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Introducción:  
coordenadas de los movimientos 
antigénero en América Latina1

Karina Bárcenas Barajas

La segunda década del presente siglo se ha convertido en un referen-
te temporal paradigmático de un cambio de rumbo contrario a los 
avances de la secularización de la moral y la cultura, que se expresan 
en el reconocimiento de la ciudadanía sexual —y, por lo tanto, de los 
derechos humanos y la educación en esta materia—, así como en un 
principio de autonomía, como lo implica el hecho de decidir sobre  
el propio cuerpo.

Desde entonces, consignas como “¡Con mis hijos no te metas!”, 
“¡No más ideología, queremos biología!”, “¡Hombre y mujer, el dise-
ño original!”, “¡Queremos papá y mamá!”, y “¡Con aborto no te voto!” 
recorren América Latina, dando forma a los movimientos antigéne-
ro que asumen, en estas coordenadas, características particulares de 
un fenómeno que se expresa de forma global.

Fue a partir del 2010 cuando empezaron a surgir en Europa un 
conjunto de movilizaciones antigénero; es decir, una crítica al género  

1   Agradezco el financiamiento del Programa de Apoyo a Proyectos de Investigación 
e Innovación Tecnológica de la unam para la publicación de este libro, resultado del pro-
yecto a mi cargo con clave ia300719: “Entre el sexularismo y el neoconservadurismo. Las 
iglesias evangélicas y cristianas en México y Brasil en las disputas por la regulación de la 
moral sexual contemporánea”.
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bajo la etiqueta de “ideología de género”. Un punto de inflexión im-
portante, por su poder de convocatoria ciudadana y alcance mediá-
tico a escala global, lo representa la movilización en Francia contra 
el matrimonio entre personas del mismo sexo, convocada por La  
Manif pour Tous (la manifestación para todos) en 2012 (Paternotte y 
Kuhar, 2018).

A pesar de que las movilizaciones antigénero o contra la “ideología 
de género” tienen una agenda común, han tomado matices distintos. 
Mientras en Europa (Finlandia, Gran Bretaña, Austria, Hungría, Espa-
ña, Francia, Alemania, Polonia, Suecia, Suiza, Grecia, Italia, Portugal, 
Rumania y Ucrania) se producen a partir de una serie de alianzas entre 
movimientos sociales y partidos políticos populistas de extrema dere-
cha, con diversos grados de cooperación con la Iglesia católica (véase  
Köttig, Bitzan y Petö, 2017; Kuhar y Paternotte, 2017; Paternotte y 
Kuhar, 2018), en América Latina han tomado como rasgo distintivo 
una politización de grupos evangélicos que están dispuestos a con-
solidar alianzas en momentos coyunturales con actores de la Iglesia 
católica, a pesar de sus diferencias (véase Nevache, 2017; Rodríguez 
Rondón, 2017; Campos Machado, 2018a y 2018b; Bárcenas Barajas, 
2018; Abracinskas, Puyol, Iglesias y Kreher, 2019; Fuentes Belgrave, 
2014 y 2019; Meneses, 2019, López Pacheco, 2021). Esta politización 
es resultado del auge del pentecostalismo y neopentecostalismo, que 
mantienen cierta influencia de la Nueva Derecha Cristiana estadou-
nidense en la región (Fetner, 2005; Robinson y Spivey, 2007 y 2019).

Por lo tanto, mientras en Europa y Estados Unidos el populismo 
ha constituido un marco analítico adecuado para explicar el éxito 
de las movilizaciones contra la “ideología de género”, en América  
Latina, por el auge del pentecostalismo y neopentecostalismo, así 
como por la politización de actores evangélicos (religiosos, políticos 
y de la sociedad civil), que dan resonancia a la agenda de la Nueva 
Derecha Cristiana estadounidense, es más conveniente un posicio-
namiento a partir del binomio neoconservadurismo-neoliberalismo, 
ya que la crítica a la “ideología de género” viene acompañada de pro-
nunciamientos contra el Estado de bienestar y por la defensa de la  
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libertad individual, la propiedad privada y por la limitación o elimi-
nación de la incidencia del Estado.

Es importante considerar que si bien a primera vista la politiza-
ción neoconservadora contra la “ideología de género” representa una 
reacción frente al avance de la agenda feminista y la diversidad se-
xual, en el fondo es un síntoma de la crisis de un orden socioeconó-
mico neoliberal y de las democracias contemporáneas, ya que, por 
una parte, revela las disidencias del modelo de sociedad que el neoli-
beralismo ha impuesto para hacer funcionar su modo de producción 
económico y, por la otra, muestra la fragilidad de los regímenes de-
mocráticos para garantizar la igualdad en sociedades marcadas por 
la pluralidad y la diversidad, pero también por desigualdades eco-
nómicas y de género.

Por lo ya dicho, se puede plantear que los movimientos antigéne-
ro constituyen una expresión de al menos tres elementos:

a)	 El proceso de globalización en sociedades marcadas por la des-
igualdad y los desgastes de un sistema capitalista-neoliberal.

b)	 Las transformaciones en el campo religioso, que nos sitúan, en 
general, ante un mapa latinoamericano marcado por la dismi-
nución en el número de católicos y el aumento tanto de evan-
gélicos como de personas sin religión.

c)	 Un proyecto de modernidad en disputa que se nutre, por una 
parte, de imaginarios antigénero y, por la otra, de lo que Éric 
Fassin (2012) denomina democracia sexual.

Desde esta perspectiva, este libro pretende trazar un mapa de los mo-
vimientos antigénero en América Latina que permita situar tanto a 
los actores como sus estrategias en las coordenadas del neoconserva-
durismo, para repensar el rol del Estado, la democracia y la laicidad 
en las sociedades contemporáneas.

Para cumplir con este propósito, se plantean cuatro coordenadas: 
inicialmente se examinan las relaciones entre el neoliberalismo y el 
neoconservadurismo, que marcan la constitución de los movimientos  
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antigénero; posteriormente, se destaca cómo se fundamentan en  
un proyecto de conocimiento alrededor de lo que se ha denominado 
como “ideología de género”, para lo cual la Iglesia católica juega un 
rol estratégico; después, esto dará paso a la explicación sobre la politi-
zación evangélica en los movimientos antigénero y la manera en que 
se han emplazado en los territorios latinoamericanos. Así, en esta in-
troducción se destacan los aportes de este libro por medio de las vo-
ces que le dan forma.

Entre el neoliberalismo y el neoconservadurismo

La relación entre el neoliberalismo y el neoconservadurismo fue 
identificada por David Held como el proyecto de la “nueva derecha”, 
que “readecua las formas y contenidos del capitalismo y el patriarca-
do”, como lo resume Chusa Lamarca en la siguiente frase: ella para 
él, él para el Estado y los tres para el mercado (Solís de Alba, 2019: 
57, 59, 63).

Por esto, el neoconservadurismo apuesta por la defensa y legi-
timidad de un sistema heteropatriarcal y binario que perpetúa las 
desigualdades de género y responde también a los intereses de un mo-
delo capitalista neoliberal. De acuerdo con Mardones (2005: 415), el 
neoliberalismo y el neoconservadurismo “conforman la sensibilidad 
dominante de nuestro momento, de nuestra sociedad”, ya que “los 
neoconservadores tienen la visión de que la crisis actual que padece 
la sociedad del capitalismo neoliberal es una crisis cultural”, por lo 
que es necesario un “plan de regeneración o de recuperación valora-
tiva y de saneamiento de la cultura” que se proponga “recrear y for-
talecer aquellos elementos que devuelvan fortaleza a los valores, a la 
ética y la religión” (Mardones, 2005: 419, 420).

Para comprender la relación entre el neoliberalismo y el neocon-
servadurismo, conviene remitirnos a los planteamientos de Wendy  
Brown, quien sostiene que el neoliberalismo constituye una racio-
nalidad política de mercado y el neoconservadurismo una raciona-
lidad político-moral, lo que nos coloca ante la convergencia de un  
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modelo empresarial del Estado y un modelo teológico del mismo 
(Brown, 2006: 698).

Desde su perspectiva, el neoliberalismo debe ser concebido no 
sólo como un conjunto de políticas económicas de libre mercado, 
sino como una forma específica de razón política normativa que or-
ganiza: a) La esfera política, b) Las prácticas de gobernanza, y c) La 
ciudadanía (Brown, 2006: 693). Por esto, no es casualidad que los 
movimientos antigénero recurran a formas de ciudadanía con tras-
fondo religioso para construir sus lugares de enunciación en la esfe- 
ra política —que no está completamente separada de la religiosa— 
e intervenir en las prácticas de gobernanza de los Estados-nación en 
sus diferentes escalas.

Siguiendo a Brown, la racionalidad política neoliberal describe, 
por una parte, el libre mercado y la racionalidad empresarial como 
algo normativo, promulgado a través de la ley y la política socioeco-
nómica, pero implica, por la otra, que el Estado se interprete y se or-
ganice en términos de mercado para promover una cultura política 
que represente a los ciudadanos de manera exhaustiva como actores 
económicos racionales en todos los ámbitos de la vida y para produ-
cir criterios de gobernabilidad en la misma línea; es decir, a partir de 
la productividad y la rentabilidad (Brown, 2006: 694).

A la luz de estos elementos, es importante destacar que la raciona-
lidad política también se coloca como la capa más visible de los movi-
mientos antigénero, lo cual les da la posibilidad de cubrir, al mismo 
tiempo, los fundamentos religiosos que dan forma a este proyecto mo-
ralizador inscrito en las lógicas del neoconservadurismo. Para Brown: 

El neoconservadurismo cosido en el suelo preparado por el neoliberalismo 
engendra una nueva forma política, una modalidad específica de gober-
nanza y ciudadanía, cuya incompatibilidad con las prácticas e institucio-
nes democráticas formales no genera una crisis de legitimación debido 
a la devaluación neoliberal de estas prácticas e instituciones que el neo-
conservadurismo luego consagra (Brown, 2006: 702).
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Los argumentos pautados hasta este momento proporcionan elemen-
tos iniciales para comprender que más que estar frente a la reacción 
de actores religiosos, parlamentarios o de la sociedad civil que se opo-
nen a los logros legales, culturales y sociales de los movimientos fe-
ministas y de la disidencia sexual, presenciamos el estallido de una 
de las consecuencias de la racionalidad neoliberal instalada en las ló-
gicas del neoconservadurismo, desde donde se disputa la regulación 
de la moral sexual contemporánea, debido a que esta última también 
interviene en los criterios de gobernanza que este modelo impone.

Un proyecto de conocimiento:  
el fundamento de los movimientos antigénero 

Las raíces neoconservadoras de los movimientos antigénero se en-
cuentran en una estrategia discursiva generada por los intelectuales 
de la Iglesia católica: la “ideología de género”. Este término se creó 
a principios de los años noventa, en respuesta a las iniciativas de las 
feministas que consiguieron insertar la categoría género en los docu-
mentos de las conferencias sociales de la Organización de las Nacio-
nes Unidas (onu). Fueron particularmente relevantes la Conferencia 
Internacional sobre Población y Desarrollo, en El Cairo (1994), y la 
Conferencia Internacional de la Mujer, en Pekín (1995) (Kováts, 2017, 
Campos Machado, 2018a; Paternotte y Kuhar, 2018).

Desde entonces, la jerarquía de la Iglesia católica hizo pública su 
ofensiva contra el campo de conocimiento de los estudios de género, 
que desde su perspectiva constituye una amenaza al orden de género 
tradicional. Asimismo, definió las teorías sobre el género como una 
ideología, en tanto que contradicen los fundamentos biológicos de 
la diferencia sexual.

Con el término “ideología de género” se pretende refutar una de las 
premisas más importantes de las teorías de género contemporáneas: 
el hecho de que el sistema sexo-género es una construcción sociocul-
tural con fines patriarcales. Por medio de este término se intenta le-
gitimar un esencialismo de género que valida como única forma de 
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organización y estructuración de la sociedad aquella que se funda-
menta en una concepción biológica del sexo, a partir de la cual se esta-
blece la complementariedad entre la mujer y el hombre, en función de 
un conjunto de roles de género tradicionales (Bárcenas Barajas, 2021).

La estrategia discursiva que representa el término “ideología de 
género” nos permite traer a cuenta la centralidad ya enunciada de la 
racionalidad política y, en consecuencia, del conocimiento como una 
estrategia secular para los fines del neoconservadurismo. Por esto, el 
propósito de estas líneas es develar el proyecto de conocimiento que ac-
túa como fundamento de los movimientos antigénero y con el cual se 
disputa un régimen de verdad, ya que “estamos constreñidos a produ-
cir la verdad desde el poder que la exige, que la necesita para funcio-
nar” (Foucault, 1992: 148). Se resalta el término “proyecto” porque 
hay una clara intencionalidad en su configuración, así como un con-
junto de actores que le han dado forma, como la jerarquía de la Igle-
sia católica, los “intelectuales” con formación en derecho, ciencias 
políticas y sociales, las iglesias evangélicas y los grupos de la socie-
dad civil organizada.

Por medio de este régimen de verdad, en el que hay un poder de 
representación en disputa, se busca construir y legitimar un sistema 
de conocimiento para distorsionar, con la ayuda de académicos, ju-
ristas, psicólogos y médicos, los aportes de las teorías de género, a las 
que se tacha de colonización ideológica.

De esta manera, el trabajo de Mary Anne Case (2018: 27) permi-
te identificar que la aparición del término “ideología de género” no 
fue una respuesta espontánea desde la jerarquía de la Iglesia católica 
en el Vaticano, sino que es parte de su “antropología teológica”, que 
se fundamenta en la complementariedad sexual entre el hombre y la 
mujer, con la cual ha intentado influir en las leyes seculares, como 
sucedió en las conferencias de la Organización de las Naciones Unidas 
ya enunciadas y las movilizaciones contra el matrimonio entre perso-
nas del mismo sexo convocadas por La Manif pour Tous en Francia. 
Su análisis revela que:
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El recorrido desde la invención de la complementariedad hasta la ana-
tematización del género es principalmente una historia de tres papas:  
Pablo VI, quien, en respuesta a lo que vio como las tendencias peli- 
grosas de su época, promulgó documentos que de forma novedosa se 
atrincheraban en una oposición católica a la anticoncepción (Humanae 
Vitae, 1968), la homosexualidad (Persona Humana, 1975) y la ordenación 
de mujeres (Inter Insigniores, 1976); Juan Pablo II, quien incorporó el tra-
bajo filosófico que había hecho como Karol Wojtyla a su Teología del Cuerpo 
y Mulieris Dignitatem (1988); y finalmente Benedicto XVI, quien combi-
nó las preocupaciones acerca del feminismo, las nuevas tecnologías re-
productivas y los derechos de las personas lgbt que ya tempranamente 
había formulado como un todo interconectado en el Informe Ratzinger 
(Ratzinger, 1985) y las incorporó en su idea de una ecología humana en 
riesgo de destrucción por todo lo que él veía comprendido dentro del tér-
mino “género” (Case, 2018: 27-28).

Esta genealogía revela de qué manera se ha logrado instalar una 
“agenda de género” desde el Vaticano, confeccionada con elementos 
seculares que retoman disciplinas sociales, como la antropología, 
para rebatir los postulados de la teoría de género e instalar, en su lu-
gar, un imaginario que la percibe como una ideología que representa 
una fuente de peligro para el orden moral. Como bien lo apunta Case 
(2018: 41), con esta estrategia la Iglesia católica no busca influir en 
los corazones y las mentes de los creyentes, sino en la ley y la política 
seculares en línea con la visión del Vaticano.2

Sara Garbagnoli (2018: 54) define este cambio en la jerarquía de la 
Iglesia católica como un desplazamiento de la economía a la antropo-
logía, entendida, desde la perspectiva de Benedicto XVI, como la na-
turaleza de la persona humana inherentemente sexuada:

2   No obstante, desde el 2010 el Vaticano también “ha puesto la contraofensiva contra 
el género en el centro de los desafíos pastorales del Pontificio Consejo para la Promoción 
de la Nueva Evangelización (Garbagnoli, 2018: 55).
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por lo tanto el Vaticano simultáneamente toma elementos de la teología 
y la biología para reafirmar la naturaleza trascendente del orden sexual 
(…). Cuando las ciencias sociales, y sobre todo los estudios feministas, 
lgbtq, de género y sobre sexualidades, cuestionan esta “base inmutable 
de la antropología” (Ratizinger, 2004), se los define como una ideología 
que amenaza el “orden de la creación” y la estabilidad de la reproducción 
social (Benedicto XVI, 2008) (Garbagnoli, 2018: 54, 55).

Por su parte, Jorge Mario Bergoglio, el papa Francisco, electo en 2013, 
ha expresado públicamente su rechazo a la “ideología de género”. 
Desde 2015 circula en diversos medios de comunicación su postu-
ra sobre este tema. Para Francisco, es en una colonización ideológica  
que atenta contra la dignidad humana al neutralizar la diferencia  
sexual y enseñar a los niños en las escuelas que pueden elegir su sexo 
(véase Redacción aci Prensa, 2016). Asimismo, siguiendo la pers-
pectiva antropológica de sus antecesores, en su segunda exhortación 
apostólica postsinodal: Amoris Laetitia. Sobre el amor en la familia, pu-
blicada en marzo de 2016, señaló que la “ideología de género”:

presenta una sociedad sin diferencias de sexo, y vacía el fundamento an-
tropológico de la familia. Esta ideología lleva a proyectos educativos y 
directrices legislativas que promueven una identidad personal y una in-
timidad afectiva radicalmente desvinculadas de la diversidad biológica 
entre hombre y mujer. La identidad humana viene determinada por una 
opción individualista, que también cambia con el tiempo. Es inquietan-
te que algunas ideologías de este tipo, que pretenden responder a ciertas 
aspiraciones a veces comprensibles, procuren imponerse como un pen-
samiento único que determine incluso la educación de los niños. No hay 
que ignorar que “el sexo biológico (sex) y el papel sociocultural del sexo 
(gender), se pueden distinguir pero no separar” (Bergoglio, 2016).

Casi tres años después, en febrero del 2019, el Vaticano emitió, por 
medio de la Congregación para la Educación Católica, el documen-
to “Varón y mujer los creó”. Para una vía de diálogo sobre la cuestión del  
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gender en la educación (Versaldi y Zani, 2019), con el que reafirmó su 
posicionamiento contra la “ideología de género”, debido a que este 
texto se funda en la postura del papa Francisco sobre el tema.

Sin embargo, el proyecto de conocimiento en el que se sostienen los 
movimientos antigénero también ha sido impulsado por un conjunto 
de actores sociales que asumen un rol como “intelectuales”, poniendo 
en circulación una producción bibliográfica con la que intentan legi-
timar un conjunto de principios contra el género, o contra lo que se 
ha denominado “ideología de género”. Entre estos actores destacan 
la periodista estadounidense Dale O’Leary, con The Gender Agenda: 
Redefining Equality (1997); el abogado argentino Jorge Scala, autor 
de La ideología de género: o el género como herramienta de poder (2010), 
y más recientemente los argentinos Nicolás Márquez (especialista  
en derecho) y Agustín Laje (con formación en ciencia política), auto-
res de El libro negro de la nueva izquierda. Ideología de género o subver-
sión cultural (2016).

Para Éric Fassin (2020: 69), publicaciones como éstas son parte de  
un antiintelectualismo que sigue avanzando en la incorporación  
de conceptos importantes para la teoría sociológica, como sucede con 
la interseccionalidad. Por su parte, Rodríguez-Rondón y Rivera-Amari-
llo, quienes también han analizado este tipo de libros, señalan:

los intelectuales antigénero han producido conocimiento legal y ético des-
de la filosofía y las ciencias sociales para hacer una defensa a ultranza de 
la naturaleza como ámbito inmutable y sustento de órdenes sociales y cul-
turales (…). Si bien dichos esfuerzos han dado lugar a la conformación de 
un corpus bibliográfico, éste no obedece a un sistema teórico organizado, 
ni sus planteamientos se encuentran alineados bajo una única tendencia 
ideológica. Con el propósito de desacreditar el trabajo de feministas, di-
chos intelectuales se valen de la apropiación de estrategias desplegadas 
por el feminismo, como la construcción de genealogías y la revisión de 
teoría social y filosófica sobre la naturaleza de las relaciones de género 
(Rodríguez-Rondón y Rivera-Amarillo, 2020: 20).
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La apropiación del proyecto de conocimiento que aquí se describe fue 
observable desde las primeras protestas que articularon los movimien-
tos antigénero en Francia, usando con un eslogan que presenta su ar-
gumento con la siguiente ecuación: “matrimonio para todos = teoría 
del género para todos”. Como apunta Fassin (2020: 67, 69), con esta 
consigna se pretende descalificar a la teoría de género tachándola de 
acientífica, como si la ciencia no se basara en teorías.

Otra consecuencia ha sido la suspensión de los programas uni-
versitarios de estudios de género, como ocurrió en Hungría, donde  
el primer ministro Viktor Orbán firmó un decreto para que a partir del 
2019 en todas las universidades del país ya no fuera posible que es-
tudiantes de nuevo ingreso los cursaran, ya que desde su perspectiva 
los estudios de género deben considerarse más como una ideología 
que como una ciencia (La Vanguardia, 2018). En sentido contrario, 
es importante recordar que desde febrero del 2011 se llevó a cabo el 
I Congreso Internacional de Ideología de Género en una institución 
de inspiración católica: la Universidad de Navarra.

