estigmatizacion, restliencia
grupal v democratizacidn de los simbolos religiosos; significa una garantia de continuidad
deliberada del pasado, ya no como grupo marginalizado, sino visibilizado como la “pre-
sencia actual del pasado”, pero también como garantia actual para el futuro, llegando hasta
convertirla en signo de identidad no estigmatizada ni deteriorada de sus actores, sino revis-
tiéndola de emocionalidad profunda para sus integrantes.

En Chile, Ia conservacién del patrimonio cultural es un tema homogéneo, ya que se
privilegia lo material y en términos religiosos se privilegia los templos catélicos, pero no
hay referencia a una revalorizacién de las representaciones evangélicas y mds bien
pentecostales. Segiin Rodrizales, existen dos principales planteamientos respecto a la sal-
vaguardia del patrimonio cultural intangible: 1)} Transformario en una forma tangible, y 2)
Mantenerlo vivo en su contexto original. El primero exige la realizacién de tareas de docu-
mentacion, registro y archivo y su objetivo es garantizar la existencia perpetua de este tipo
de patrimonio. Con el segundo planteamiento se pretende mantener vivas las expresiones

* Sin embargo. 1a [glesia Evangélica Pentecostal mantuvo Iz posicién de Hoover de considerar como tendencias mundanas a Ia
asociacién de la guitarra con el baile y 1a bebida. Sentia que el érgano proveia un acompafiamiento musical adecuado. Compuso
una coleccién de himaos tradicionales y myisica: transcribiendo les arreglos esmeradamente. nota por nota, tradujo ciertos de
himnes al espafiol que adn hoy se usan en la iglesia.
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culturales inmateriales mediante el fomento de su revitalizacién vy la transmisién entre
generaciones. De este modo, se ofrece reconocimiento e incentivos a los custodios del
patrimonio (transmisores, actores y creadores de diversas expresiones culturales), no sdlo
para preservar, sino también para mejorar sus habilidades y su capacidad artistica.

En el caso del pentecostalismo, las dos formas de tangibilizar la figura del predica-
dor callejero como patrimonio cultural pentecostal serian: levantar monumentos al predi-
cador callejero en ciudades como Valparaiso, Santiago y Concepeidn, ciudades histéricas
de su nacimiento. Y lo otro, serfa democratizar los nombres de las calles, ya que hoy estos
nombres {ienen cuatro caracteristicas: centralistas, masculinas, militares y catélicas. Su
democratizacitn serfa al respecto poner nombres de pastores o predicadores pentecostales
o protestantes a calles donde tienen sus templos, que llevan mucho tiempo en esos lugares
0 bien a calles o poblaciones nuevas, Esto serfa un reconocimiento a la memoria ¥ la histo-
ria de los otros, negados e invisibilizados, pero hoy reconocidos como parte del otro Chile,
del Chile cristolégico y no sélo mariano, esto es del Chile evangélico, para que la historia
del centenario pentecostal sea parte del bicentenario de Chile.

111 CONCLUSION. DE LA PERSECUCION A LA INDIFERENCIA

El pentecostalismo chileno nacié en la calle, debido a su exclusién y exoneracién
de los roles y espacios sacralizados protestantes. Esto se debi6 a tres factores: la localiza-
cton cultural de los simbolos y significado religiosos; la insercién de la mujer y de los
nifios en roles y espacios sagrados, propio de lo masculino y adulto; vy el protagonismo que
adquirié el pueblo lego, llano, Hso y desheredado, en las reuniones ctilticas.

Aquello fue visto como anormalidad y profanacién herética, por parte de las autori-
dades protestantes y en conjunto con la prensa local, los espiritus del pasado, conjuraron
temerosos con disfraces augustos y venerables, exageraron en la fantasia, de acusar a este
movimiento religioso de artificioso, movidos por un puro espectro del fanatismo extasia-
do, productos de las féminas fausticas de las deudas, miseria, escasez y angustia.

Esto condujo a los pentecostalizados al autoexilio en la calle, como el tinico lugar
posible de la autonomia. La calle en ese entonces (1909), lugar de noches prefundas y de
espantos; donde el aire estaba lleno de fantasmas que nadie sabia c6mo huir de ellos yla
muerte entraba por las ventanas llevandose a los nifios y hombres languidecientes. Hollaron
el lodo, llevando sobre su cerviz el yugo de 1a exclusién y la independencia religiosa como
penddn. Aqui en este lugar, recurre al tnico recurso existente y extraido de la marginalidad
metodista, el predicador callejero heraldo que herbajeaba a los transetintes; este panegiris-
ta vestido de silicio, visto como vdstago abominable, que muchos respondian con baldén,
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lamaba a los desterrados y desheredados del sistemna, sefialando gue se acercaban los tiem-
pos en donde el atormentador fenecerd y el desbastador tendra fin, en donde el baculo y el
cetro de los sefiores serdn traspasados a los oprimidos y los que moran en lugares purpa-
reos y consulares, serdn hollados en el muladar.

Este predicador callejero, y laddico de pagodas de tierras desiertas y despobladas,
pronto dejé de ser morador del polvo, producto de la urbanizacién, modernizacién y la
pavimentacion de las calles. Han aparecido otros espacios piblicos donde concurren los
parrogquianos. Hoy el predicador callejero es memoria. Es un “paladin’ que luché y sofid
con un Chile para Cristo, fue un quijote que 1idié contra gigantes y dragones intolerantes y
opresores. Fue un cid callejero, que se opuso a su destino miserable y marginal. Sin embar-
g0, hoy por hoy, aparecen nuevos gigantes por los cuales luchar, el olvido, la invisibilidad
y la indiferencia, mimesis de la intolerancia. Por lo cual, se hace necesario que el Leviatédn
tortuoso y sinvoso de la pluralidad religiosa, reconozca al predicador callejero como patri-

monio del pentecostalismo chileno y reconocimiento de la igualdad religiosa.
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