Aun cuando hasta aquí se ha destacado la intervención de la je-
rarquía de la Iglesia católica y de “intelectuales” con formación en 
derecho y ciencias políticas y sociales, es importante considerar que 
en la configuración del proyecto de conocimiento de los movimientos 
antigénero también se ha intervenido desde el campo evangélico, a 
pesar de que las iglesias que lo conforman carecen de una estructu-
ra común, así como de una jerarquía que las unifique, debido a sus 
diferencias doctrinales. Actores evangélicos alineados con la Nueva 
Derecha Cristiana estadounidense le han dado mayor alcance y han 
proporcionado otros elementos para su legitimación con un conjun-
to de estrategias seculares que despliegan en escenarios relacionados 
con la conformación de movimientos, la configuración de identida-
des y, por supuesto, saberes expertos.

Esto nos lleva a recordar que el movimiento ex gay empezó a cre-
cer de manera constante desde los años setenta en Estados Unidos, 
de la mano de ministerios cristianos evangélicos, dando paso, al co-
menzar el siglo xxi, a la conformación de un movimiento global que 
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busca purgar a la sociedad de la homosexualidad y de la transexua-
lidad con una agenda antifeminista y antigay que ha encontrado en 
la “ideología de género” uno de los recursos más importantes para su 
consolidación (Fetner, 2005: 75; Robinson y Spivey, 2007: 650-651; 
Robinson y Spivey, 2019).

Las estrategias seculares para llevar a cabo este proyecto neocon-
servador y neoliberal, amparado en fundamentos religiosos e impul-
sado por la Nueva Derecha Cristiana, empezaron con la fundación, por 
cristianos evangélicos, de la Asociación Nacional de Investigación y 
Terapia de la Homosexualidad (narth, por sus siglas en inglés), que 
incluso ha entrado en conflicto con la Asociación Americana de Psi-
cología (apa) por sus críticas a las terapias de reorientación sexual 
(Robinson y Spivey, 2007: 652; Reay, 2018: 160).

A diferencia de América Latina, donde el feminismo provida es 
un fenómeno reciente,3 en Estados Unidos tiene una larga trayecto-
ria. De acuerdo con Ziegler (2013: 237, 249), sus antecedentes se pue-
den situar en 1973, a través de sus vínculos con el proyecto evangélico 
conocido como la Nueva Derecha Cristiana. La Moral Majority, una im-
portante organización evangélica, jugó un papel muy importante para 
el renacimiento del feminismo provida en este país, que tiene bases 
mucho más conservadoras que las que marcaron su origen.

Por esta razón toma cada vez más visibilidad en nuestros días un 
feminismo provida que se presenta como el “feminismo de la nueva 
ola”, marcando una ruptura con las olas que tradicionalmente seña-
lan las etapas del movimiento feminista. Utilizan consignas como:  
“Ni opresoras ni oprimidas” y “Mujer provida, resistencia no violen-
ta”. Un referente importante al respecto es la argentina Chinda Bran- 
 

3   De acuerdo con Ziegler (2013: 235-236), el feminismo provida, o antiaborto, es un 
movimiento diverso en activismo y organizaciones. Por un lado están las feministas pro-
vida, que respaldan una visión tradicional de los roles de género, y por el otro las que ven 
la anticoncepción como un derecho, las que se preocupan por el sexismo desde una mira-
da interseccional con el racismo, el clasismo, la fobia lgbti+ y la discriminación religiosa.
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dolino, quien viaja por varios países latinoamericanos con un discur-
so provida que legitima desde su papel como médica, y en el caso bra-
sileño destaca la ex feminista Sara Winter.

Un frente más desde donde se ha tejido este proyecto de conoci-
miento lo conforman otros grupos de la sociedad civil, como las or-
ganizaciones no gubernamentales (ong) provida y profamilia, cuyo 
activismo secular en oposición a las demandas de los movimien- 
tos feministas y lgbti+ constituye un antecedente importante de los 
movimientos antigénero que han tomado las calles, las redes socio-
digitales y los espacios parlamentarios desde la segunda década de 
este siglo.

A partir de los años ochenta, la estrategia de estos grupos en 
América Latina consistió en presentarse en el espacio público como 
representantes de intereses relevantes para el conjunto social, aun-
que su campo de acción estaba alineado con la política sexual de-
fendida por la Iglesia católica y las iglesias evangélicas, por lo que 
esta oenegización de lo religioso “responde a una complejización de 
las formas en las que la religión actúa en las democracias sobre las 
agendas de sexualidad y reproducción” (Peñas Defago y Morán Faún-
des, 2015: 343, 345).

En América Latina, la oenegización de la religión se ha consolidado 
en gran medida por las organizaciones de inspiración católica y evan-
gélica con presencia internacional, como Hazte Oír —en conjunto con 
su plataforma digital CitizenGo—, Human Life International, Inter-
national Human Rights, Political Network for Values, Alliance Defen-
ding Freedom y el Congreso Iberoamericano por la Vida y la Familia. 
El origen estadounidense de varias de estas organizaciones revela el 
peso de este país en el proyecto antigénero. 

Asimismo, en América Latina las redes y alianzas de estos grupos 
de la sociedad civil organizada, tanto de alcance regional como in-
ternacional, les han permitido tener presencia en espacios como la 
asamblea general de la Organización de los Estados Americanos y el  
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Sistema Interamericano de Derechos Humanos.4 De acuerdo con  
Mirta Moragas (2020: 12, 13), desde el 2013, en el marco de la reu-
nión de la Organización de los Estados Americanos, en Antigua, Gua-
temala, se observó una presencia masiva de grupos antigénero, “con 
el objetivo de frenar la adopción de la Convención Interamericana 
contra toda Forma de Discriminación e Intolerancia y la Convención  
Interamericana contra el Racismo, la Discriminación Racial y Formas 
Conexas de Intolerancia”, que fue aprobada y abierta a la firma y rati-
ficación de los Estados a pesar de la presión de estos grupos.

En el 2015, en el marco de la asamblea general realizada en  
Washington, d.c., la estrategia de los grupos antigénero consistió 
en evitar que los derechos sexuales, reproductivos y de las perso-
nas lgbti+ se incluyeran en la agenda, argumentando que había te-
mas más urgentes que atender, como el derecho a la educación, la 
salud, el acceso al agua y, por supuesto, la defensa de la soberanía 
de los Estados, con lo que pretenden evitar lo que denominan como 
“imposiciones ideológicas” a través de instrumentos internacionales 
(Moragas, 2020: 14).

Aun cuando en la asamblea general del 2016, grupos antigénero 
de origen católico y evangélico convocaron a una manifestación con-
tra el aborto y los derechos lgbti+, fue a partir de la asamblea general 
del 2017, en Cancún, México, cuando se hizo más notoria la presen-
cia de las organizaciones evangélicas antigénero, como resultado de 
los acuerdos tomados en el Congreso Iberoamericano por la Vida y la 
Familia, realizado en la Ciudad de México en febrero de ese mismo 
año (Moragas, 2020: 15, 25 y 26). 

A partir de lo ya expuesto, es posible plantear que la “ideología de 
género” representa una estrategia discursiva que ha ido dando forma 
desde hace varios años a un proyecto de conocimiento que busca mar-
car claramente las fronteras entre lo normal y lo anormal, por lo que, 

4   Compuesto por la Comisión Interamericana de Derechos Humanos y la Corte  
Interamericana de Derechos Humanos.
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siguiendo a Foucault (2009: 31), se convierte en un dispositivo disci-
plinario que tiene como propósito controlar y corregir prácticas, re-
presentaciones y rituales de género en cuerpos sexuados.

Como parte de las tramas que utiliza el neoconservadurismo, el 
discurso sobre la “ideología de género” “tiene como función principal 
‘enderezar conductas’ (…) la disciplina ‘fabrica’ individuos” (Foucault, 
2009: 199) que son clasificados a partir de los criterios que definen lo 
normal —en este caso, el orden sexo-genérico heteropatriarcal y bi-
nario— y lo anormal —para los neoconservadores, el derecho de las 
mujeres a decidir sobre sus propios cuerpos y la orientación sexual, 
así como la identidad de género de las personas lgbti+.

El objetivo de este proyecto de conocimiento es impactar en las 
formas de gobernanza —cuyas particularidades ya han sido descritas 
por Brown— para alcanzar los fines del neoliberalismo, pero también 
los del modelo de sociedad que encarna el deber ser que defiende el 
neoconservadurismo.

La politización evangélica:  
un rasgo distintivo en América Latina 

Para comprender las características de la politización evangélica de 
los movimientos antigénero en América Latina es importante enun-
ciar los rasgos distintivos de este grupo religioso, el más importante en 
términos numéricos después de la población católica —aunque en paí-
ses como Honduras, Guatemala y Nicaragua casi la igualan (tabla 1).

Un primer antecedente se encuentra en el movimiento protestan-
te “surgido en el siglo xvi, a consecuencia del llamado cisma de Oc-
cidente, producto del desarrollo de la experiencia religiosa del monje 
agustino Martín Lutero en Alemania, a partir de 1517” (Pérez Gua-
dalupe, 2018: 15). Por esto, es común que se use de manera indistin-
ta “protestante” y “evangélico”, pero en América Latina las iglesias  
que se identifican como protestantes son las que llegaron a este terri-
torio desde comienzos del siglo xix, por lo que son nombradas como 
“iglesias históricas”, o “protestantismo liberal”, mientras que con el 
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Tabla 1
Afiliación religiosa de los latinoamericanos

Católico Protestante Sin afiliación Otro

Predominantemente católico

Paraguay 89 7 1 2

México 81 9 7 4

Colombia 79 13 6 2

Ecuador 79 13 5 3

Bolivia 77 16 4 3

Perú 76 17 4 3

Venezuela 73 17 7 4

Argentina 71 15 11 3

Panamá 70 19 7 4

Mayoría católica

Chile 64 17 16 3

Costa Rica 62 25 9 4

Brasil 61 26 8 5

Rep. Dominicana 57 23 18 2

Puerto Rico 56 33 8 2

Mitad Católica

El Salvador 50 36 12 3

Guatemala 50 41 6 3

Nicaragua 50 40 7 4

Menos de la mitad católica

Honduras 46 41 10 2

Uruguay 42 15 37 6

Fuente: Pew Research Center (2014).
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término evangélico se designa a los herederos de la Reforma en este te-
rritorio desde finales del siglo xix o comienzos del xx, especialmen-
te con la influencia de la expansión misionera estadounidense (Pérez 
Guadalupe, 2018: 15, 16).

Existen al menos tres características que definen, en general, a 
los evangélicos como grupo religioso: están agrupados en iglesias de 
misión con feligresías voluntarias, son cristocéntricos y también bi-
bliocéntricos (Pérez Guadalupe, 2018: 14), aunque por sus diferen-
cias doctrinales y denominacionales pueden ser definidos como un 
campo de fuerza en el que es posible ubicar dos polos: el histórico 
liberacionista y el conservador bíblico; ambos mantienen disputas  
por el predominio en este campo (Wynarczyk, 2009, en Jones y Car-
bonelli, 2012: 226). 

Esta distinción es relevante por la tendencia a generalizar la parti-
cipación de los evangélicos en los movimientos antigénero. No obs-
tante, mientras que en las iglesias del polo histórico liberacionista se 
encuentra una perspectiva más abierta sobre la moral sexual, en el 
polo conservador bíblico, de fuerte presencia pentecostal5 y neopen-
tecostal6, se observa la mayor oposición al avance de la agenda de los 
movimientos feministas y lgbti+.

Por su parte, Wilmer Simbaña Lincango (2021) identifica la di-
versidad de iglesias y denominaciones dentro del campo evangélico  

5   Los rasgos distintivos del pentecostalismo son la evangelización destinada a la sal-
vación, la sanidad divina, el bautismo del Espíritu Santo, la segunda venida de Jesucristo 
y la interpretación literal del Nuevo Testamento, “para proclamar que el pecador debe ir 
buscando la perfección de sus acciones durante su vida con la ayuda de la fe en el Espíritu 
Santo” (Massón Sena, 2012: 109-110).

6   De acuerdo con René Tec-López (2018: 10), algunas expresiones neopentecostales 
recuperan elementos del pentecostalismo clásico, como el bautismo del Espíritu Santo, la 
guerra espiritual, las sanidades, el uso del carisma, el emocionalismo y el rechazo a la teolo-
gía, vista como la ruina del cristianismo. Sin embargo, también presentan rasgos distintivos 
que marcan una distancia con el pentecostalismo clásico, como la confesión positiva dentro 
de la teología de la prosperidad, las megaiglesias, el abandono de la actitud apolítica y sec-
taria, la mercantilización del culto y los rituales (lo que da paso a la formación de industrias  
culturales) y el giro escatológico hacia un dualismo positivo, que consiste en posicionarse 
en el mundo para transformarlo, en lugar de esperar la segunda venida de Cristo.
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latinoamericano con el concepto “constelación evangélica”, que 
le permite esbozar cinco características de las comunidades que la  
conforman:7

1.	 Un discurso evangélico heredero de los principios de la Reforma, co-
nocido como las cinco solas, que sintetiza las creencias fundamentales 
de los protestantes: sólo la gracia, sólo la fe, sólo Cristo, sólo la Escri-
tura, sólo a Dios la Gloria. 

2.	 Las prácticas evangélicas, que se pueden sintetizar en la rutinización 
de cuatro acciones características: la conversión, la adoración comu-
nitaria, el proselitismo y la santificación. 

3.	 El ensamblaje estructural descentralizado, ya que aun cuando no cuen-
tan con una jerarquía que las represente u organice a nivel nacional, 
existen lazos de fraternidad y cooperación entre las comunidades que 
integran la constelación. 

4.	 Un posdenominacionalismo derivado del debilitamiento de la inje-
rencia de denominaciones extranjeras y de la proliferación de iglesias 
autóctonas que dan muestras de madurez y autonomía de los líderes 
locales, lo que apuntala, a su vez, la idea de una identidad evangélica 
regional compartida. 

5.	 La pentecostalización, que no sólo significa que la mayoría de los evan-
gélicos recurra al enfoque carismático, sino que también significa la 
réplica de dispositivos doctrinales, como la teología de la prosperidad, 
la confesión positiva y la adopción de modelos organizativos e insti-
tucionales que han impulsado los pentecostales (Simbaña Lincango, 
2021: 33-38).

Asimismo, es importante considerar, de acuerdo con Bjork-James 
(2018: 647), que el rechazo evangélico pentecostal y neopentecos-
tal a las personas y prácticas lgbti+ se basa no sólo en el prejuicio, 

7   La investigación de Wilmer Simbaña Lincango (2021) también es relevante en tanto 
que revela otros procesos de secularización que tienen lugar en la constelación evangélica, 
como los asociados a una cultura de la superación personal.
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sino también en una cosmovisión en la que el cuerpo, junto con su 
capacidad para sentir y comunicarse a través de los deseos y actos 
sexuales, se entiende como un recipiente poroso receptivo a la co-
municación con Dios. Por lo tanto, la heterosexualidad conyugal es 
una herramienta para desarrollar la cercanía con Dios, mientras que 
las prácticas no heterosexuales alejan a las personas de los deseos y  
el diseño de Dios; además, son vistas como parte de lo que deno-
minan una “guerra espiritual”, es decir, “un entendimiento de que 
existe una batalla continua entre las fuerzas del bien y del mal” (Bjork- 
James, 2018: 650, 654).

Por la creencia en la existencia de una “guerra espiritual”, tam-
bién se ha identificado entre los evangélicos pentecostales y neopen-
tecostales un peculiar interés de participar en la vida social y política 
de sus naciones, con el objetivo de reformar a la sociedad desde aba-
jo. Para lograrlo requieren dar continuidad a su misión evangeliza-
dora, como sucede con el trabajo social que realizan en sectores con  
alta marginación económica y desigualdad social, donde han crecido 
de manera notable, aunque no exclusivamente, ya que también tie-
nen presencia en los niveles socioeconómicos medios y altos (véase 
Carbonelli, 2009: 111, 126; Fediakova, 2004: 254).

La reiterada intención de los evangélicos de incidir en la vida polí-
tica le dio a Jean-Pierre Bastian la posibilidad de identificar desde los 
años ochenta la creación de partidos y movimientos políticos perte-
necientes a esta denominación en doce países de América Latina y la 
presentación de candidaturas “evangélicas” para elecciones presiden-
ciales en Venezuela, Perú, Guatemala, Brasil, Colombia, Nicaragua 
y Costa Rica durante varios procesos electorales entre 1987 y 1998  
(Bastian, 1999: 155).

Desde entonces, la participación política en la conformación de 
partidos y la presentación de candidaturas para ocupar espacios legis-
lativos en los congresos locales, estatales o nacionales se ha converti-
do en un rasgo recurrente de los pentecostales y neopentecostales, a 
diferencia de lo que sucede con otras pertenencias evangélicas. Para 
Beltrán y Quiroga (2017: 196), quienes retoman los rasgos comunes 
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de la participación política de los pentecostales y neopentecostales en 
Brasil, Argentina y Colombia, estos sectores “pasaron de ‘la apatía y 
repugnancia’ frente a la política electoral a ‘una participación com-
prometida’, que asume el mandato político como una ‘vocación’ mi-
sionera, originaria de un ‘llamado divino’”.

Sin embargo, a pesar de esta transformación en el escenario po-
lítico latinoamericano, como lo plantea Pérez Guadalupe (2020), no 
existe un voto confesional evangélico:

ni siquiera en Brasil, en donde encontramos, sobre todo, un ‘voto deno-
minacional’; por el cual, en el mejor de los casos, ‘el pentecostal vota por 
el pentecostal’, ‘el universal vota por el universal’, ‘el asambleísta vota  
por el asambleísta’ y ‘el bautista por el bautista’ (…) es decir, los evangéli-
cos no necesariamente votan por candidatos evangélicos sólo por el hecho 
de ser evangélicos y compartir su misma fe (Pérez Guadalupe, 2020: 1, 5).

Claudia Dary (2018) llega a la misma conclusión para el caso de Gua-
temala, un país con 41% de población evangélica y tres presidentes 
pertenecientes a esta denominación: Efraín Ríos Montt (1982), Jorge 
Serrano Elías (1991) y Jimmy Morales (2016). En su análisis argumen-
ta que no existen datos que permitan afirmar que “los evangélicos, 
los católicos y los ciudadanos con otras afiliaciones religiosas están 
votando de una manera claramente diferenciada; es decir, el voto de 
los evangélicos sigue las tendencias nacionales” (Dary, 2018: 109).

Lo dicho hasta el momento permite destacar varios elementos que 
nos llevan caracterizar la politización evangélica en los movimientos 
antigénero en América Latina: 

a)	 La politización evangélica contra la “ideología de género” se 
sitúa, principalmente, en lo que se ha denominado el polo  
conservador bíblico, liderado por iglesias y actores pentecos-
tales y neopentecostales.

b)	 Si bien en países como Argentina existen antecedentes de 
una politización evangélica en temas de moral sexual desde el  
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inicio del presente siglo (véase Jones y Carbonelli, 2012), ésta 
no necesariamente es consecuencia de lo que se ha denomi-
nado como una “amenaza ideológica”, que en los últimos años 
ha llevado a la conformación de los movimientos antigénero, 
sino que más bien es parte de la proyección política de nuevos 
actores sociales que años más tarde serían fundamentales para 
dichos movimientos. 

c)	 Aun cuando entre los evangélicos pentecostales y neopente-
costales existe mayor interés que en otros grupos religiosos 
de participar en la vida política y social, con el objetivo de re-
formar a las sociedades y vencer al mal, en lo que denominan 
una “guerra espiritual”, la politización evangélica es encabe-
zada por un conjunto de actores de estas denominaciones que 
ocupan lugares estratégicos tanto en el terreno religioso como 
en el político-legislativo y el de la sociedad civil organizada.

d)	 Si bien los políticos evangélicos han conquistado lugares es-
tratégicos en este campo por medio de la formación de parti-
dos o la colocación de candidatos de esta denominación en los 
procesos electorales, su peso no radica en el poder para con-
seguir un voto confesional —y con esto hacer posible una for-
ma de gobernanza de acuerdo con su concepción del orden 
social, económico y moral—, sino en su manera de funcionar 
como una minoría activa e influyente, como los ha denominado 
Giumbelli (2008), lo que les da la posibilidad de tejer alianzas 
políticas y movilizar recursos simbólicos que llevan a la acti-
vación de pánicos morales, por los que feministas y personas 
de la diversidad sexual son vistas como una fuente de peligro 
(Miskolci y Campana, 2017; Rodríguez Rondón, 2017; Bárce-
nas Barajas, 2018).

El peso de los evangélicos como una minoría activa puede observar-
se en los países que se presentan en este libro (están en cursivas en la  
tabla 1) para dar cuenta del avance de los movimientos antigénero  
en América Latina, pues aun cuando se consideran predominante-
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mente católicos o de mayoría católica, siguiendo la clasificación del 
Pew Research Center, la politización evangélica ha sido central para 
la visibilización y el avance de estos movimientos. 

Desafortunadamente, en países centroamericanos y del Caribe, 
donde el número de evangélicos es más alto, como en República Do-
minicana, Puerto Rico, El Salvador y Honduras, no existe una produc-
ción académica que permita conocer el avance de sus movimientos 
antigénero. No obstante, reportes periodísticos enfatizan la apropia-
ción colectiva de un imaginario contra la “ideología de género” que 
ha dado paso a movilizaciones convocadas por actores evangélicos 
en alianza con católicos (Agencia efe, 2015 y 2019; Nájera, 2018).8

El avance de los movimientos antigénero  
en América Latina

Los movimientos antigénero constituyen el estallido de una ofensi-
va contra el género de larga data, en la que ha jugado un rol central la 
jerarquía de la Iglesia católica, como ya se ha mencionado, con la in-
vención del término “ideología de género”, que es parte de su antropo-
logía teológica. Sin embargo, las movilizaciones masivas que les dan 
forma en las calles y la presencia en las redes socio-digitales y los es-
pacios parlamentarios —como respuesta a los pánicos morales gene-
rados por una supuesta amenaza ideológica— son más recientes. Su 
origen se sitúa en la segunda década del siglo xxi; en general, para  
oponerse a las iniciativas relacionadas con la educación sexual en  

8   Otra aproximación periodística relevante a los movimientos antigénero es la serie 
“Transnacionales de la fe”, que muestra el crecimiento del poder político de algunos sec-
tores evangélicos para instaurar en América Latina una agenda opuesta a los derechos por 
los que han luchado los movimientos feministas y lgbti+. El análisis parte de la llegada a la 
Presidencia de Donald Trump en Estados Unidos y el resurgimiento de Capitol Ministries 
[Ministerios del Capitolio], una organización fundada por el líder evangélico Ralph Kim 
Drollinger. Esta serie, en la que participaron 16 medios latinoamericanos, liderados por Co-
lumbia Journalism Investigations, de la Universidad de Columbia, fue ganadora del premio 
Ortega y Gasset como mejor historia de investigación en 2020. 
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las escuelas de educación básica, el matrimonio entre personas del 
mismo sexo, la adopción homoparental y el aborto. No obstante, con 
los años, el reconocimiento de la identidad en las infancias transgé-
nero, el pin parental y las terapias de reorientación sexual también  
han motivado su articulación y expansión, que en América Latina 
se han caracterizado por una politización de actores evangélicos, no 
exclusivamente religiosos, quienes en alianza con sectores católicos 
hacen eco de una agenda antigénero de circulación transnacional.

Para señalar las coordenadas que nos permitan identificar la ruta 
que ha seguido el estudio de los movimientos antigénero en esta re-
gión es necesario remitirnos a los antecedentes importantes, a cuatro 
en particular. El primero es la publicación del dossier “Hacer y deshacer 
la ideología de género”, publicado en el 2017 por Sexualidad, Salud y So-
ciedad-Revisa Latinoamericana, coordinado por Mara Viveros Vigoya y 
Manuel Alejandro Rodríguez Rondón. Los cinco artículos que lo compo-
nen se centran en el caso colombiano, debido al peso que tuvo el discur-
so sobre la “ideología de género” en la consulta a la población sobre los 
acuerdos de paz entre el gobierno de Juan Manuel Santos y las Fuerzas 
Armadas Revolucionarias de Colombia-Ejército del Pueblo (farc-ep).

El segundo es la publicación del libro Develando la retórica del mie-
do de los fundamentalismos. La campaña “Con mis hijos no te metas” en 
Colombia, Ecuador y Perú, de Ana Cristina González Vélez, Laura Cas-
tro, Cristina Burneo Salazar, Angélica Motta y Oscar Amat y León, 
publicado en el 2018. 

El tercero es un estudio de mayor alcance que se desprende del 
proyecto “Género y política en América Latina”, coordinado por  
Sonia Corrêa y financiado por el Observatorio de Sexualidad y Política  
(Sexuality Policy Watch). Este proyecto dio como resultado un con-
junto de cuadernos de investigación, publicados en 2020, en los que 
se abordan las políticas antigénero en Argentina, Brasil, Chile, Co-
lombia, Costa Rica, Ecuador, México, Paraguay y Uruguay; además 
de un texto donde se analizan las políticas antigénero en las asam-
bleas generales de la Organización de los Estados Americanos (oea)  
y otro en el que se presenta el marco teórico que articuló el proyecto 
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a partir de lo que se denominó “el fundamentalismo neopentecostal” 
y “el neointegrismo católico”. 

El cuarto es la publicación del dossier “Las ofensivas antigénero  
en América Latina”, compuesto por 12 artículos, como parte de las 
memorias del congreso en línea de la Asociación de Estudios Latino-
americanos (lasa, por sus siglas en inglés), celebrado del 13 al 16  
de mayo de 2020. En palabras de sus coordinadoras: “El dossier no 
busca presentar un mapa de la situación regional, sino aportar a la 
comprensión del funcionamiento y objeto de dichas estrategias” (Faur 
y Viveros Vigoya, 2020: 11).

Estas aproximaciones y otros aportes individuales permiten identi-
ficar algunos elementos significativos para dar cuenta de la expansión 
de los movimientos antigénero en América Latina. Un antecedente 
importante se puede situar en Ecuador, ya que en la sabatina del 28 
de diciembre de 2013 el entonces presidente Rafael Correa criticó la 
“ideología de género”, “afirmando que ‘académicamente no resiste 
el menor análisis’, pues destruye a la familia. Ésta fue la primera vez 
que un dirigente político latinoamericano expresaba una visión so-
bre género anclada en las elaboraciones críticas del Vaticano” (Viteri 
y Mármol, 2020: 25). Asimismo, se pronunció contra los movimien-
tos feministas y lgbti+, además de expresar que el sexo biológico es 
un determinante definitivo de ser hombre y ser mujer. Todo esto en 
el marco de una aparente defensa de la igualdad y la libertad (Viteri y 
Mármol, 2020: 25-26). 

Tres años más tarde, en el 2016, las movilizaciones antigénero 
tomaron protagonismo en dos países latinoamericanos: Colombia  
—como ya se mencionó, debido al peso del discurso sobre la “ideo-
logía de género” en la consulta sobre los acuerdos de paz— y Perú  
—donde se fundó el movimiento #ConMisHijosNoTeMetas, por el li-
derazgo del evangélico Christian Rosas, con formación en ciencias 
políticas y en derecho, quien desde entonces se ha convertido en un 
actor de la sociedad civil organizada. 

Dos años después, los movimientos antigénero jugaron un pa-
pel clave en los procesos electorales del 2018, principalmente en 
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Brasil, con la candidatura presidencial de Jair Bolsonaro, del Parti-
do Social Cristiano —de inspiración evangélica—, quien durante su 
campaña recurrió a estrategias de desinformación y pánico moral 
relacionadas con la “ideología de género” (véase Bárcenas Barajas, 
2020; Corrêa y Kalil, 2020). En Costa Rica —único país confesional 
de América Latina—, desde el 2015, el término “ideología de géne-
ro” se colocó en la opinión pública para convertirse en el protagonis-
ta del debate electoral durante la campaña 2017-2018, lo cual jugó 
a favor del candidato Fabricio Alvarado, del partido neopentecostal  
Restauración Nacional, en la primera vuelta de las elecciones en 2018 
(véase Arguedas Ramírez, 2020).

Además de estas coyunturas, los movimientos antigénero también 
tienen presencia en contextos con altos contrastes, como Uruguay —el 
país más secularizado y con la mayor población no creyente de Amé-
rica Latina— y Cuba —el único país latinoamericano con un régimen 
socialista—. En Uruguay, el discurso sobre la “ideología de género” ha 
tenido un importante alcance, por la politización de actores evangéli-
cos en las cámaras legislativas, en alianza con otros actores religiosos 
—católicos y evangélicos— y de la sociedad civil provida y profamilia 
(véase Abracinskas et al., 2019; Sotelo Bovino, 2019). 

En Cuba, en el 2018 se dio una discusión sobre el matrimonio entre 
personas del mismo sexo para la nueva Constitución, lo que provocó 
la politización de un sector evangélico contra la “ideología de género” 
que fue capaz de desplegar una inusual campaña en el espacio público 
en una nación donde la libertad de expresión es una utopía (Jiménez 
Enoa, 2019: 119), en el marco de lo que Abraham Jiménez Enoa (2019: 
116, 120) define como “un nuevo paisaje cubano”, caracterizado por 
tener un presidente sin el apellido Castro y por una incipiente apertu-
ra que ha hecho posibles algunos cambios, como la llegada del sistema 
3g para los teléfonos celulares, lo que propició que en Cuba las redes 
sociales también fueran un espacio para la movilización antigénero. 

Por último, conviene destacar una particularidad de los movimien-
tos antigénero en Paraguay, donde se vivió la dictadura militar más 
larga de Sudamérica, durante la presidencia de Alfredo Stroessner 
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(1954-1989), y que además fincó un antecedente importante para 
estos movimientos, ya que en 1995 introdujo una nota aclaratoria al 
texto de la Plataforma de Acción de Beijing para especificar que el tér-
mino se refiere a los hombres y las mujeres (Soto y Soto, 2020: 23-24). 
No obstante, fue en el 2018 cuando el discurso contra la “ideología de 
género” se usó para fijar la oposición a un proyecto de ley de paridad 
de género en la participación política. Para Constanza Tabbush y Ma-
riana Caminotti, “éste es un hecho novedoso en términos compara-
tivos, ya que la participación política de las mujeres y las medidas de 
igualdad en el ámbito electoral no habían despertado oposición reli-
giosa ni habían sido combatidas con argumentos morales y profami-
lia en la región” (Tabbush y Caminotti, 2020: 30).

Los aportes de este libro

Después de situar algunas rutas del avance que han tenido los movi-
mientos antigénero en América Latina, en las que adquieren como 
rasgo distintivo la politización de los actores evangélicos en alianza 
con sectores del catolicismo, presentamos a continuación las prin-
cipales contribuciones de este libro, organizado en tres partes, cada 
una de las cuales contiene tres capítulos. 

La primera parte, titulada “La amenaza del género: entre el neo- 
liberalismo y el neoconservadurismo”, tiene como propósito profun-
dizar en el análisis de los movimientos antigénero en esta intersec-
ción, ya que aun cuando es enunciada de esta manera no suele ser 
objeto, en realidad, de un estudio profundo.

Esta aproximación es llevada a tres contextos diferentes: 1. Brasil, 
un país que durante años marcó la pauta de las políticas de reconoci-
miento para las mujeres y las personas lgbti+ y en muy poco tiem-
po dio un viraje hacia una política institucional antigénero, la cual se 
convirtió, además, en una causa significativa para el gobierno de Jair 
Bolsonaro, quien desde el primer día de su administración declaró 
el combate a la “ideología de género”; 2. Argentina, donde los movi-
mientos antigénero toman características particulares por los rasgos 
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distintivos del contexto político en el que se sitúan; es decir, la dic-
tadura militar (1976-1983), y con esto una impronta católica que se 
extiende hasta los modos de gobernar; además, este país se ha con-
vertido en un semillero de autores antigénero, quienes se oponen a lo 
que denominan como una dictadura ideológica, reinterpretando re-
ferentes teóricos que son fundamentales para diferentes campos del 
conocimiento, al mismo tiempo que alaban un modelo de sociedad 
neoconservador y neoliberal, y 3. Bolivia, un país plurinacional que 
ha dado paso a la reivindicación de la identidad indígena, invisibili-
zada durante largo tiempo por las élites blancas, y a la producción de 
un capitalismo andino que reivindica un conjunto de valores morales.

El primer capítulo, titulado “‘Ideología de género’ y religión en los 
debates jurídicos de Brasil: una aproximación desde la génesis del Es-
tado nacional moderno”, de la autoría de Roger Raupp Rios, Fernanda 
Frizzo Bragato y Alice Hertzog Resadori, es una contribución original 
para la discusión sobre las relaciones de los movimientos antigénero 
con el neoliberalismo y el neoconservadurismo. Su reflexión les per-
mite situar las raíces más profundas de los ataques antigénero tan-
to en la formación del Estado-nación moderno como en los orígenes  
de la dominación colonial en nuestro continente. En su análisis ad-
vierten que la ofensiva antigénero en Brasil desde el inicio del gobier-
no de Jair Bolsonaro, además de constituir un caso paradigmático, 
es una grave señal para los proyectos democráticos pluralistas en los 
que los derechos humanos sean reconocidos, por lo que es urgente 
señalar la sinergia perversa que se produce entre las raíces de la co-
lonialidad y la lógica neoliberal con sus nuevas semillas de exclusión 
e intolerancia. 

En seguida, en el capítulo “El activismo neoconservador en Ar-
gentina: entre la religión, el secularismo y la racionalidad neolibe-
ral”, José Manuel Morán Faúndes y Juan Marco Vaggione revisan 
los acontecimientos que hicieron posible el vínculo entre la políti-
ca neoliberal y una agenda moral conservadora desde los tiempos de 
la dictadura militar en Argentina (1976-1983) para analizar los me-
canismos democráticos recientes que están habilitando la conexión  



34

Karina Bárcenas Barajas

entre el neoconservadurismo y el neoliberalismo en ese país. Para 
esto, examinan tres espacios donde se puede observar dicho víncu-
lo: el renovado discurso de la “ideología de género”, las incursiones 
electorales neoconservadoras y el avance de sectores evangélicos y de 
la teología de la prosperidad en el campo neoconservador. La aproxi-
mación a estos tres espacios pone en el centro de la reflexión una es-
trategia del neoconservadurismo: la defensa de la libertad, utilizando 
un andamiaje discursivo que articula escuelas de pensamiento políti-
co-económico en las que se inspira el neoliberalismo para postular la 
importancia del modelo capitalista como marco indispensable para 
la promoción de las libertades. 

Esta primera parte cierra con el capítulo “De la Wiphala a la Bi-
blia: la fuerza del neoconservadurismo religioso en Bolivia frente a 
la ambigüedad de la laicidad del Estado”, de la autoría de Felipe Gay-
tán Alcalá. Este capítulo es una contribución significativa porque no 
hay antecedentes sobre el estudio de los movimientos antigénero en 
ese país. La discusión toma como punto de partida la definición de 
laicidad que quedó consagrada en la Constitución Política del 2009, 
porque este acontecimiento abrió la puerta a la intervención de la re-
ligión en la política, lo cual contribuyó a generar años más tarde una 
crisis para la democracia boliviana, aprovechada tanto por grupos 
neoconservadores (católicos y evangélicos) como por grupos econó-
micos beneficiados por el capitalismo andino para incidir en la agen-
da de los derechos sexuales y reproductivos, pero también en la ruta 
que debía seguir el Estado en los programas sociales y de salud. Con 
esta clave analítica, se detalla la crisis política y electoral del 2019, 
con las campañas presidenciales impregnadas por el discurso contra 
la “ideología de género”, avivando la moral como centro del discur-
so político y resquebrajando el principio de laicidad, así como la de-
mocracia boliviana.

En la segunda parte, titulada “La estrategia antigénero: entre in-
ternet, las calles y los parlamentos”, se ofrece un panorama general 
de las maniobras que han hecho posible el avance de los movimien-
tos antigénero, por lo que se revisan estos tres escenarios en donde 
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han focalizado su presencia. Esta aproximación permite traer a cuen-
ta los casos de Ecuador, un país con una cultura política enraizada 
en el catolicismo, que entra en disputa con sus imaginarios indepen-
dentistas; Panamá, donde tanto la libertad de culto como el respeto 
a la moral cristiana se han decretado constitucionalmente (Nevache, 
2017), y México, una nación de gran arraigo católico que incluso ha 
dado paso a acontecimientos como la guerra cristera (1926-1929) y 
ha configurado una fuerte identidad guadalupana en amplios secto-
res de la sociedad. 

En estos países con una pertenencia religiosa predominantemente 
católica se observan con mayor claridad las formas en que los actores 
evangélicos han procedido —en forma de una minoría activa— para 
convertirse en agentes sociales fundamentales en el avance de los mo-
vimientos antigénero.

En el capítulo “¡El león dormido despertó! ‘Con mis hijos no te me-
tas’ y la configuración de los movimientos antigénero en Ecuador”, 
Joseph Salazar analiza la conformación de la campaña Con mis Hijos 
no te Metas, enfocando la mirada a las etapas iniciales de un levanta-
miento que surgió en ese país durante el 2017 por la oposición a un 
conjunto de reformas en el Código Orgánico de Salud y la propuesta 
de Ley Integral para la Prevención y Erradicación de la Violencia de 
Género contra las Mujeres, que colocaban en el centro del debate el 
tema de la educación sexual. Por medio de una triangulación teórica 
utilizando el enfoque de la sociología del conocimiento al discurso, las 
teorías de los movimientos sociales y los estudios sobre la religión, se 
plantea un acercamiento analítico a la “ideología de género” que en-
fatiza su potencialidad simbólica en cuanto a la creación de sentido 
y su conexión con las actuales formas de acción colectiva que logran 
movilizar a sectores diversos e históricamente en disputa: evangéli-
cos y católicos.

En el capítulo “La ‘ideología de género’ en Panamá: evangélicos en 
escena y católicos tras bastidores”, Claire Nevache retoma un conjun-
to de movilizaciones que se articulan a partir de la consigna “con mis 
hijos no te metas”, pero vinculada a un contexto temporal de mayor 
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alcance que le permite mostrar, en tres actos, una genealogía sobre 
la conformación de los movimientos antigénero en ese país: desde la 
visibilización del término “ideología de género” hasta la articulación, 
en el 2016, de un movimiento social híbrido que selló una alianza en-
tre una élite católica “transitista” y un conjunto de liderazgos evangé-
licos, lo que evidenció la convergencia de la economía, la política y la 
religión, dando paso a un “ecumenismo del conflicto”, con el que se 
pretende la “puesta en conformidad” de la población con los proyectos  
políticos de la élite. Actualmente, el movimiento antigénero en Pana-
má también expresa sus pretensiones electorales, por lo que en este 
análisis entran en juego nuevos actores y alianzas. 

Para consumar la aproximación propuesta en esta segunda parte, 
en el capítulo “El movimiento antigénero en México: de las alianzas 
estratégicas a los horizontes de gubernamentalidad”, Karina Bárcenas 
Barajas presenta una clave analítica que le permite mostrar a los acto-
res religiosos, parlamentarios y de la sociedad civil que dan forma a 
este movimiento como emisores pedagógicos contra la “ideología de  
género”. Esta aproximación lleva a reconocer las particularidades  
de la estrategia antigénero en México, pues si bien tanto los actores  
católicos como los evangélicos han encontrado un punto de con-
vergencia y legitimación de sus demandas en la sociedad civil or-
ganizada, los primeros siguen recurriendo en gran medida a sus 
tradicionales prácticas de activismo, mientras que los segundos to-
man ventaja para colocarse entre las coordenadas establecidas por el  
Estado laico por medio de la ciudadanía religiosa y los ejes discursivos 
relacionados con la libertad, la democracia, la soberanía y la ciudada-
nía, lo que les permite delinear algunos horizontes de gubernamen-
talidad para regular la moral sexual contemporánea. 

La tercera parte, titulada “La politización evangélica en los movi-
mientos antigénero”, condensa una discusión necesaria pero ausente 
en otras aproximaciones al estudio de los movimientos antigénero en 
América Latina: la caracterización de las particularidades de la parti-
cipación evangélica. Reconocer estos elementos podría evitar genera-
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lizaciones que fermenten consecuencias similares a las de la ofensiva 
contra el género, como el estigma y la discriminación.

Para esto se retoman tres casos paradigmáticos con perspectivas 
contrastantes. Primeramente, Brasil, un país con una bancada evan-
gélica en el congreso nacional que ha jugado un papel clave para el 
avance del neoconservadurismo, debido a su capacidad de articular 
a políticos, pastores y creyentes. Después, Perú, un país cuyo territo-
rio tiene una fuerte presencia evangélica en las poblaciones indíge-
nas, que adquiere relevancia para la temática central de este libro por 
ser la cuna de un movimiento antigénero de raíces evangélicas que 
ha logrado expandirse por varias coordenadas latinoamericanas. Por 
último, Chile, una nación que destaca por la producción de un pen-
tecostalismo y un neopentecostalismo autóctono que diversifica las 
posiciones sobre la moral y la sexualidad.

De esta manera, en el capítulo “Evangélicos y la agenda antigéne-
ro en Brasil”, Maria das Dores Campos Machado analiza las formas en 
que el discurso católico contra la “ideología de género” se convirtió  
en un dispositivo estratégico para el fortalecimiento político de seg-
mentos evangélicos que promovieron racionalidades políticas neo-
conservadoras en la sociedad brasileña. Así, enfatiza que si en las 
décadas de los ochenta, noventa y la primera del dos mil los secto-
res evangélicos, con un discurso minoritario, implementaron una 
política de representación, hoy también buscan ocupar puestos cla-
ve en el Poder Ejecutivo para defender, al mismo tiempo, el orden 
social patriarcal, la superioridad moral de los cristianos y los privi-
legios de las estructuras eclesiásticas cristianas, algo que se pudo 
ver claramente en el gobierno de Jair Bolsonaro, con la estrategia 
de ocupación de la máquina del Estado por los neoconservadores, 
proponiendo políticas regresivas en cuanto a la sexualidad y los de-
rechos reproductivos.

En el capítulo “#ConMisHijosNoTeMetas: un modelo evangélico 
de resonancia mediática y política en Perú”, Hedilberto Aguilar de la 
Cruz examina la incursión evangélica en la política partidista de ese 
país a partir de 1990, por medio de la visibilidad pública evangélica, 
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la consolidación del fujimorismo evangélico, la formación de cuadros 
dominionistas, el reconocimiento público de agrupaciones políticas 
evangélicas y el evangelicalismo de derecha fujimorista, donde se si-
túa la formación y consolidación del movimiento Con mis Hijos no 
te Metas. Así, su análisis se focaliza en las alianzas de los evangélicos 
políticos con este movimiento y con los católicos interesados en inci-
dir en la política pública del Estado peruano, tomando en considera-
ción los medios de comunicación, las narrativas político-religiosas y 
las estructuras del Estado. Su reflexión se centra en la conformación 
del sujeto político evangélico como identidad pública y en la exoti-
zación o alarma que se construye sobre el resto de los evangélicos y 
sus iglesias.

Finalmente, en el capítulo “De canutos, maricones y comunistas: 
la cruzada evangélica contra la ‘ideología de género’ en Chile”, René 
A. Tec-López parte del itinerario del movimiento evangélico en ese 
país para situar sus transformaciones como grupo religioso tanto 
en el espacio público como en la esfera política, lo que lo lleva a dar 
cuenta de un cambio con el que pasan de concebirse como una mino-
ría vulnerable a ser considerados como parte de las mayorías, defen-
diendo una particular concepción de la moralidad sexual y buscando 
colocar así sus categorías como las más adecuadas para la sociedad 
chilena. Sin embargo, este acercamiento no implica desconocer la 
diversificación y fragmentación que el mundo protestante evangé-
lico ha experimentado desde sus inicios, por lo que se propone una 
clasificación que permite identificar la diversidad de actitudes polí-
ticas entre los evangélicos, con especial énfasis en su postura sobre 
la “ideología de género”.

Dejamos al lector a partir de este momento frente a la posibilidad 
de recorrer una cartografía latinoamericana de los movimientos anti-
género o trazar las coordenadas temáticas o territoriales que respon-
dan a sus intereses sobre este tema. 
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Introducción1

Vivimos en Brasil la ascensión del pánico moral (Miskolci y Campana, 
2017) con lo que se comenzó a llamar la “ideología de género”. Desde 
el 2010, cuando se discutió el Plan Nacional de Educación, los secto-
res conservadores, marcadamente religiosos, iniciaron una ofensiva 
contra los temas de género en las escuelas. En el Parlamento, las ban-
cadas conservadoras alegaron el peligro de la destrucción de la fami-
lia y los valores morales y también el avance de las pautas lgbti+, 
puesto que el plan preveía el reconocimiento de las desigualdades de 
género y la promoción de la diversidad sexual. Se desencadenó, así, 

1   En los términos de la Resolución nº 2016/2018 - capes, regístrese que el presente 
trabajo fue realizado con el apoyo de la Coordinación de Perfeccionamiento de Personal 
de Nivel Superior - Brasil (capes) - Código de Financiamiento 001. “This study was finan-
ced in part by the Coordenação de Aperfeiçoamento de Pessoal de Nível Superior - Brasil 
(capes) - Finance Code 001”.



48

Roger Raupp Rios, Fernanda Frizzo Bragato y Alice Hertzog Resadori

el movimiento “escuela sin partido”, para restringir con proyectos de 
ley estandarizados las actividades educativas y pedagógicas, buscan-
do cercenar todo lo que no estuviera en sintonía con la concepción 
conservadora de la familia tradicional.

En 2018 se eligió presidente, con poco más de 39% del total del 
electorado (Congresso em Foco, 2018), a un candidato autoproclama-
do “conservador y de derecha”, cuya campaña estuvo pautada por la 
defensa de la familia y la moral tradicionales, así como por el comba-
te al comunismo, al “marxismo cultural” y a la “ideología de género”. 
En un año, ese gobierno hizo declaraciones e implementó medidas  
polémicas no sólo sobre género y sexualidad, sino también sobre tor-
tura, medio ambiente, ciencia y derechos sociales.

En el contexto latinoamericano, la ofensiva antigénero de Brasil 
puede ser tomada no sólo como un caso emblemático, sino como una 
grave señal de alerta para las democracias pluralistas que reconocen 
los derechos humanos. Entonces, nos preguntamos: ¿La ofensiva an-
tigénero refleja opiniones y sentimientos conservadores, fruto de los 
prejuicios y la desinformación, o es la manifestación de una hostili-
dad más profunda que tiene como objetivos particulares a los grupos 
feministas y a las personas lgbti+, al lado también de otros gru- 
pos históricamente discriminados y perseguidos, como negros y mi-
litantes de izquierda?

Para responder a esta pregunta, proponemos la siguiente re-
flexión, relacionando los ataques al género tanto con la formación 
del Estado-nación moderno —considerando las raíces históricas de 
la dominación colonial en nuestro continente— como con las diná-
micas contemporáneas del neoconservadurismo. De este modo, bajo 
el denominador común del “odio político y social”, se presenta un pa-
norama sobre las principales ofensivas institucionales antigénero en 
Brasil y, en seguida, se propone un modo de entender esta manifes-
tación del odio más profundo en nuestra historia y sociedad para po-
der presentar las respuestas adecuadas.
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Las ofensivas institucionales  
contra la “ideología de género”

A partir de enero del 2019, la ofensiva antigénero comenzó a darse 
desde la institucionalidad gubernamental. Las declaraciones en este 
sentido de quienes ocupaban altos cargos en el gobierno, así como  
la alteración de las políticas públicas que consagran los derechos a la 
igualdad y la no discriminación de mujeres y personas lgbti+, em-
pezaron a difundirse con gran repercusión. 

El origen de este movimiento,2 sin embargo, es más antiguo que 
los fenómenos ya señalados y su alcance sobrepasa las barreras nacio-
nales. Rogério Diniz Junqueira (2018), en la genealogía que elabora 
sobre la ofensiva antigénero, recuerda que sus orígenes deben buscar-
se en la reacción política del catolicismo contra los logros feministas 
y que se trata de un movimiento transnacional. De hecho, la prime-
ra ofensiva antigénero surgió a mediados de los años noventa, como 
reacción del Vaticano y sus aliados del mundo intelectual y la socie-
dad civil contra los acuerdos de la Conferencia Internacional sobre  
la Población y el Desarrollo, celebrada en El Cairo en 1994 (Organiza-
ción de las Naciones Unidas, 1994), y se hizo expresa en la última se-
sión preparatoria para la IV Conferencia Mundial sobre la Mujer, en 
1995 (Organización de las Naciones Unidas, 1995), en la sede de las 
Naciones Unidas en Nueva York (Corrêa, 2018).

El enfoque de género adoptado en El Cairo, centrado en las des-
igualdades entre hombres y mujeres, se basaba en una concepción 
clásica y binaria de la diferencia sexual, construida tanto biológica 
como socialmente. No obstante, desde el primer momento la orto- 
doxia católica atacó el concepto de género, considerándolo una ame-
naza potencial para la diferencia sexual natural, algo que pone en ries-
go a la familia y el orden social natural (Girard, 2007). 

2   Las discusiones sobre el origen de la “ideología de género” y las violaciones a los 
derechos humanos se trabajaron en el artículo de Rios y Hertzog (2018).
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Tras un largo proceso de maduración discursiva, que se generó 
dentro y fuera del Vaticano, el amplio y vasto campo de producción 
de conocimiento sobre el género como construcción sociocultural fue 
paulatinamente descalificado, tachándolo de “ideología de género”, 
algo que constituye una estrategia semántica destinada a deslegiti-
mar los estudios feministas y de género, considerándolos incomple-
tos, parciales y sesgados (Case, 2016; Garbagnoli, 2016; Miguel, 2016). 
Y aunque el sintagma “ideología de género” fue creado por la Iglesia 
católica, las iglesias neopentecostales han sido una parte fundamen-
tal de esta misma obra en América Latina, donde han crecido expo-
nencialmente en las últimas décadas.

Hoy, en varios países, y en Brasil con gran énfasis, el concepto  
de género ha sido menospreciado, con la intención de provocar páni-
cos morales y propiciar el avance del pensamiento conservador. Para 
este pensamiento, el concepto cuestiona el curso normal de la natu-
raleza y niega que los seres humanos se dividan en hombres y muje-
res (Rosado-Nunes, 2015). 

Sin embargo, los estudios de género forman parte de un complejo 
campo de investigación en el que no hay una sola voz, y mucho me-
nos una comprensión única o simplista de los fenómenos sociales y 
culturales que operan para la producción y reproducción de los pape-
les asignados a hombres y mujeres. Al tratar de manera unívoca todas 
las perspectivas teóricas sobre el tema, los “detractores del género” 
menosprecian su carácter científico y hacen una relectura intencio-
nalmente superficial para desprestigiar estos espacios académicos, 
sociales e institucionales de reconocida legitimidad y validez para 
comprender la vida individual y social. 

Y ya en este contexto, se empiezan a implementar medidas para pro-
teger a las familias y la moral. La intensidad y la nocividad de este mo-
vimiento conservador serán ilustradas las páginas siguientes, con un 
breve inventario de las declaraciones y las políticas públicas brasileñas.
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Los discursos institucionales  
y la ofensiva antigénero

En su discurso de asunción, el candidato electo, Jair Messias Bolso-
naro, expresó su intención de “levantar la patria” del “sometimiento 
ideológico”, anunciando la tarea de “unir al pueblo, valorar a la fami-
lia, respetar las religiones y nuestra tradición judeocristiana, comba-
tir la ideología de género, conservando nuestros valores” (Universo 
OnLine, 2019). 

Un día después, la titular del Ministerio de la Mujer, la Familia y 
los Derechos Humanos proclamó: “es una nueva era en Brasil: el niño 
viste de azul y la niña de rosa” (Cerioni, 2019). En marzo, durante una 
visita a Estados Unidos, el presidente de Brasil apoyó la construcción 
del muro en la frontera con México y criticó la inmigración diciendo: 
“no tengo nada contra homosexuales, mujeres, no soy xenófobo, pero 
quiero mantener mi casa en orden”. En la misma ocasión habló so-
bre las asociaciones entre los dos países y reforzó aspectos que apro-
ximan a los dos gobiernos: 

Juntos podemos hacer mucho, incluso por la proximidad, Brasil y Esta-
dos Unidos impulsaremos aún más no sólo nuestra economía, sino tam-
bién los valores que, en los últimos años, se dejaron atrás. Creemos en 
la familia, creemos en Dios, somos contra lo “políticamente incorrecto”, 
no queremos la “ideología de género”, queremos un mundo de paz y li-
bertad (Gaúcha zh, 2019b).

En abril, en la Cámara de Diputados, la ministra de la Mujer, la Familia 
y los Derechos Humanos dijo que en su concepción cristiana “la mu-
jer, sí, en el matrimonio es sumisa al hombre y eso es una cuestión de 
fe” (Barbiéri, 2019). En agosto, el Movimiento Nacional de Derechos 
Humanos cuestionó en el Supremo Tribunal Federal su declaración 
sobre las mujeres y niñas de la isla de Marajó, en el estado brasileño 
de Pará, ya que según ella son violadas “porque no llevan calzones, 
son muy pobres” (Gois, 2019).
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Estas declaraciones, así como las innumerables manifestaciones 
defendiendo a la dictadura militar, la tortura y la persecución de fi-
guras públicas de izquierda, elevaron la polarización en cuanto a la 
“ideología de género”. En este contexto, los movimientos negros, 
feministas y lgbti+ resaltaron que los discursos y las acciones que 
atacan y hieren la existencia de personas y grupos no pueden ser con-
siderados irrelevantes (Ferreira, 2019), especialmente cuando vienen 
de las autoridades.

Es necesario comprender que los discursos no son “palabras 
al viento”; al contrario, son prácticas constitutivas de la realidad  
(Foucault, 2017). Atados a las relaciones de poder, producen saberes 
que definen lo que se puede o no decir en un determinado contexto y 
momento histórico. Los discursos también se inscriben en la super-
ficie de los cuerpos, determinando a los sujetos, moldeando y posi-
cionando quiénes son y lo que pueden o no hacer (Foucault, 2017). 
En este sentido, las declaraciones institucionales que diseminan las 
ideas de que la mujer debe ser sumisa, o que la población lgbti+ 
rompe con el orden natural de las cosas, no sólo revelan a estos suje-
tos como abyectos, sino contribuyen a la escalada de violencia con-
tra estas poblaciones.

La violencia contra las mujeres y la población lgbti+ ha aumen-
tado desde entonces. Las declaraciones homofóbicas y sexistas esti-
mularon la exteriorización de los prejuicios y las discriminaciones. 
Según el informe “Violencia contra lgbts+ en los contextos electo-
ral y postelectoral”, 51% de los entrevistados sufrió por lo menos una 
agresión durante las elecciones por ser lgbti+ y 87% relata haber te-
nido conocimiento de violencia cometida contra un conocido o cono-
cida lgbti+ o persona próxima lgbti+ en el mismo periodo (Gênero 
e Número, 2019).

En 2019 aumentaron también los casos de feminicidio. Hasta 
marzo de ese año, una recopilación basada en noticias periodísticas 
contabilizó doscientos feminicidios, en su gran mayoría (71%) co-
metidos por compañeros o ex compañeros de las mujeres asesinadas 
(andes, 2019). 
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Las políticas públicas  
y la ofensiva antigénero

El combate a la “ideología de género” también se presenta en las polí-
ticas públicas, especialmente en las áreas de la salud y la educación, 
lo que deja al descubierto los ataques contra la diversidad de géne-
ro, raza y orientación sexual. En el plano educativo, la ofensiva anti-
género tuvo efectos directos en los planes municipales y estatales de 
educación, así como en el plan nacional, provocando el retiro de las 
directrices sobre diversidad de género y sexualidad en las escuelas  
y diseminando la expresión “ideología de género” de modo peyorati-
vo (Seffner, 2016).

Los sectores conservadores estimularon el pánico moral, hacien-
do creer que hablar de género y sexualidad en las escuelas terminaría 
con la certeza de los “caminos naturales” y mostraría alternativas no-
civas. Con esto se omiten y rechazan sin reflexión alguna los procesos 
históricos, sociales y culturales que moldean estas “certezas natura-
les” (Beasley, 2006; Weeks, 2010; Vance, 1995; Foucault, 2011), o 
cómo están incorporados en las dinámicas del poder, que se constru-
yen como universales y legítimas, en contra de las identidades sub-
alternas (Foucault, 2011; Butler, 2003).

La “escuela sin partido” se ha manifestado, a su vez, con la ela-
boración de diversos proyectos de ley estatales y municipales re-
dactados de manera estandarizada.3 Sus defensores afirman que la 
educación debe ser “un proceso eminentemente técnico, que sería 
mejor realizado en la ausencia de discusiones políticas, en un am-
biente de neutralidad” (Seffner, 2016: 9), como si esta postura no 
fuera ideológica en sí misma. Incluso, al promover que los padres 
tengan el derecho a que sus hijos reciban educación moral de acuer-
do con sus convicciones subordinan la educación escolar a las con- 
 

3   Disponible en <http://www.escolasempartido.org/>.
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vicciones paternales, olvidándose de que la escuela pública no es 
una extensión de la familia y que debe ser un ambiente público de 
convivencia plural (Seffner, 2016).

La discusión sobre la “escuela sin partido” llegó al Supremo Tri-
bunal Federal en 2016 (Ministério Público Federal, 2016). En líneas 
generales, la referida norma les garantiza a los padres que sus hijos 
menores “reciban educación moral libre de adoctrinamiento políti-
co, religioso o ideológico” (Assembleia Legislativa de Alagoas, 2016); 
asimismo, prohíbe que la escuela y el cuerpo docente cuestionen la 
ideología dominante o reflexionen sobre su supuesta neutralidad 
(Caetano, Goulart y Silva, 2016). 

El Supremo Tribunal Federal dictaminó que prohibir la discusión 
de ciertos temas en el ambiente escolar no es proteger el derecho a la 
libertad. Al contrario, justamente por respetar los derechos a la li-
bertad de expresión, enseñanza y aprendizaje estos temas deben ser 
tratados. Asimismo, hubo un comunicado de la Organización de las 
Naciones Unidas (onu) al gobierno brasileño manifestando preocu-
pación por los proyectos de ley de “escuela sin partido”. En el comu-
nicado, el organismo internacional defiende el derecho a la libertad 
al remarcar que la invocación imprecisa al adoctrinamiento político e 
ideológico restringe cualquier práctica educacional que se quiera ha-
cer (Organización de las Naciones Unidas, 2017).

Debido al dictamen del Supremo Tribunal Federal sobre la incons-
titucionalidad de las leyes de “escuela sin partido”, este movimiento 
está perdiendo fuerza en ámbito nacional. Sin embargo, sus ideas si-
guen presentes en el debate público y son utilizadas para delinear las 
políticas públicas en educación, además de influir en la práctica de 
gestores y profesores, restringiendo la libertad de cátedra debido a 
la vigilancia que se hace a profesoras y profesores, porque presunta-
mente hacen “adoctrinamiento comunista y de género”.

Incluso se creó un ambiente en el que se estimula que el alumnado 
grabe al profesorado y publique los videos en las redes sociales para 
denunciar lo que llaman “prácticas ideológicas”, como tratar la his-
toricidad de la dictadura militar, señalar la práctica de la tortura es-
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tatal, promover el respeto a la diversidad y a la igualdad de género. 
En este contexto, las pruebas del Examen Nacional de la Enseñanza 
Secundaria (Exame Nacional do Ensino Médio, enem), el principal 
método de ingreso a las instituciones públicas de nivel superior, han 
sido tildadas de ideológicas (Catraca Livre, 2019; Faria, 2018), lo que 
llevó a la creación de una comisión para la evaluación ideológica del 
examen de 2019 (Gaúcha zh, 2019c).

En la edición y distribución de los libros educativos de la red  
pública de educación también hubo alteraciones. Se permitió la inser-
ción de publicidad y se retiró la obligatoriedad de que los libros indi-
quen las fuentes bibliográficas, promuevan la no violencia contra la 
mujer y valoren la cultura cimarrona (quilombola) y campesina (Gaú-
cha zh, 2019a), medidas que sólo han sido anuladas después de mu-
chas críticas (Istoé, 2019).

En la investigación académica sobre género y sexualidad también 
se da una ofensiva antigénero, especialmente en el posgrado. Investi-
gadoras e investigadores son ridiculizados públicamente y se busca la 
restricción a la financiación pública de sus investigaciones (Associação 
Nacional de Pós-Graduandos, 2019). Con esta perspectiva, se advirtió 
que se podrían recortar las becas para realizar estudios en el exterior 
por motivos ideológicos (Fórum, 2019). La autonomía universitaria 
y el acceso a la educación también están viviendo la ofensiva anti-
género. En julio de 2019 se anunció la suspensión del examen de in- 
greso universitario con vacantes reservadas para personas lgbti+ de 
la Universidad de Integración Internacional de la Lusofonia Afro-Bra-
sileña (Tajra, 2019).

El área de la salud también se ha visto afectada por las ofensivas an-
tigénero. Por indicación del Poder Ejecutivo Federal, los diplomáticos 
brasileños se han manifestado en distintas instancias de la Organiza-
ción de las Naciones Unidas por excluir las menciones del derecho de 
acceso a los servicios de salud reproductiva y sexual de las mujeres, 
e incluso de términos como “educación sexual”, con el argumento de 
que estimularían el aborto (Esteves, 2019).
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Además, se prohibió el uso del término “violencia obstétrica” en 
las normas y políticas públicas, presuntamente por responsabilizar 
a los médicos de la “situación caótica” de la atención a las gestantes, 
algo que sería importado de países con “sesgo socialista”. Dejar de 
usar este término para tratar el uso intencional de la fuerza física o el 
poder, como amenaza o como práctica, que resulte o pueda resultar 
en sufrimiento, muerte, daño psicológico, afectación al desarrollo o 
privación, se opone a lo que recomienda la Organización Mundial de 
la Salud (oms) y pone a Brasil en contra de lo que se viene discutien-
do mundialmente sobre el tema (Kreuz, 2019).

En mayo de 2019 se modificó la estructura del departamento que 
promueve el combate al Sida en el Ministerio de Salud. El Departa-
mento de Infecciones Sexualmente Transmisibles, Sida y Hepatitis 
Virales pasó a llamarse Departamento de Enfermedades de Condi-
ciones Crónicas e Infecciones Sexualmente Transmisibles. Más que 
un cambio de nomenclatura, la exclusión del Sida, sin diálogo algu-
no con la sociedad civil, que siempre ha participado activamente de 
las políticas de prevención y enfrentamiento, representa un obstácu-
lo para el programa brasileño contra el Sida, considerado uno de los 
mejores del mundo (Portal g1, 2019).

Asimismo, en el área de la salud se anunciaron cambios en la “Li-
breta de salud de la adolescente”, con la finalidad de suprimir informa-
ciones consideradas inadecuadas. Mientras llega el nuevo modelo, se 
sugirió a los padres y las madres romper las páginas con ilustraciones 
dedicadas a la educación sexual, como las que enseñan a utilizar pre-
servativos o a realizar la higiene íntima, y también las que presentan 
los órganos sexuales femeninos y masculinos (Ferreira y Grandelle,  
2019). La estrategia para evitar el embarazo y las enfermedades de 
transmisión sexual en adolescentes, según la ministra de Derechos 
Humanos, debe ser la abstinencia sexual (Carta Capital, 2020).

En el ámbito legislativo, siguen avanzando los proyectos de ley an-
tiaborto, como el estatuto del nasciturus, que pretende la supresión 
de las causales legales del aborto (riesgo de vida de la madre, viola-
ción y gestación de feto anencefálico), y la creación del Programa 
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Nacional de Prevención y Concientización sobre los Riesgos y Conse-
cuencias del Aborto, que incluye el deber de informar sobre la posibi-
lidad de la entrega legal de los hijos a las mujeres que buscan abortar  
(Barbosa, 2019).

Otros avances de la ofensiva antigénero:  
política externa y participación democrática

Las ofensivas antigénero alcanzan otras áreas, como la política exte-
rior, los consejos representativos y la emisión del pasaporte. De hecho, 
en las negociaciones realizadas en los organismos multilaterales debe 
ser afirmado “el entendimiento del gobierno brasileño de que la pala-
bra género significa el sexo biológico: femenino o masculino” (Cam-
pos, 2019). En los consejos estatales, donde hay representación de la 
sociedad civil, se extinguió el Consejo Nacional lgbt, que contaba con 
casi una década de funcionamiento (Rodrigues, 2019).

Se anunciaron cambios también en la emisión del pasaporte.  
Al pedir el documento, el solicitante debe llenar una ficha que con-
tiene los campos “progenitor 1” y “progenitor 2”, con los que se abar-
can las diversas formas familiares. A partir de los cambios, estos 
campos serán sustituidos por “padre” y “madre”, pues, en las pala-
bras de Bolsonaro, “todos nacieron del vientre de una mujer. Punto 
final. Se termina con eso de ‘filiación 1’, ‘progenitor 1’, ‘progenitor 2’.  
No sé qué más. Se termina esa historia. ‘Padre’ y ‘madre’ y punto fi-
nal” (Opinião e Notícia, 2019).

Por último, la ofensiva antigénero alcanzó a la administración pú-
blica de las empresas estatales que no pueden tener influencia polí-
tica (Ley 13.303/2016) en sus decisiones técnicas y de mercado. Por 
ejemplo, el Banco de Brasil difundió una campaña publicitaria con 
actores y actrices en su mayoría negros, tatuados, con el pelo teñido 
de colores, y también un personaje transexual, para llegar a un públi-
co determinado, por lo que el presidente de la República destituyó al 
director de comunicación del Banco de Brasil y la campaña fue reti-
rada, puesto que según Jair Messias Bolsonaro “la masa pide respeto  
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a la familia” y el promocional “no es [su] línea”. La actitud guberna-
mental provocó la reacción del Ministerio Público Federal y de la so-
ciedad civil, que exigieron judicialmente el restablecimiento de la 
campaña y el pago de la indemnización por daños morales colectivos 
(Ministério Público Federal, 2019).

La ofensiva antigénero  
y el odio político y social

Como se ha explicado, la ofensiva antigénero tiene objetivos decla-
rados y enemigos bien identificados. Al defender a la familia y la  
moral tradicionales, bajo el “mantra” del binarismo de género ba-
sado en el dimorfismo sexual, el objetivo no sólo de la crítica, sino 
incluso de las amenazas y la violencia —que llegan a ataques homi-
cidas—, son las feministas, los activistas lgbti+ y los militantes po-
líticos de izquierda.

La comprensión más cuidadosa de esta situación, en el contexto 
latinoamericano y en esta muestra brasileña, es un desafío que va mu-
cho más allá de los límites y las pretensiones de este texto. La comple-
jidad de los movimientos políticos neoconservadores contemporáneos 
y las energías psíquicas individuales y colectivas contra los detracto-
res del género requieren de una lectura más amplia. 

A partir de esto, nos preguntamos: ¿la ofensiva antigénero tiene 
sus raíces más profundas en el odio político y social, presente desde la  
constitución de los Estados-nación modernos y en la institución de  
la biopolítica y cargado con el colonialismo del poder en la experien-
cia latinoamericana, y actualizado ahora por el neoconservadurismo  
vinculado con la onda neoliberal global hoy hegemónica?

Comencemos considerando las raíces más remotas de la ofensi-
va antigénero: la propia constitución del Estado-nación moderno. El 
principio formador de la narrativa y las prácticas del Estado-nación 
en la modernidad es la guerra, el conflicto. Foucault emplea la “teo-
ría de la lucha de las razas” para expresar el vínculo entre violencia y 
enemistad en la constitución del Estado-nación moderno: 
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en este discurso, en el que se trata sobre la guerra de las razas y en el que 
el término “raza” aparece muy pronto, queda claro que dicha palabra 
—“raza”— no está fijada a un sentido biológico estable. Sin embargo, esta 
palabra no es absolutamente variable. Designa, finalmente, una segmen-
tación histórico-política, amplia sin duda, pero relativamente fija. Dirán, 
y en este discurso dicen, que hay dos razas cuando se hace la historia de 
dos grupos que no tienen el mismo origen local; dos grupos que no tie-
nen, por lo menos en su origen, la misma lengua y en general la misma 
religión; dos grupos que sólo formaron una unidad y un todo político a 
costa de guerras, de invasiones, de conquistas, de batallas, de victorias 
y de derrotas, en suma, de violencias; un vínculo que sólo se estableció 
a través de la violencia y de la guerra. En fin, dirán que hay dos grupos 
que, a pesar de la cohabitación, no se mezclaron por las diferencias, las 
disimetrías, las barreras debidas a los privilegios, a las costumbres y a  
los derechos, a la distribución de las fortunas y al modo de ejercicio del 
poder (Foucault, 2010: 65).

En la base del Estado-nación está, por lo tanto, la relación de oposi-
ción, de enemistad, de hostilidad, entre los victoriosos y los derro-
tados, que serán sometidos a la normalización.4 En la trayectoria 
histórica del Estado-nación, si apelar a la “lucha de las razas”, en el 
sentido original, evocaba la “gloria revolucionaria”, victoriosa sobre 
el antiguo régimen, la posterior invocación biológica a la “pureza de 
la raza” dio lugar al racismo moderno (Foucault, 2010), cuyo vínculo 
con la biopolítica5 puede ser descrito como “dar forma a la vida de un 
pueblo” (Agamben, 2010: 140).

4   Normalización se comprende aquí, en el sentido foucaultiano, como el resultado 
del poder sobre la vida, ejercido en los diversos espacios de disciplinamiento de los indi-
viduos, como escuelas, hospitales, locales de producción, productos de la normalidad, en 
contraposición a la anormalidad, ámbitos que se distinguen de la definición jurídica de lo 
lícito y lo ilícito (Foucault, 2010).

5   Foucault caracteriza la modernidad por la inclusión de la vida en la política, lo que 
llama biopolítica. En este momento, el simple hecho de vivir pasa a ser objeto de los cálcu-
los y las estrategias del poder estatal sobre la vitalidad y la mortalidad humana, sobre los 
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El racismo, para Foucault (2010), es cómo deciden morir y vivir los 
Estados modernos, insertando una división biológica entre los gru-
pos de la población: como razas. En un principio, el papel del racis-
mo, por lo tanto, es provocar estas fragmentaciones, estas divisiones, 
que no son internas al conjunto de la población.

La segunda función del racismo es desarrollar una condición de 
aceptabilidad que le quite la vida al otro en una sociedad de normali-
zación. El racismo crea una relación positiva entre la muerte de otra 
persona y mi vida. En la medida que la muerte del otro —la raza infe-
rior, el degenerado, el anormal— permite la continuidad de la vida de 
la especie humana de una manera más sana y pura, significa para mí 
una mejor oportunidad de vida (Foucault, 2010). Así, el Estado mo-
derno pasa necesariamente por el racismo, que hace posible el dere-
cho a matar, el ejercicio del poder soberano.

Es en este contexto donde surgen los discursos de formación de 
los Estados modernos, que combinan la uniformidad de cultura, len-
gua, territorio, educación, ordenamiento jurídico e historia nacional 
con la homogeneización de la identidad nacional. En América Latina, 
la formación de la identidad nacional implica la preocupación por el 
mejoramiento de la población, difundida por las teorías del control 
de la herencia, que ven el futuro de las naciones en los procesos de 
blanqueamiento de la población.

Así, la dinámica del género y la sexualidad se volvió fundamental 
para lograr el proyecto de una nación civilizada. El sexo debería tener 
un carácter eminentemente reproductivo y ser realizado dentro del 
matrimonio, ya que sólo así se consolidaría el blanqueamiento de la 
población (Miskolci, 2012). Los cuerpos de las mujeres fueron con-
trolados porque la población nacional del futuro crecía en sus vien-
tres. Todas las relaciones que pudieran poner en peligro esta idea de 

regímenes de conocimiento, sobre las formas de autoridad y sobre las prácticas de interven-
ción y los controles reguladores considerados legítimos y deseables. Los cuerpos aparecen 
como el soporte de procesos biológicos dirigidos a toda la población, como nacimientos, 
muertes, procreaciones, salud y enfermedad (Foucault, 2011).
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civilidad lograda por el mestizaje, como la homosexualidad, fueron 
vistas como degeneradas y provocaron pánico moral.

Tenemos aquí la primera conexión entre el odio moderno y la  
ofensiva antigénero. No es difícil notar que el control de los cuerpos 
femeninos y de la sexualidad de la población, y la normalización de 
la vida, es un imperativo en la lógica del biopoder. No se trata, por lo 
tanto, de un odio delirante, tomado desde la perspectiva individual 
de los sentimientos, lo que contribuye poco a la comprensión de la 
dinámica social, sino de los dispositivos ideológicos del odio disemi-
nados por las estructuras sociales y políticas (Dadico, 2020). En un 
fenómeno social y político, el elemento producido por la articulación 
del biopoder y las tecnologías disciplinarias y reguladoras del poder 
(Foucault, 2011) influye social y políticamente sobre todos los con-
siderados indeseables, anormales y degenerados (Foucault, 2010).

De ahí que los enemigos del Estado sean desde el inicio —además 
de los que desafían el sometimiento de las mujeres (feministas)— los 
que cuestionan el binarismo de género (personas lgbti+) y los que 
están en contra de la normalización de la vida (militantes de izquier-
da). Como protector de la integridad, la superioridad y la pureza de la 
raza, el primer tema de la guerra histórica, y la exaltación de sus ba-
tallas, es reemplazado por el “tema de los desviados, que son los sub-
productos de esta sociedad” (Foucault, 2010: 68). 

En este sentido, el señalamiento de los campos de concentración, 
como el sitio por excelencia de la biopolítica (Agamben, 2010), coin-
cide con el hecho de que las mujeres feministas y lesbianas estaban 
entre sus destinatarias (bbc, 2015).

Una vez indicadas las raíces, el desarrollo y las conexiones entre 
el odio político y la biopolítica con los objetivos de la ofensiva anti-
género, se puede examinar la relación con el colonialismo del poder, 
que designa la continuidad de las formas de dominación producidas 
por las culturas coloniales (Bragato y Fernandes, 2015). En la lectura 
de Aníbal Quijano (2005), el elemento constitutivo de la mentalidad 
y la práctica de las relaciones de dominación entre conquistadores y 
conquistados se da por la diferenciación enunciada en la idea de raza. 
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Así, las relaciones de dominación buscan legitimarse a partir de la je-
rarquización entre los conquistadores “blancos” y los conquistados 
indios, negros y mestizos.

Por esto, el odio político y social se revela tanto en la constitución 
del Estado-nación moderno como en el colonialismo del poder. En 
palabras de Quijano (2005), se trata de un doble movimiento históri-
co, donde el odio interno presente en la formación del Estado nación 
(“la colonización interna”) tiene continuidad en la “colonización ex-
terna” imperialista:

En Europa el proceso que llevó a la formación de estructuras de poder 
configuradas como Estado nación, se inició con la emergencia de algu-
nos pocos núcleos políticos que conquistaron su espacio de dominación 
y se impusieron a los diversos y heterogéneos pueblos e identidades que 
lo habitaban. De este modo el Estado nación se inició como un proceso 
de colonización de algunos pueblos sobre otros que, en este sentido, eran 
pueblos extranjeros. En algunos casos particulares, como en España que 
se constituía sobre la base de América y de sus enormes y gratuitos recur-
sos, el proceso incluyó la expulsión de algunos grupos, como los musul-
manes y judíos, considerados como extranjeros indeseables. Ésa fue la 
primera experiencia de limpieza étnica en el periodo moderno, seguida 
por la imposición de una peculiar institución llamada “certificado de lim-
pieza de sangre”. Por otro lado, el proceso de centralización estatal que 
antecedió en Europa occidental a la formación de Estados nación fue pa-
ralelo a la imposición de la dominación colonial que empezó con Améri-
ca. O sea, simultáneamente con la formación de los imperios coloniales 
de esos primeros Estados centrales europeos. El proceso tiene, pues, un 
doble movimiento histórico. Empezó como una colonización interna de 
pueblos con identidades diferentes, pero que habitaban los mismos te-
rritorios transformados en espacios de dominación interna, o sea, en los 
propios territorios de los futuros Estados nación. Y continuó paralela-
mente a la colonización imperial o externa de pueblos que no solamente 
tenían identidades diferentes de las de los colonizadores, sino que habi-
taban territorios que no eran considerados como los espacios de domina-
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ción interna de los colonizadores, es decir, no eran los mismos territorios 
de los futuros Estados nación de los colonizadores (Quijano, 2005: 119).

Si examinamos los ataques contemporáneos a la “ideología de géne-
ro” en Brasil, su intensidad y sus métodos, llegamos a la confirmación  
de esta lectura. Especialmente los ataques violentos, físicos y morales, 
individuales, colectivos e institucionales, dirigidos a sus objetivos di-
rectos y predilectos, revelan que se trata de un fenómeno incrustado 
en la mentalidad, en las prácticas de dominación que constituyeron 
las sociedades coloniales y los Estados nacionales latinoamericanos 
en sus procesos de independencia. 

Tomando en cuenta el caso brasileño, no es coincidencia que las 
feministas, las personas lgbti+ y los activistas políticos de izquierda 
sean vistos como “ciudadanos peligrosos”, como riesgos y amenazas 
vivas para la desestructuración de la familia y la nación, imputacio-
nes históricamente atribuidas a indios, negros y mestizos.

En la literatura brasileña, esto se puede notar, por ejemplo, en la 
novela Bom crioulo, de Adolfo Caminha (2009). La historia transcu-
rre en los primeros tiempos del Brasil republicano. Retirado del trono 
dom Pedro II —monarca portugués en tierras sudamericanas—, la no-
vela narra la trayectoria de Aleixo, joven rubio de ojos claros, de des- 
cendencia europea, nacido en el sur de Brasil. En la marina, donde 
cumplía su servicio, Aleixo se encuentra con Amaro y se relaciona se-
xualmente con él, en el interior de una institución identificada como 
la monarquía suplantada y, por lo tanto, con la desconfianza de la re-
pública naciente y el nacionalismo antilusitano. 

Amaro, hombre negro, fuerte y habilidoso, encarna la fuerza físi-
ca y la inferioridad moral y biológica de los incapaces de controlar los 
instintos sexuales, vistos como peligrosos para el proyecto nacional, 
que deben ser vigilados y mantenidos a distancia de las clases blan-
cas, para no poner en riesgo el futuro de la nación. Al final, Aleixo se 
deshace de Amaro, pero se involucra con una prostituta de avanzada 
edad en la empobrecida zona portuaria de Río de Janeiro, haciendo 
sonar otra grave y preocupante alerta para el proyecto de moderniza-
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ción nacional por la presencia y los peligros de las clases menospre-
ciadas, adeptas a Portugal o al monarca depuesto (Miskolci, 2012).

La novela, en su trama y personajes, puede ser leída como la ex-
presión literaria de la persistencia del odio político y social “inter-
no” (típico de la historia de los Estados-nación europeos) y “externo” 
(perteneciente al imperialismo colonial), que se vuelve contra los pe-
ligrosos “ideólogos del género”, que con sus existencias e ideas (femi-
nistas, homosexuales, militantes opuestos al orden político) ponen 
en riesgo el proyecto moderno del “futuro de la nación”, que es blan-
co, europeizado y normalizado. Todo esto accionando una clasifica-
ción racial inmanente a su concepción de política, constituyente de 
las relaciones de dominación.

En estas rápidas notas sobre la ofensiva antigénero, la globalización 
neoliberal y sus reflejos se sitúan de modo inapelable en la actualidad. 
Sin la pretensión de avanzar en temas más allá de los límites de este 
texto, como el carácter neofascista6 de la política y de la sociedad ac-
tuales, la revolución tecnológica o la crisis del Estado-nación, se toma 
el neoconservadurismo a partir de la descripción de un fenómeno po-
lítico concreto en el Brasil de hoy. Descrito por los estudiosos a partir 
de la metáfora de la “ola conservadora”, resultado de:

procesos sociales desiguales, asimétricos y con temporalidades distintas, 
pero que, en la coyuntura actual, se concentraron políticamente en torno 
a enemigos comunes. Por características propias y por otras adoptadas en 
el proceso electoral, la candidatura de Bolsonaro articuló desigualmente 
esas líneas de fuerza: la demanda de seguridad; la moralidad de las cos-
tumbres; la descalificación del Estado por ser corrupto y paternalista; y 
la intolerancia interpersonal (Almeida, 2019: 210).

6   En la reflexión foucaultiana sobre el poder, engendrada a partir de las relaciones 
de dominación difusas en la vida social, el elemento de la violencia está presente desde 
el origen del Estado moderno, lo que puede ser encontrado en la advertencia al hecho de 
que “todos nosotros tenemos fascismo en la cabeza ‘y, más fundamentalmente aún, todos 
nosotros tenemos poder en el cuerpo’” (Foucault, 2010: 26-27).
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En el caso brasileño, el neoconservadurismo, al proponer la organi-
zación de la sociedad y el Estado a partir de la centralidad de la fami-
lia y la moral tradicionales, combate la llamada “ideología de género” 
como meta y estrategia. Como meta en la medida que la afirmación 
hegemónica y militante de estas concepciones tiene como objetivo 
instaurar un orden en el que las políticas públicas y la vida social, 
aunque alegada y formalmente democráticas, disminuyen y descali-
fican las diferencias, especialmente en cuanto a las expresiones de la 
sexualidad, la igualdad de género y el pluralismo étnico, racial, reli-
gioso y político. Como estrategia en la medida que, por el avance de la 
ofensiva antigénero, el disenso político y cultural, los conflictos dis-
tributivos y el control de los individuos y la sociedad, accionados por 
mecanismos públicos y dinámicas privadas, van alcanzando cada vez 
mayor impermeabilidad a la crítica y la apertura a los valores de una 
vida social y política efectivamente democrática.

De esta forma, la hipótesis sugerida del combate a la “ideología de 
género”, como legataria del odio político y social identificable des- 
de las raíces del Estado-nación, pasando por el colonialismo del poder  
y llegando al neoconservadurismo contemporáneo, nos parece una va-
liosa clave para la comprensión. Especialmente ante la variada gama 
de manifestaciones e iniciativas enumeradas en la primera parte de 
este texto, cuyo ámbito permea la vida social, la esfera política y la or-
ganización del Estado. Todo indica que la ofensiva antigénero tiene  
—en las relaciones de dominación que hoy experimentamos— un pa-
pel importante en la normalización de la vida. 

Ante esto, se destaca la dimensión profundamente política, en un 
sentido amplio, que la ofensiva antigénero toma en nuestras socieda-
des. Se trata de una dinámica mundial, con características propias en 
los países periféricos marcados por el colonialismo del poder, que re-
quiere respuestas igualmente amplias y persistentes.
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Estrategias jurídicas  
de la ofensiva antigénero

La dinámica social, política y cultural en sociedades complejas y mul-
tifacéticas acaba por abrir diversos frentes donde se evidencia la ofen-
siva antigénero. Sin la pretensión de examinarlos a profundidad, se 
destacan aquí como particularmente significativos el lawfare jurídi-
co educacional, la reducción de los presupuestos y las estructuras 
administrativas para la promoción de los derechos humanos y la des-
calificación del pluralismo familiar, con el telón de fondo de la tergi-
versación y la incomprensión entrópica de los principios democrático 
y la laicidad pluriconfesional. 

En el ámbito educacional, la intimidación al profesorado y al es-
tudiantado instituye regímenes en los que la información, el análi-
sis y el debate sobre género y sexualidad se vuelven una oportunidad  
para la persecución y censura explícita (Aquino, 2016; Nicolazzi, 
2016; Organización de las Naciones Unidas, 2017). 

Este fenómeno, que desvirtúa los instrumentos legales destinados 
a la protección de los derechos en medio de la restricción y la desin-
formación, configura un verdadero lawfare, con perjuicios directos al 
sistema educacional y al desarrollo personal de los estudiantes, como 
lo demuestran los daños a la salud perpetrados por las llamadas “po-
líticas de abstinencia sexual” (Santelli et al., 2017), pues además de 
rechazar la libertad, la igualdad y el pluralismo (Ministério Públi-
co Federal, 2016: 33-34), las estrategias de intimidación y persecu- 
ción reducen la dimensión pública (Gordon, 1984) y formativa de  
la ciudadanía inherente a la educación en regímenes democráticos 
(Seffner, 2016; Louro, 2010).

De modo más amplio, la ofensiva antigénero actúa por medio de 
la reducción de los programas y las estructuras responsables de la 
promoción de los derechos humanos. Desde la dotación hasta la eje-
cución presupuestaria, el debilitamiento de las iniciativas para la de-
fensa de los derechos humanos en la esfera del género y la sexualidad 
es la consecuencia, como ejemplifica de modo emblemático la nega-
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tiva de recursos materiales a los programas para el combate a la vio-
lencia contra las mujeres (Lindner, 2020). 

De ahí proviene la alerta lanzada por el Alto Comisionado de las 
Naciones Unidas para los Derechos Humanos y el International Bud-
get Partnership sobre la normatividad de los derechos humanos en  
el campo presupuestario en las fases de formulación, ejecución y eva-
luación (United Nations Human Rights e International Budget Part-
nership, 2017). Sin embargo, en oposición a la perspectiva de los 
derechos humanos en los planos presupuestario y ejecutivo (Natio-
nal Economic and Social Rights Initiative, 2014), se paralizan los es-
pacios institucionales responsables de la promoción de los derechos 
humanos en general, y en particular del género y la sexualidad, lo que 
significa un ataque al principio democrático, según la decisión uná-
nime de la corte constitucional brasileña (Pontes, 2019).

Específicamente, la ofensiva antigénero actúa como obstáculo para 
el reconocimiento del pluralismo familiar. Al ser un fenómeno que 
retrata la diversidad de las comunidades familiares en las sociedades 
contemporáneas (Giddens, 1993), el pluralismo familiar, presente  
en los textos jurídicos y en la jurisprudencia de los tribunales naciona-
les e internacionales (Rios, Hertzog, Leivas y Schafer, 2017), protege 
y respeta los arreglos conyugales y parentales más allá de los estable-
cidos por el régimen del casamiento civil heterosexual (Borrillo, Seff-
ner y Rios, 2018), moldeándose a la realidad social y a los principios 
constitucionales de las sociedades plurales y democráticas. 

Asimismo, la ofensiva antigénero opera en las antípodas de estos 
principios y este reconocimiento, argumentando no sólo la inferio-
ridad moral y cultural de las uniones diferentes a las heterosexua-
les, sino instaurando políticas públicas demográficas que proponen 
comunidades nacionales enemigas del pluralismo y la democracia 
(Terra, 2019). Como se vio en la primera parte de este capítulo, la des-
calificación política por el discurso de las autoridades actúa de manera 
intensa, ostensible y explícitamente a favor de la denominada “fami-
lia tradicional”, en detrimento del respeto a otras formas de vida ín-
tima y familiar, produciendo una de las más perversas violaciones a 
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los derechos más “elementales” e “inalienables” del ser humano, de 
acuerdo con la filósofa Hannah Arendt, cuya obra destacó ante la bar-
barie nazi-fascista (Arendt, 1959).

Estos ataques al pluralismo, la igualdad de género y los derechos 
sexuales lleva a desplegar un cuadro aún mayor, tramado por la ter-
giversación y la incomprensión de los principios de la democracia y 
la laicidad pluriconfesional. Justificar la ofensiva antigénero por un 
raciocinio entrópico que distorsiona la democracia como mera mayo-
ría electoral coyuntural y engaña la laicidad pluriconfesional como el 
gobierno de las mayorías, de consensos religiosos, de condominio re-
ligioso del poder político estatal o la cohabitación de denominaciones 
religiosas en los poderes públicos o en la administración (Rios, 2015), 
es derribar un telón de fondo esencial para los derechos fundamenta-
les, entendidos como el contenido sustancial de la democracia, y as-
fixiar la libertad de religión (Sarmento, 2008: 191; Lorea, 2008: 170).

Consideraciones finales

El avance del neoconservadurismo en América Latina y en Brasil se 
revela de manera particular y muy intensa con la ofensiva antigénero. 
Presente en diversas esferas de la vida social y política, tanto en las de-
claraciones institucionales de importantes agentes estatales como en 
las políticas públicas, implica retrocesos y representa amenazas para 
los derechos humanos y los regímenes democráticos. 

Reconocer la sinergia perversa entre las raíces del colonialismo, 
que contaminan nuestro recorrido histórico desde el inicio, y la lógica 
neoliberal, que hoy hace irrumpir nuevas semillas de exclusión e in-
tolerancia, es una tarea cada vez más urgente por el deterioro demo-
crático y la creciente negación de los derechos humanos. A partir de 
esto, es necesario asumir el desafío de identificar las estrategias jurí-
dicas utilizadas al lado de las dinámicas sociales, políticas y cultura-
les de esta trayectoria perniciosa, sin lo cual nos faltarán elementos 
para presentar las respuestas adecuadas y urgentes que estos tiem-
pos sombríos reclaman.
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El activismo neoconservador en Argentina: 
entre la religión, el secularismo  
y la racionalidad neoliberal

José Manuel Morán Faúndes
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La presencia de sectores opositores a los derechos sexuales y repro-
ductivos no es nueva en Latinoamérica (Vassallo, 2005; González 
Ruiz, 2005). Por más de treinta años han venido complejizando sus 
formas de acción colectiva, incorporando nuevos actores y renovando 
su repertorio de estrategias (Morán Faúndes y Peñas Defago, 2016). 
La jerarquía católica, algunas iglesias evangélicas, organizaciones no 
gubernamentales autodenominadas “provida” o “profamilia” y par-
tidos políticos confesionales, entre otros actores, convergen en este 
campo (Vaggione, 2011). Sin embargo, hoy en día su visibilidad se ha 
intensificado, gracias a las renovadas configuraciones, estrategias y 
alianzas que han adoptado como reacción ante el avance en el reco-
nocimiento de los derechos sexuales y reproductivos.

Argentina no ha sido la excepción. Aunque aún existen muchos 
puntos pendientes, en las últimas dos décadas el país ha experimenta-
do una serie de progresos en materia de expansión de derechos. La Ley 
de Salud Sexual y Procreación Responsable (2002), la Ley de Educa-
ción Sexual Integral (2006), el matrimonio entre personas del mismo 
sexo (2010), la Ley de Identidad de Género (2012) y la Ley de Re- 
producción Médicamente Asistida (2013) constituyen sólo algunos 
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ejemplos. Sin embargo, la mayoría de estos procesos no ha estado li-
bre de controversia y disputa política.

En momentos de debate público sobre la sexualidad, sectores opo-
sitores han configurado una politización reactiva (Vaggione, 2005a), 
articulándose para obturar el reconocimiento de nuevos derechos. 
En algunos casos han logrado detener los avances, como ocurrió en 
el 2018, durante el debate legislativo en torno al proyecto de ley para 
despenalizar el aborto, que fue rechazado por el Senado luego de ob-
tener la aprobación de la Cámara de Diputados de la Nación. En otros 
casos, han buscado someter a revisión antiguas leyes y políticas pú-
blicas para adaptarlas a su cosmovisión moral. Así ocurrió también 
en el 2018, cuando se planteó actualizar la Ley de Educación Sexual 
Integral, que data del 2006. De este modo, pese a los procesos de 
expansión de los derechos sexuales y reproductivos que ha vivido  
Argentina, el campo opositor a éstos se mantiene vigente en el país, 
buscando adaptarse de diferentes maneras a cada coyuntura.

En términos generales, estos sectores pueden ser caracterizados 
como un activismo neoconservador. Aunque no es un término libre de 
imprecisiones, permite mostrar las continuidades que existen entre 
los actuales movimientos antagonistas a los colectivos feministas y 
lgbti+ y los tradicionales conservadurismos latinoamericanos, ca-
racterizados por un fuerte apego a la tradición cristiana, la defensa de  
un orden considerado como natural y/o estable, la perpetuación  
de ciertas estructuras jerárquicas y la moralización de la esfera públi-
ca, entre otros aspectos (Romero, 2000).

Por otro lado, el carácter “neo” permite resaltar que, pese a estas 
continuidades con el pasado, la reacción conservadora frente a la po-
litización de la sexualidad estimulada por las propuestas feministas 
y lgbti+ ha adquirido nuevas texturas políticas y estratégicas que re-
nuevan los tradicionales componentes del campo conservador. La in-
troducción de elementos seculares en sus discursos e identidades y 
la incorporación de una narrativa de grupo perseguido que desplaza 
(y hasta complementa) a su tradicional presentación como mayoría 
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que reclama por derecho un lugar de poder son algunos de los mu-
chos desplazamientos que renuevan a estos sectores.

Los derechos sexuales y reproductivos abrieron una nueva tem-
poralidad que no sólo actualiza las formas de concebir la politicidad 
del cuerpo. Además, obligan al campo de oposición a reconfigurar los 
modos de operar políticamente ante este nuevo escenario.

Si bien son diversas las estrategias y actualizaciones que ha expe-
rimentado el campo neoconservador en los últimos años, hay una ca-
racterística que viene intensificándose en la región, en general, y en 
Argentina, en particular, y que ha sido escasamente explorada por la 
literatura: la vinculación entre el neoconservadurismo y las distintas 
dimensiones de la racionalidad neoliberal. Esta relación no es nue-
va en la región. En Chile, por ejemplo, las políticas económicas y so-
ciales de la dictadura de Pinochet (1973-1990) no sólo inauguraron 
a nivel global la transformación neoliberal mucho antes de que lo hi-
cieran Ronald Reagan en Estados Unidos y Margaret Thatcher en In-
glaterra (Harvey, 2005), sino que fueron instaladas de la mano de una 
profunda gesta conservadora. 

Esta conexión neoliberal-conservadora fue sostenida desde un 
plano teórico e ideológico de la mano de importantes intelectuales 
de derecha, como el abogado católico Jaime Guzmán Errázuriz, fé-
rreo defensor de la dictadura y diseñador de la Constitución Políti-
ca de 1980. Pero también tuvo su correlato empírico. En casos como 
el aborto, el resultado de estas conexiones fue la modificación de la 
legislación vigente, que culminó en 1989 con un sistema de penali-
zación sin excepciones. En casos como el divorcio, supuso el relega-
miento del tratamiento legislativo hasta el año 2004.

En Argentina, la última dictadura militar (1976-1983) también 
conectó una política neoliberal con una conservadora en temas mo-
rales. El acuerdo entre las cúpulas militares y la jerarquía católica du-
rante esos años fue notable, como lo indican distintos estudios (Htun, 
2003). Precisamente, un punto de encuentro entre ambos actores fue 
el interés por confrontar (incluso aniquilar) las ideologías subversivas 
y anticristianas que amenazaban a la familia (Gudiño Bessone, 2017). 
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Aunque existieron actores religiosos que sufrieron persecución y ex-
terminio (Morello, 2014), la jerarquía religiosa tendió a dar sustento 
ideológico al régimen dictatorial. Así, la defensa de la nación católica 
pasó a ser el constructo sobre el cual las cúpulas militares y religiosas 
generaban sus acuerdos.

Los contextos democráticos iniciados en la región implicaron un 
escenario diferente para la comprensión de estas dinámicas. En el 
caso de Argentina, la presidencia de Carlos Menem (1989-1999) sue-
le señalarse como un momento clave de la articulación entre neocon-
servadurismo y neoliberalismo. Precisamente, el gobierno neoliberal 
de Carlos Menem estrechó fuertes lazos con políticas neoconserva-
doras amparadas por la jerarquía de la Iglesia católica (Htun, 2003).

Sin desconocer el papel de las dictaduras militares en los víncu-
los entre neoliberalismo y conservadurismo, es posible preguntarse 
si esos vínculos siguen siendo los mismos y cuáles son los mecanis-
mos democráticos que están habilitando la conexión entre neocon-
servadurismo y neoliberalismo. 

Considerando esto, el presente texto tiene como fin explorar algu-
nas dimensiones que hacen posible esta asociación neoconservadora/
neoliberal. Específicamente, se analizarán tres mecanismos o espa-
cios donde puede observarse este vínculo: el renovado discurso de la 
“ideología de género”, las incursiones electorales neoconservadoras 
y el avance de sectores evangélicos y de la teología de la prosperidad 
dentro del campo neoconservador. 

Trayectorias de un activismo neoconservador  
religioso y secular

En Argentina, los sectores opositores a las políticas feministas y  
lgbti+ tienen una larga trayectoria, que data al menos de los años 
ochenta (Morán Faúndes, 2015). En aquella década comenzaron a 
formarse las primeras organizaciones civiles autodenominadas “pro-
vida” en el país, con el objetivo manifiesto de oponerse a los derechos 
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movilizados cada vez con más fuerza por los movimientos feministas 
a nivel global y local. 

En una primera etapa, muchas de estas organizaciones no guber-
namentales se formaron al alero de organizaciones “provida” inter-
nacionales, como la estadounidense Human Life International (hli). 
La organización Profamilia, por ejemplo, creada en 1983 en la ciudad 
de Buenos Aires, ha sido su filial en Argentina por años. Asimismo, 
el abogado Jorge Scala, miembro fundador de la organización “provi-
da” cordobesa Portal de Belén, fundada en 1991, fue durante años el 
coordinador en Argentina del Consejo Latinoamericano por la Vida y 
la Familia de Human Life International. Al mismo tiempo, organiza-
ciones católicas de larga data, como el Consorcio de Médicos Católicos 
y la Corporación de Abogados Católicos, cuya fundación se remonta 
a la primera mitad del siglo xx, adoptaron por ese entonces la agen-
da “provida”, focalizándose cada vez con más fuerza en asuntos aso-
ciados a la moral sexual (Morán Faúndes, 2018).

De este modo, en sus orígenes, este activismo adoptó en el país 
al menos tres características. En primer lugar, un marcado carác-
ter transnacional, dada la fuerte influencia de organismos interna-
cionales que apoyaron la creación del incipiente activismo “provida” 
en el país y la región (Vassallo, 2005; González Ruiz, 2005; Gudiño 
Bessone, 2017). Por esto, no debe sorprender que hoy este activismo 
articule estrategias que se replican en distintas latitudes, ya que des-
de sus orígenes fue forjado mediante el establecimiento de vínculos 
transnacionales.

En segundo lugar, el activismo neoconservador argentino se dis-
tinguió por adoptar en un principio un carácter más bien preventivo 
(Vaggione, 2005b; Morán Faúndes y Peñas Defago, 2016), ya que en 
la década de los ochenta el aborto, que por entonces era el eje princi-
pal de la agenda de estas organizaciones, no fue un tema que copara 
el debate público de manera fuerte. Su instalación en el país se debió 
más a una reacción preventiva frente a un cambiante escenario glo-
bal que a una coyuntura local específica.



82

José Manuel Morán Faúndes y Juan Marco Vaggione

En tercer lugar, este incipiente activismo neoconservador en  
Argentina tuvo una marcada identidad católica. Las razones de esto 
son varias. Muchas de las organizaciones internacionales que apoya-
ron la agrupación de una militancia neoconservadora en el país, como 
Human Life International, fueron organizaciones católicas. Pero, ade-
más, en los años ochenta fue la propia jerarquía vaticana, liderada 
por Juan Pablo II, la que buscó organizar un activismo civil global en  
defensa de la moral sexual cristiana mediante un fuerte llamado a su 
feligresía (Vaggione, 2012).

Con respecto a este último punto, si bien la religión tuvo, y con-
tinúa teniendo, un rol protagónico dentro del activismo neoconser-
vador, esto no significa que no cohabiten en su interior elementos 
seculares. La literatura académica viene destacando desde hace 
años que pese al origen confesional del activismo neoconservador, 
su defensa del orden sexual tradicional ha estado marcada por el  
uso estratégico de recursos narrativos tanto religiosos como secu- 
lares (Vaggione, 2005a). Fue la misma jerarquía católica la que deci-
dió hace al menos medio siglo desplazar sus argumentos sobre deter-
minados temas asociados al campo de la sexualidad y la reproducción 
hacia narrativas seculares fundadas en discursos científicos y jurídi-
cos (Morán Faúndes y Peñas Defago, 2013).

Por ejemplo, los argumentos vaticanos contra el aborto han prio-
rizado desde los años setenta recursos discursivos basados en la gené-
tica por sobre argumentos teológicos para fundamentar su oposición 
al aborto. Así, también, al final del milenio, las ideas sobre la supues-
ta disposición hormonal y neuronal hacia la heterosexualidad y las 
identidades cisgénero saturaron los argumentos vaticanos contra  
las conductas y derechos lgbti+.

Este secularismo estratégico, como lo ha denominado Vaggione  
(2005a), se ha hecho cada vez más recurrente en las acciones actuales 
del activismo neoconservador local y regional (Mujica, 2007; Luna, 
2013; Peñas Defago, 2010; Felitti, 2011; Morán Faúndes y Vaggio-
ne, 2012; Irrazábal, 2013; Gudiño Bessone, 2017). Con esto, han 
generado un borramiento de las fronteras que separan lo religioso  
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de lo secular, en una suerte de amalgama discursiva donde lo secular  
y lo religioso se imbrican mutuamente (Vaggione, 2005a y 2009).

La estrategia de secularización de los discursos ha derivado en la 
secularización, incluso, de sus identidades públicas y sus mecanis-
mos de convocatoria y convergencia política. En Argentina, desde 
hace más de una década se han conformado organizaciones que se 
autodefinen a la vez como “provida” (cuya agenda política se concen-
tra en asuntos de moral sexual) y no confesionales. Éste es el caso de 
la organización civil Defensoría de la Vida Humana, por ejemplo, o de 
Frente Joven. Algunas, como el Centro de Bioética, Persona y Fami-
lia de Buenos Aires, están conformadas por personas pertenecientes 
a determinados credos (en este caso, el católico), pero al momento de 
presentar sus argumentos públicamente dejan de lado esa identidad 
para activar exclusivamente discursos seculares.

Otras, en cambio, han desplazado la religión como núcleo de con-
vergencia y convocatoria, conformándose como agrupaciones que 
congregan a personas interesadas en defender la agenda “provida”, 
independiente de la religión que profesen o, incluso, si pertenecen o 
no a alguna religión. De este modo, una parte del activismo neocon-
servador atraviesa por un proceso de “des-identificación religiosa” 
que complejiza sus acciones y configuraciones identitarias (Morán 
Faúndes y Peñas Defago, 2016). Así, si bien no debería llamar la aten-
ción la existencia de organizaciones neoconservadoras que diluyen 
lo confesional en formas de expresión seculares, hoy asistimos a una 
intensificación de este proceso, con nuevas organizaciones neocon-
servadoras que se presentan públicamente sin identidades confesio-
nales explícitas y, especialmente, con renovados argumentos que 
escapan a la religión.

Neoconservadurismo neoliberal

El secularismo estratégico ha complejizado la configuración y las 
acciones del campo neoconservador. Como decíamos, muchos de 
los actores que componen este movimiento han abandonado toda  
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retórica vinculada a lo religioso para abrazar argumentaciones fun- 
dadas en la ciencia y el derecho, principalmente, así como mecanis-
mos de convocatoria y articulación seculares (Vaggione, 2005a). Entre 
este repertorio de narrativas alejadas de lo religioso hay una, de tipo 
específicamente político, que en los últimos años viene siendo privile-
giada por algunos actores neoconservadores: la retórica de la libertad.

Varios de los ataques a los derechos sexuales y reproductivos es-
tán siendo fundamentados desde una lógica que exalta la idea de 
que las propuestas feministas y lgbti+ atentarían contra las liber-
tades individuales, ya que buscarían imponer forzosamente deter-
minadas formas de pensar y actuar en el conjunto social. Según una 
parte del activismo neoconservador, las políticas de educación se-
xual integral, por ejemplo, estarían orientadas a imponer en niñas 
y niños una forma única de pensar en la sexualidad, atentando con-
tra el derecho de los padres y madres a enseñarles desde una cos-
movisión única.

Otro ejemplo lo constituyen las leyes de no discriminación por 
orientación sexual o identidad de género. Una parte del activismo 
neoconservador contemporáneo sostiene la idea de que estas leyes 
buscarían imponer una valoración igualitaria entre la heterosexua-
lidad y la homosexualidad, y entre las expresiones transgénero y 
cisgénero, atentando contra la libertad de adscribirse a ideas que pa-
tologizan a las expresiones alejadas de la norma cis-hétero.

Así, en la retórica neoconservadora se viene gestando una asocia-
ción más o menos explícita entre las agendas feministas y lgbti+, por  
un lado, y un ataque contra las libertades individuales, por otro.  
Por oposición, la agenda neoconservadora se proclama a sí misma 
como defensora de la libertad. Lo llamativo de esta retórica radica, 
precisamente, en la exaltación de la idea de libertad como forma de 
obturar las libertades defendidas mediante la agenda de los derechos 
sexuales y reproductivos. Es, en otras palabras, la movilización de la 
libertad en contra de la libertad.

Pero esta noción de libertad se diferencia de otras argumentacio-
nes neoconservadoras que históricamente han apelado al mismo con-
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cepto para oponerse a los derechos sexuales y reproductivos, como la 
libertad religiosa (Winocur, 2018), defendida por la jerarquía católi-
ca desde mediados del siglo xx. El actual uso de este concepto se sos-
tiene sobre todo en un andamiaje discursivo articulado desde ideas y 
proposiciones de específicas escuelas de pensamiento político-econó-
mico. Estas escuelas son la ordoliberal y la escuela de Chicago, central-
mente, ambas inspiradoras de la rama “libertaria” del pensamiento 
liberal, en lo que hoy se conoce como neoliberalismo. Los máximos 
exponentes del pensamiento de estas escuelas no necesariamente tu-
vieron los temas de la moral sexual entre sus preocupaciones centra-
les, y tampoco tuvieron una línea única y coherente en estas materias.

Así, por ejemplo, mientras hubo quienes defendieron posiciones 
extremadamente restrictivas y coercitivas en materia de moral se-
xual, como Hans-Hermann Hoppe (2001), que expresó su aversión a 
los derechos y las políticas afirmativas para personas homosexuales (e 
incluso para las minorías raciales), otros, como Friedrich von Hayek 
(1960), ya a inicios de los años sesenta defendían el derecho de gays 
y lesbianas a llevar una sexualidad libre de toda coerción estatal. En 
este sentido, es necesario dar una breve mirada a lo que planteaban 
estas escuelas para comprender el uso que hace una parte del actual 
neoconservadurismo latinoamericano de la idea de libertad desarro-
llada por dichas escuelas.

A pesar de sus diferencias, a lo largo del siglo xx la intelectuali-
dad neoliberal centró su agenda en una férrea defensa del modelo ca-
pitalista como marco necesario para la promoción de las libertades. 
Sus primeros exponentes se basaron en un fuerte rechazo a la doctri-
na socialista que se expandía por el planeta en el siglo xx. Su rechazo 
a nociones marxistas, como la lucha de clases, la dictadura del pro-
letariado y la colectivización de los medios de producción, exaltaba, 
por oposición, la defensa del capitalismo y la radicalización del lais-
sez faire (Laval y Dardot, 2013).

Sin embargo, su crítica dio un paso más. Todo sistema de ideas 
que sin ser expresamente socialista abrazara propuestas que tendie-
sen a limitar, aunque fuera parcialmente, la libertad de mercado y el 
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emprendimiento individual, y favoreciera el colectivismo y el inter-
vencionismo estatal, llevaría el germen del comunismo dentro (De 
Lagasnerie, 2015). No sólo las economías centralizadas y los totali-
tarismos de la órbita soviética quedaron del otro lado de esta grieta. 
Además, en la misma bolsa fueron depositadas todas las propuestas 
fundadas sobre las intervenciones estatales y las regulaciones sobre 
la competencia y la limitación de la libertad de mercado, aun las que 
no se adhirieran explícitamente a las ideas socialistas.

La economía keynesiana, por ejemplo, que lejos de ser anticapita-
lista buscaba una mayor intervención estatal como modo de gestionar 
la economía dentro de las reglas de juego del capital, constituyó un 
importante enemigo del pensamiento de estas escuelas, dado que a 
sus ojos promovía ideas socialistas contrarias al libre mercado (Laval 
y Dardot, 2013). Así, los pensadores neoliberales no sólo defendieron 
el capitalismo frente al socialismo, sino un específico modelo capita-
lista que promoviera la libertad en todo aspecto de la vida.

Las ideas de estas escuelas derivaron en una revisión del liberalis- 
mo clásico (Foucault, 2008), en lo que hoy se denomina neolibera- 
lismo. El neoliberalismo no constituye un simple conjunto de políti-
cas macroeconómicas, sino una racionalidad político-normativa que 
busca instituir la lógica de la competencia y la inversión sobre la vida 
en su conjunto (Brown, 2015). Esta racionalidad establece una ma-
triz epistémica de subjetivación y agenciamiento.

Las posiciones neoliberales plantean una radicalización de la ló-
gica del mercado, llevando sus principios rectores a todas las esferas 
de la vida. Si el liberalismo clásico estipulaba una separación entre lo 
económico y lo político, donde cada una de estas dimensiones se pu-
diera desarrollar bajo sus propias lógicas sin interferirse mutuamen-
te, el neoliberalismo propone la configuración de un marco de acción 
general que expanda el principio de la competencia y el cálculo de cos-
to/beneficio, propio del mercado, hacia todas las áreas de la vida, in-
cluida la política (Foucault, 2008; Castro-Gómez, 2015).

El neoliberalismo desecha la idea del Estado como una entidad 
cuyo principal objetivo sea garantizar condiciones materiales de vida 
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mínimas mediante la consagración de derechos sociales. Por el con-
trario, para el neoliberalismo el Estado debe reducirse y dejar en ma-
nos privadas el desarrollo de servicios básicos, generando un marco 
legal que promueva la competencia (Brown, 2015).

Siguiendo a Foucault (2008), el neoliberalismo se funda sobre la 
idea de que la libertad no sería un dato previo, una cualidad espon-
tánea del ser humano que las instituciones políticas deben proteger 
(Ortiz Maldonado, 2010). Por el contrario, la libertad debe ser produ-
cida y organizada mediante la intervención del medio, de tal modo 
que se generen incentivos en el entorno para producir los sujetos que 
el neoliberalismo considera libres. Éste es el sentido de la configura-
ción de subjetividades basadas en el concepto de “empresarios/as de 
sí mismos/as” (Foucault, 2008). 

Lejos de aferrarse a una lógica de derechos, el sujeto neoliberal 
debe invertir en sí mismo constantemente para lograr su proyecto de 
vida individual en ausencia de un Estado que le otorgue un piso só-
lido para alcanzarlo. Capacitarse, educarse, desarrollar habilidades, 
sanarse, acondicionar el cuerpo, etc., son inversiones que cada per-
sona debe hacer sobre sí misma de manera privada y libre con la fina-
lidad de mejorar y conseguir ventajas comparativas en el competitivo 
juego del mercado. Sólo así es posible disponer de los recursos mate-
riales y simbólicos suficientes para acceder individualmente a condi-
ciones básicas y mínimas de vida (Castro-Gómez, 2015).

Por esto, la salud, la educación, el empleo, la jubilación, etc., son 
aspectos de la vida diaria que constituyen para el neoliberalismo in-
versiones que cada sujeto debe hacer sobre sí, sin esperar que el Es-
tado las garantice. Estas inversiones están estimuladas por la noción 
de riesgo (Foucault, 2008). La sensación permanente de peligro, pro-
vocada por la posibilidad siempre latente de que la libertad de unos/
as ponga en riesgo la libertad de otros/as, es un mecanismo esencial 
para el neoliberalismo. Este peligro impulsa la necesidad de calcu-
lar constantemente los riesgos y maximizar las inversiones sobre sí, 
para minimizar las posibilidades de fracasar y de caer en situaciones 
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en donde los sujetos se vean incapacitados para garantizarse a sí mis-
mos y sus familias condiciones básicas de vida.

Este peligro es, en definitiva, el motor de la libertad neoliberal  
(Lemke, 2010), estimulado por la situación de abandono de sí mismo 
que produce el neoliberalismo. “El miedo cumple una función impor-
tante en el gobierno neoliberal. La amenaza constante del desempleo 
y la pobreza, de la ansiedad sobre el futuro, induce a la planifica- 
ción y la prudencia” (Lemke, 2010: 259).

Así, la centralidad de la noción de riesgo hace de los mecanis-
mos de control la contracara de la libertad (Foucault, 2008). Al  
mismo tiempo que el neoliberalismo necesita estimular el peligro y 
el cálculo constante de los riesgos, genera una serie de mecanismos 
de control sobre sí y sobre las otras personas. La libertad sólo puede 
garantizarse limitándola. Y para eso es esencial el Estado. Por lo tan-
to, al mismo tiempo que el neoliberalismo busca limitar la injerencia 
del Estado, lo necesita para construir marcos regulatorios que limi-
ten y produzcan libertades. 

Diversos análisis han mostrado confluencias teóricas entre 
esta racionalidad neoliberal y las posiciones neoconservadoras en 
materia de género y sexualidad. Desde una mirada crítica y no-
vedosa, Wendy Brown (2019) propone pensar que, más que una con- 
fluencia, las bases del actual neoconservadurismo y su defensa de la 
tradición se encuentran en las mismas raíces del pensamiento neo-
liberal. Esto desde el momento en que teóricos fundantes del neoli-
beralismo, como Friedrich Hayek, propusieron entender la tradición 
como esencial para la transmisión de los valores y principios morales 
necesarios para el funcionamiento de la libertad de mercado y la re-
tracción del Estado. Es por esto que el neoconservadurismo y el neo-
liberalismo no pueden analizarse separadamente para esta autora.

En su ensayo, Brown repasa además otros modos en que la lite-
ratura crítica ha pensado la confluencia entre el neoliberalismo y el 
neoconservadurismo; todos tienen en común el hecho de asumir am-
bas dimensiones como esferas analíticamente distinguibles (contra su 
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propia apuesta teórica).1 Para esto, la autora propone múltiples tipo-
logías que organizan estos enfoques teóricos. Así, algunas perspec-
tivas consideran las dos dimensiones como complementos mutuos, 
donde el neoconservadurismo ofrece un programa moral para llenar 
los vacíos que genera el neoliberalismo. 

Otras miradas entienden el neoliberalismo y el neoconservaduris-
mo como dos racionalidades que establecen relaciones híbridas que 
convergen en la generación de una ciudadanía antidemocrática. Tam-
bién se les ha pensado como dimensiones con una resonancia mutua, 
considerando en particular la que existe entre la genealogía cristiana 
del neoconservadurismo y la cultura capitalista. Otros autores y au-
toras entienden esta relación como una mutua explotación, donde el 
neoliberalismo y la movilización neoconservadora se instrumentali-
zan mutuamente para ganar espacios sociales y políticos. 

Finalmente, análisis como los desarrollados por Melinda Cooper 
(2017) o Feride Acar y Gülbanu Altunok (2013) asumen esta relación 
en términos de una convergencia que se da primariamente en el lu-
gar que ambas racionalidades otorgan a la familia. Estos trabajos ar-
gumentan que el neoliberalismo tiende a producir un tejido social 
atomizado, donde las principales unidades de agencia son los indi-
viduos y, en última instancia, las familias.2 Esto debido a que deben 
tornarse responsables de su propio bienestar y del de sus familiares 
ante el abandono del Estado.

La responsabilidad familiar privada, en este sentido, reemplaza a 
la responsabilidad estatal como principio de la política social. La idea 
de la familia opera como un punto de encuentro entre la racionalidad 
neoliberal y una lógica neoconservadora centrada en la defensa de un 

1   La misma Wendy Brown, en un ensayo anterior (2006), pensó al neoliberalismo y al 
neoconservadurismo como dos racionalidades distintas que confluyen y se allanan el ca-
mino mutuamente. Sin embargo, ella misma revisó críticamente su posición, desarrollando 
luego la idea de que el tradicionalismo moral es esencial a tal punto para el neoliberalismo 
que no pueden pensarse analíticamente como dos esferas distinguibles. 

2   En estos términos se expresó, precisamente, Margaret Thatcher en su famosa frase 
cuando señaló que no existen las sociedades, sino sólo los individuos y sus familias. 
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modelo familiar específico, basado en el matrimonio, la monogamia, 
la reproducción y la heterosexualidad, pero también en un imagina-
rio blanco y de clase media (Cooper, 2017).

Así, aunque desde posicionamientos teóricos distintos, la li-
teratura viene dando cuenta de cómo el neoliberalismo y el neo-
conservadurismo se imbrican mutuamente. La pregunta es si esta 
conexión es, en definitiva, inexorable, y si por lo tanto los vínculos 
deben pensarse como universales, o si ésta ocurre de manera situa-
da. En este segundo caso se torna relevante interrogar cómo se ges-
tan estos nudos en contextos donde los análisis en general no han 
tendido a focalizarse.

Sin entrar en definiciones fuertes, y sin descartar necesariamente 
la posibilidad indicada por Brown de que el neoconservadurismo sea 
un derivado necesario del neoliberalismo, vale la pena explorar, al 
menos en una primera instancia, estas articulaciones de modos más 
contextuales. Mirar la forma que adquiere este fenómeno de manera 
situada, particularmente en Latinoamérica, implica abrir la posibili-
dad de retornar luego a la teoría desde otros lugares.

Neoconservadurismo y neoliberalismo en Argentina:  
una mirada situada

Como señalábamos anteriormente, desde el punto de vista empíri-
co Latinoamérica ha tenido diferentes experiencias de articulación 
entre las políticas neoliberales y neoconservadoras. Las dictaduras 
militares de la segunda mitad del siglo xx abrieron las puertas para 
la convergencia entre un programa fuerte de reformas estructurales 
neoliberales y un neoconservadurismo de carácter fuertemente mo-
ralizante, siendo paradigmático el caso chileno.

Las posteriores democracias inauguradas tras las caídas de las dic-
taduras mostraron, en algunos casos, continuidades con estos proce-
sos. En Argentina, durante el mandato de Carlos Menem (1989-1999) 
se hizo evidente la alianza entre el gobierno nacional y ciertos actores 
religiosos neoconservadores, en especial la Iglesia católica, en un con-
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texto en el que se priorizaron a la vez una serie de políticas de ajuste 
y desindustrialización y una agenda sexual profundamente restricti-
va (Htun, 2003; Esquivel, 2004; Gutiérrez, 2004).

Sin embargo, hoy los vínculos entre el neoliberalismo y el neocon-
servadurismo parecen haber adquirido otros matices. Ya no se trata 
sólo de determinados gobiernos o partidos políticos defensores de po-
líticas neoliberales buscando un apoyo oportunista en sectores religio-
sos. Hoy son también los propios sectores neoconservadores quienes 
defienden agendas contrarias a los derechos sexuales y reproducti-
vos, abrazando una retórica neoliberal cada vez con más intensidad 
y buscando sustentos teóricos y políticos en referentes intelectuales 
propios de las escuelas neoliberales.

Para explorar algunas dimensiones de la actual relación entre el 
neoconservadurismo y el neoliberalismo en la región, y específica-
mente en Argentina, proponemos profundizar en al menos tres que 
vienen volviéndose cada vez más relevantes en el actuar del campo 
neoconservador local: el discurso de la “ideología de género”, las in-
cursiones electorales y el creciente protagonismo evangélico dentro 
del activismo neoconservador.

El discurso de la “ideología de género”

La literatura académica ha dado cuenta de una multiplicidad de es-
trategias discursivas a las que ha apelado el activismo neoconserva-
dor argentino a lo largo de su historia. Desde discursos biologicistas 
y bioeticistas (Peñas Defago, 2010; Morán Faúndes y Vaggione, 2012; 
Irrazábal, 2013; Morán Faúndes, 2018) hasta narrativas jurídicas ba-
sadas en el positivismo jurídico (Peñas Defago, 2018) y un cada vez 
más frecuente uso del lenguaje de derechos humanos (Gudiño Bes-
sone, 2017; Felitti, 2011) han sido parte del repertorio discursivo de 
estos sectores.

Muchos de estos discursos datan de hace décadas, considerando 
que fueron en su mayoría desarrollados por instituciones vaticanas y 
luego repetidos a niveles locales (Peñas Defago, 2010). Sin embargo, en  
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consonancia con el reciente desarrollo regional y transnacional del ac-
tivismo neoconservador, en los últimos años se ha intensificado el uso 
de una renovada narrativa que actualiza y da nuevas texturas políticas 
a sus tradicionales estrategias: la llamada “ideología de género”.

El cuestionamiento a las políticas y teorías de género, así como a 
los movimientos que han promovido estas perspectivas, es un fenó-
meno global y está en expansión (Paternotte, 2015; Kováts y Põim, 
2015; Viveros Vigoya y Rodríguez Rondón, 2017). Articulándose en 
torno al discurso de la “ideología de género”, se ha organizado una 
avanzada revisionista que busca poner en jaque los derechos sexuales 
y reproductivos, tildándolos de imposición ideológica.

El concepto “ideología” es usado por este discurso como sinónimo 
de “falsas ideas”. Así, las políticas feministas y lgbti+ son conside-
radas como meras ideologías sin sustento empírico que buscan ser 
impuestas en la sociedad coercitivamente. Por oposición, las ideas 
defendidas por el neoconservadurismo son presentadas como obje-
tivas, imparciales y, por lo tanto, razonables. Es por eso que diversos 
trabajos académicos señalan que este concepto opera como un signi-
ficante vacío que le permite al activismo neoconservador oponerse a 
diversas políticas y actores, condensando distintas ideas bajo un mis-
mo paraguas conceptual (Kováts y Põim, 2015; Kuhar y Zobec, 2017; 
Korolczuk y Graff, 2018). “Ideología de género” es un significante que 
“puede representar todo y cualquier cosa” (Kuhar y Zobec, 2017: 33).

Su elasticidad le otorga al discurso la capacidad de unificar lo he-
terogéneo y simplificar lo complejo para construir una clara frontera 
que separa el “nosotros/nosotras” del “otros/otras”. La contracara de 
esto es que al crear un enemigo común, el discurso opera como un 
“pegamento simbólico” (Kováts y Põim, 2015) capaz de agrupar a di-
versos actores mediante la construcción retórica de ese adversario. 
En un juego de opuestos, crea una identidad política propia, un “no-
sotros/nosotras” que se siente amenazado, confrontándolo con un 
enemigo que el mismo discurso se encarga de construir (Graff, 2016).

Uno de los aspectos donde es posible observar la vacuidad y elasti-
cidad del concepto es el contenido que los sectores neoconservadores 
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otorgan a la idea de la ideología. Una parte del neoconservadurismo, 
especialmente la de raíz católica, comenzó desde los años noventa a 
utilizar el concepto de “ideología de género” para atacar a los movi-
mientos feministas y lgbti+, vinculando la ideología de sus agendas 
al liberalismo y, en ciertos casos, al neoliberalismo: “La ideología de 
‘gender’ ha encontrado en la antropología individualista del neo-li-
beralismo radical un ambiente favorable” (Pontificio Consejo para la 
Familia, 2000). 

Para la jerarquía católica, de hecho, la llamada “ideología de gé-
nero” estaría orientada a priorizar proyectos morales individuales por 
sobre un modelo de valores único. La doctrina neoliberal, al igual que 
la liberal clásica, promovería la búsqueda individual del placer, soca-
vando las bases de la moral sexual neoconservadora.

Pero también los mismos sectores neoconservadores han vincu-
lado las agendas feministas y lgbti+ a otro cuerpo doctrinario: el 
marxismo. Señalando que el pensamiento crítico que cuestiona la 
existencia de un orden sexual natural se basaría centralmente en una 
reversión del comunismo, ya no orientado a la lucha de clases, sino 
a establecer una lucha cultural focalizada en el género y la sexuali-
dad, asumen que el principal objetivo de la agenda de los derechos 
sexuales y reproductivos es la destrucción de la institución familiar 
(Anić, 2015).

La llamada “ideología de género” supondría un desplazamiento 
de la economía hacia la cultura como nueva arena de disputa polí-
tica neomarxista. El juego discursivo se basa no sólo en la sobrede-
terminación de la influencia del marxismo en las ideas feministas  
y lgbti+, sino en asociar cualquier demanda o política de género a 
una encubierta agenda comunista. La idea es mostrar que la “ame-
naza del comunismo” seguiría tan vigente como antes de la caída del  
muro de Berlín, pero redirigida a entablar una batalla cultural me-
diante el lenguaje de la igualdad de género.

Así, lo interesante del discurso de la “ideología de género” es su 
habilidad para articular en su seno distintos contenidos, incluso con-
tradictorios. Así se expresaba en 1999 el Pontificio Consejo para la  
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Familia de la Santa Sede (1999) al advertir la amenaza que implica-
ba la “ideología de género” y su doble orientación liberal-marxista: 
“Mientras se exalta de esta manera un individualismo liberal exacer-
bado, aliado a una ética subjetivista que incentiva la búsqueda desen-
frenada del placer, la familia sufre también con el resurgir de nuevas 
expresiones de un socialismo de inspiración marxista”.

Esto le otorga al discurso una plasticidad suficiente para resaltar 
algunos contenidos y minimizar otros, adaptándose a diversas co-
yunturas y necesidades estratégicas. Es así como una parte del neo-
conservadurismo contemporáneo, de corte más libertario, ha tendido 
a minimizar, si no definitivamente a eliminar, todas las referencias 
que vinculaban a los colectivos lgbti+ y feministas (y a la llamada 
“ideología de género”) con el neoliberalismo, exaltando sólo su su-
puesta vinculación con el marxismo. La vinculación que establece el 
discurso de la “ideología de género” con una suerte de neomarxismo 
o marxismo cultural es la que se conecta hoy fuertemente con el pen-
samiento neoliberal y permite establecer convergencias entre neoli-
beralismo y neoconservadurismo. 

Precisamente, una de las preocupaciones centrales de la deno-
minada corriente libertaria que se adhiere a los postulados de la es-
cuela de Chicago y la ordoliberal, entre otras, es el modo en que hoy 
se estaría atentando contra las libertades individuales mediante la 
imposición de formas de pensamiento autoritarias. La antigua pre-
ocupación neoliberal por cualquier idea o política que promoviera 
la intervención estatal por sobre la libertad individual y de mercado  
(Laval y Dardot, 2013) es recuperada hoy por los contemporáneos 
sectores neoconservadores y trasladada al campo de la sexualidad. 

Al usar el concepto “ideología de género” acusan a los movimien-
tos feministas y lgbti+ de estimular un engrosamiento del Esta-
do, dado que los derechos sexuales y reproductivos sólo pueden ser  
promovidos desde el aparato público. Adicionalmente, adjudican a 
estos movimientos un carácter autoritario, ya que la “ideología de gé-
nero” sería un conjunto de falsas ideas que buscan ser impuestas a la 
fuerza a la sociedad mediante el uso de la ley y el aparato estatal de 
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represión, promoviendo una especie de dictadura del pensamiento 
único. La educación sexual integral y las leyes de identidad de género 
que reconocen la identidad autopercibida de las personas implicarían 
atentados contra la libertad de los padres y las madres para enseñar 
temas de sexualidad a sus hijos e hijas desde su propia cosmovisión, o 
para tratar a las personas únicamente según su sexo asignado al nacer.

Las políticas de igualdad de género y de diversidad son etiqueta-
das por estos sectores como ideas basadas en una suerte de “marxis-
mo cultural” o “neomarxismo”. En consecuencia, los movimientos 
feministas y lgbti+ serían simples actualizaciones de la antigua iz-
quierda marxista tras la caída del muro de Berlín, focalizada ahora en 
transformar la cultura y no sólo la economía. 

Esta conexión que se establece entre neoconservadurismo y neo-
liberalismo mediante el discurso de la “ideología de género” se evi-
dencia en la existencia de dos vertientes discursivas que nutrieron su 
desarrollo y lo movilizan hasta hoy: una de base estrictamente reli-
giosa y otra fundada sobre una narrativa neoliberal.

Como pone de manifiesto la literatura académica sobre el tema, el 
discurso de la “ideología de género” surgió a mediados de la década de 
los años noventa, como reacción a las propuestas feministas movili-
zadas en las conferencias de derechos humanos de Naciones Unidas 
celebradas en ese entonces en El Cairo (1994) y Beijing (1995) (Pater-
notte, 2015; Vaggione, 2017; Morán Faúndes, 2019). Un texto que 
suele reconocerse como fundante de esta narrativa es el informe “The 
deconstruction of women”, escrito por Dale O’Leary (1995), investi-
gadora de la Asociación Médica Católica de Estados Unidos. 

El informe fue distribuido durante el foro de organizaciones no gu-
bernamentales que se desarrolló en paralelo a la IV Conferencia Mun-
dial sobre la Mujer en Beijing, en 1995. O’Leary indicaba allí que las 
“feministas de género” habrían recuperado las ideas del marxismo clá-
sico, pero reprochándoles a los y las marxistas haberse centrado úni-
camente en la revolución de las estructuras económicas, dejando de  
lado la verdadera base de la división de clases y sexos: la familia. 
O’Leary veía con temor cómo el concepto “género” movilizado por los 
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feminismos y colectivos lgbti+, al enfatizar el carácter cultural de 
lo que se entiende por hombre y mujer, y por masculino y femenino, 
abría la posibilidad de transformar los roles de género, las identida-
des de género e incluso los cuerpos sexuados. El género, así, repre-
sentaba una amenaza al orden “natural” de las cosas. 

Para graficar las ideas en torno al género, O’Leary citaba en su 
informe el trabajo de diversas autoras feministas, como Simone de 
Beauvoir, Alison Jagger, Shulamith Firestone, Adrienne Rich, Judith 
Butler y Anne Fausto-Sterling. Sin embargo, para apoyar su posición 
neoconservadora, O’Leary recurrió sólo a dos autoras de su misma lí-
nea de pensamiento: la activista católica argentina Cristina González 
de Delgado3 y Christina Hoff Sommers.

En 1994, González de Delgado había participado en la Sexta Con-
ferencia Regional sobre la Integración de la Mujer en el Desarrollo 
Económico y Social de América Latina y el Caribe, un espacio pre-
paratorio para el ya mencionado foro de organizaciones no guberna-
mentales que se realizaría un año después de manera paralela a la IV 
Conferencia Mundial sobre la Mujer en Beijing. A partir de su expe-
riencia, redactó un informe donde advertía de los peligros del uso del 
concepto “género” que estaba siendo movilizado en espacios de de-
rechos humanos. Éste fue uno de los informes citados. De Christina 
Hoff Sommers citó el libro titulado Who stole feminism? (1994), donde 
desarrollaba la idea de que la agenda de género estaba ideologizada, 
que no tenía sustento empírico y que estaba intentando ser impuesta 
de manera autoritaria. A diferencia del resto de activistas e intelec-
tuales neoconservadores y neoconservadoras que desarrollaron en 
aquella época el discurso de la “ideología de género”, Hoff Sommers 
no se presentaba públicamente como católica, sino como liberal. Su 

3   Cristina González de Delgado fue fundadora de la organización no gubernamental 
“provida” Mujeres por la Vida, en la ciudad de Córdoba, Argentina. Entre 2002 y 2003 pre-
sentó dos recursos de amparo en contra del recientemente creado Programa Nacional de 
Salud Sexual y Procreación Responsable de la Nación y uno contra el Programa Maternidad 
y Paternidad Responsables de la provincia de Córdoba (Peñas Defago, 2018).
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cuestionamiento a las políticas de género no parte de argumentacio-
nes religiosas o documentos de origen eclesial, sino de una férrea de-
fensa de la libertad.4

Los posteriores desarrollos que siguieron al discurso de la “ideo-
logía de género” continúan mostrando este doble origen, religioso y 
neoliberal, que nutre a esta narrativa. Muchos se han desarrollado,  
y continúan haciéndolo, en Argentina. De hecho, si bien este discur-
so es movilizado globalmente, varios de sus más importantes expo-
nentes, no sólo a nivel regional, sino mundial, provienen actualmente 
del neoconservadurismo argentino.5

Concretamente, hay dos textos producidos en Argentina que han te-
nido impacto regional en la difusión del discurso contra la “ideología de  
género”: el libro La ideología de género o el género como herramienta  
de poder, de Jorge Scala, abogado católico y militante de la organización  
no gubernamental “provida” cordobesa Portal de Belén, y El libro negro 
de la nueva izquierda. Ideología de género o subversión cultural, de Nico-
lás Márquez, abogado y escritor de derecha, y Agustín Laje, politólogo 
de derecha y fundador de la organización cordobesa Fundación Libre. 

Estos dos textos dan cuenta de cómo exactamente el mismo dis-
curso es sostenido desde encuadres distintos, pero que hoy se articu-
lan y convergen. Y es que Scala es un activista católico y su libro sobre 
la “ideología de género” contiene diversas referencias a textos vatica-
nos y autores cristianos como sustento a sus ideas contra las agendas 
feministas y lgbti+. De hecho, desde su perspectiva, “la única pro-

4   De hecho, Hoff Sommers es parte del American Enterprise Institute, una organización 
neoconservadora estadounidense defensora del modelo de libre mercado. Véase American 
Enterprise Institute (s.f.) 

5   Los escritos producidos por el activismo neoconservador proveniente de Argentina 
no necesariamente tienen un alto nivel de originalidad, ya que tienden a reproducir ideas 
presentadas por anteriores exponentes del campo, como Hoff Sommers y O’Leary. Sin em-
bargo, la forma en que sus difusores han sabido hacer circular sus producciones, presen-
tándose internacionalmente como conferencistas expertos o expertas, y utilizando en los 
últimos años las plataformas digitales y las redes sociales, desde donde presentan sus aná-
lisis y reflexiones, les ha permitido expandir su alcance de manera notoria, especialmente, 
entre un público joven (Goldentul y Saferstein, 2020).
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puesta verdaderamente ‘revolucionaria’ es la cristiana (…). El resto 
no son propuestas, sino imposiciones violentas” (Scala, 2010: 130). 

En cambio, el libro de Márquez y Laje evita las referencias reli-
giosas y se apoya en ideas provenientes en muchos casos de autores 
neoliberales, como Milton Friedman o Ludwig von Mises.6 Para es-
tos autores, la puerta de entrada al campo neoconservador no es la 
religión necesariamente, sino una narrativa a favor de la libertad ab-
soluta, en tanto que entienden que la llamada “ideología de género” 
sería una amenaza totalitaria que atentaría contra la libertad. Así, en 
el propio origen del discurso neoconservador sobre la “ideología de 
género” es posible hallar dos vertientes complementarias que hoy se 
replican y articulan de maneras complejas: la religiosa, de carácter 
católico en sus orígenes, y la neoliberal. 

La secularización de los discursos neoconservadores ha llevado 
a que distintos sectores se aglutinen bajo una misma agenda para la 
obturación de los derechos sexuales y reproductivos, independien-
te de sus respectivas identificaciones religiosas o no religiosas. En 
otras palabras, lo que resulta atractivo de este discurso desde la ra-
cionalidad neoliberal es su capacidad de imputar al feminismo y los 
movimientos lgbti+ un carácter atentatorio contra la idea de liber-
tad que defienden. 

Asimismo, la idea de que la agenda de género es una amenaza 
para “la familia”, entendida en términos conyugales, monogámicos, 
reproductivos y heterosexuales, habilita también la confluencia en-
tre un neoconservadurismo que históricamente se ha posicionado  
en defensa de ese modelo familiar y un neoliberalismo que pone su 
centro de atención en la familia como el núcleo desde donde las per-
sonas como individuos deben responsabilizarse por su bienestar ante 
la ausencia del Estado social (Cooper, 2017).

6   Nicolás Márquez, especialmente, y Agustín Laje también recurren a autores prove-
nientes de una tradición nacionalista católica, especialmente de España y Argentina. Sin 
embargo, sus citas no rescatan el carácter religioso de sus ideas, desmarcándose constan-
temente de argumentos basados en la fe.
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Incursiones en el campo electoral

En Latinoamérica, diversas personas dedicadas a la política, partidos 
políticos y gobiernos han defendido a lo largo de la historia reciente 
posiciones restrictivas en temas de género y sexualidad, muchas ve-
ces de manera oportunista, no porque exista una convicción de princi-
pios, sino para agraciarse con ciertas iglesias, o para captar la atención 
de determinados sectores del electorado.

Pero también ha habido incursiones electorales de activistas que 
han buscado llevar los principios de la moral sexual neoconservado-
ra al Estado por esa vía. Argentina no ha sido una excepción. Con dis-
tintos niveles de éxito, militantes de la causa neoconservadora han 
buscado desde hace décadas llegar a cargos de elección popular. En 
términos generales, la forma que ha prevalecido en estas incursiones 
electorales ha sido la de candidaturas neoconservadoras que partici-
pan en partidos políticos tradicionales.

En 1999, por ejemplo, la presidenta de la organización no guber-
namental “provida” cordobesa Mujeres por la Vida, Cristina Gonzá-
lez de Delgado, se presentó como candidata a diputada provincial por 
la lista del partido Acción por la República, fundado por el ex minis-
tro de economía Domingo Cavallo. Del mismo modo, Rodrigo Agre-
lo, miembro de la organización no gubernamental “provida” Portal 
de Belén, fue legislador provincial por la Unión de Centro Democrá-
tico y candidato a vicegobernador en la provincia de Córdoba en el 
año 2003 por la alianza partidaria Frente de la Lealtad, cuya fórmula 
presidencial estaba encabezada por el ex presidente Carlos Menem. 

Sin embargo, de manera más reciente, algunas candidaturas neo-
conservadoras también se han erigido por fuera de los partidos tra-
dicionales, desde espacios políticos conformados estrictamente bajo 
principios neoconservadores explícitos, como la defensa de “la fami-
lia”, de la vida desde la concepción, etc., como la del ex presidente y 
fundador de la organización no gubernamental “provida” Portal de  
Belén, Aurelio García Elorrio, quien en 2009 participó en las eleccio-
nes provinciales de diputados por el partido Encuentro por Córdoba. 
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Aunque en esa oportunidad no fue electo, en 2011 logró un esca-
ño en la legislatura provincial, presentándose por Encuentro Vecinal 
Córdoba, un partido que nació de la fusión entre Encuentro por Cór-
doba y la Unión Vecinal Córdoba. Entre los principios que animan a 
Encuentro Vecinal Córdoba se encuentran: “La defensa irrestricta de 
los derechos del hombre, especialmente el derecho a la vida (…), des-
de el primer momento de su concepción y hasta su muerte natural” 
y “La promoción de la institución familiar, según el diseño del orden 
natural de las cosas, fundada en el matrimonio entre un varón y una 
mujer” (Encuentro Vecinal Córdoba, s.f.). 

Otro ejemplo es la ex diputada evangélica Cynthia Hotton, quien 
comenzó su carrera política en 2001 de la mano del partido Recrear 
para el Crecimiento, un partido de derecha liberal pero que carecía de 
una plataforma fuerte en materia de género y sexualidad. En 2007, 
Hotton consiguió un escaño en la Cámara de Diputados de la Nación 
tras la alianza establecida entre su partido y Compromiso por el Cam-
bio, liderado por Mauricio Macri. Sin embargo, en 2009 se escindió 
de su partido de origen, creando el espacio Valores para mi País, a 
partir del cual pudo establecer su propia agenda, de base fuertemen-
te neoconservadora. 

Desde ese espacio, Hotton participó en elecciones posteriores, sin 
resultar electa para nuevos cargos (Carbonelli, 2019). Tras unos años 
de inactividad, en 2019 relanzó Valores para mi País, aliándose con 
otros partidos de derecha neoconservadores para formar el frente 
nos, una coalición electoral con una plataforma fuertemente centra-
da en temas de sexualidad desde una cosmovisión cristiana tradicio-
nalista. Representando al frente nos, ese año Hotton participó como 
candidata a vicepresidenta de la nación en la fórmula encabezada por 
el ex militar Juan José Gómez Centurión, obteniendo apenas 1.71% 
de votos a nivel nacional. 

Un aspecto llamativo de gran parte de estas plataformas y partidos 
políticos creados bajo principios estrictamente neoconservadores es 
su afinidad con proyectos asociados a la reducción del Estado, del gas-
to público y de los impuestos, y al fortalecimiento del mercado. Vale 
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aclarar: no es que exista una relación inexorable entre candidaturas 
neoconservadoras y plataforma electorales afines a proyectos neolibe-
rales, pero en Argentina esa relación ha existido de manera más o me-
nos explícita, y desde los últimos años parece estar intensificándose. 

El frente nos, por ejemplo, propone expresamente la reducción 
de impuestos, la minimización de los cargos públicos, la revisión de 
planes sociales y subsidios, etc., orientando las acciones para gene-
rar un “cambio cultural profundo en una sociedad a la que se ha ha-
bituado a la gratuidad y a que el Estado debe proveerle la felicidad” 
(nos Argentina, s.f.b). Similar situación se observa en la plataforma 
del recientemente formado Partido Celeste,7 que nació en 2018 como 
reacción ante el debate por la despenalización del aborto que se dio 
en el Congreso de la Nación ese año. 

Precisamente, además de posicionarse de manera explícita como 
un partido “provida” y rechazar toda política asociada a los derechos 
sexuales y reproductivos, el Partido Celeste propone un esquema eco-
nómico basado en el libre mercado, la reducción del aparato estatal, la 
disminución de impuestos y de los planes sociales para sectores vul-
nerados. Uno de los motivos que señala explícitamente para defender 
este modelo es lograr un superávit fiscal y rechazar así “el endeuda-
miento externo de organismos que exigen políticas antinatalistas y 
abortivas” (Partido Celeste, s.f.).

El argumento resulta llamativo no sólo por la relación que esta-
blece entre organismos financieros internacionales y políticas de 
aborto, sino porque las políticas de libre mercado suelen asociarse a  
procesos de endeudamiento externo para costear obras públicas y po-
líticas a largo plazo. Sin embargo, en esta retórica se les asocia a una 

7   Los pañuelos celestes fueron el símbolo que adoptó en 2018 el movimiento opositor 
al aborto en Argentina, como reacción a la fuerte (e inesperada) recepción que tuvieron ese 
año los históricos pañuelos verdes adoptados desde 2005 por la Campaña Nacional por el 
Derecho al Aborto Legal Seguro y Gratuito. Pese a que el celeste representaba a la bandera 
argentina, aludiendo a un sentimiento patrio muy propio de la oposición a los derechos 
sexuales y reproductivos, los pañuelos de ese color fueron luego usados por sectores neo-
conservadores en distintos países de Latinoamérica.
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lógica de soberanía nacional que conduzca a consolidar un Estado ca-
paz de tener un balance fiscal sustentable que le permita prescindir 
de préstamos internacionales de parte de organismos que promove-
rían el aborto.

La reducción del Estado que proponen estos partidos neoconser-
vadores no implica la eliminación del aparato estatal, ni tampoco su 
retracción absoluta. Por el contrario, sus propuestas más afines al 
modelo neoliberal apuntan a minimizar la intervención estatal en 
general, pero para refocalizarla (y hasta incrementarla) en áreas es-
tratégicas específicas para consolidar un proyecto neoconservador  
de moralización de la esfera pública. La educación es un ejemplo de 
estas áreas estratégicas. 

Varios partidos neoconservadores proponen políticas para elimi-
nar las ideologías (especialmente la llamada “ideología de género”) de 
las aulas y fomentar la libertad de los padres y las madres para esco-
ger el modelo educativo que desean para sus hijos e hijas con base en 
sus valores familiares. Estas propuestas son presentadas como pro-
yectos de fortalecimiento de las libertades individuales y de reducción 
de la injerencia estatal e ideológica en las instituciones educativas. 

Al respecto, la plataforma del Partido Celeste propone avanzar en 
“el empoderamiento de los padres en la educación de sus hijos, y li-
bertad para elegir sobre la educación que deben recibir sus hijos de 
forma personalizada, libre de presiones institucionales o imposicio-
nes ideológicas” (Partido Celeste, s.f.). El frente nos, en tanto, plan-
tea como fundamental “la libre autonomía de los padres de elegir para 
sus hijos el centro cuyo proyecto educativo e ideario sean conformes 
con sus propias convicciones” (nos Argentina, s.f.a.).

Sin embargo, estas propuestas implican en realidad la elimina-
ción de cualquier proyecto educativo en materia de género y sexuali-
dad que contradiga la cosmovisión ideológica neoconservadora. Para 
esto, se hace necesario un Estado tutelar omnipresente que vigile los 
contenidos y las prácticas en las aulas. El Partido Celeste lo plantea 
de manera relativamente explícita cuando señala que se debe dotar 
a la educación “de mecanismos de defensa permanentes para evi-
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tar todo tipo de intromisión de ideologías en la educación” (Partido  
Celesta, s.f.). Nuevamente, la defensa de la libertad (de los padres y 
las madres, en este caso) se fomenta mediante la restricción de la li-
bertad (en las aulas) y los derechos (de niños, niñas y adolescentes).

La narrativa neoconservadora produce, así, la idea del riesgo (al 
adoctrinamiento) como motor para establecer una serie de mecanis-
mos de control y vigilancia, en consonancia con el modelo neoliberal, 
que instituye, como señalábamos, un orden securitario como forma 
necesaria de producir y garantizar la libertad (Foucault, 2008). La se-
guridad está precisamente en el corazón de estas plataformas políticas 
y se observa tanto en aspectos vinculados a su política sexual como 
en otros que la exceden. 

Entre las propuestas en materia de seguridad, el mismo Partido 
Celeste, luego de proponer una “mayor presencia de la policía”, esta-
blece en su plataforma: 

Se procurará mayor cumplimiento de las leyes y condenas a los culpables, 
junto con un aumento de capacidad carcelaria, abriendo el sistema peni-
tenciario a la actividad privada y al trabajo de los presidiarios. Se presenta 
la opción de recompensar a los denunciantes por ilícitos comprobados, la 
deportación de criminales extranjeros, y la implementación de un proto-
colo anti-aborto (Partido Celeste, s.f.). 

La seguridad es puesta, así, al servicio del orden y la moral sexual. De 
este modo, el riesgo y la seguridad son la parte necesaria de un neo-
conservadurismo neoliberal capaz de movilizar la libertad y su con-
trario, el control, como dos caras de la misma moneda.

El avance evangélico neoconservador

Una tercera dimensión donde es posible explorar los contemporáneos 
vínculos entre neoconservadurismo y neoliberalismo es el avance 
del campo evangélico dentro del activismo neoconservador. El mun-
do evangélico es un espacio amplio y diverso, por lo que no es posi-
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ble reducirlo a posiciones políticas unívocas (Carbonelli, 2019). En 
Argentina, la inmersión evangélica en la política es un fenómeno re-
lativamente reciente, y carente de una línea ideológica única. Sus par-
ticipaciones en los años noventa se desplazaron entre posiciones más 
bien afines al modelo económico-social neoliberal de la época mene-
mista y posturas más críticas del modelo, muchas asociadas al pero-
nismo disidente (Wynarczyk, 2010; Carbonelli, 2019).

Esta pluralidad se ha mantenido hasta hoy. En la actualidad, una 
parte de la participación de liderazgos evangélicos en política se ha 
adherido a partidos de la coalición de derecha liberal entre Propuesta 
Republicana (Pro) y la Unión Cívica Radical (ucr), que llevó al poder 
a Mauricio Macri en 2015. Otra parte, en cambio, ha continuado con 
su afinidad al peronismo, aunque aliándose de manera más fuerte a 
las facciones conservadoras y antikirchneristas dentro de ese sector 
(Wynarczyk, 2018).

Tampoco sus estrategias para ingresar a la política han estado 
unificadas. Así, por ejemplo, algunas de las primeras incursiones 
evangélicas en la política electoral se dieron en los años noventa de 
la mano de partidos abiertamente confesionales creados para cana-
lizar a los y las votantes cristianas. Otras, en cambio, se dieron con 
partidos políticos tradicionales. Pese a esta diversificación de estra-
tegias, ninguno de los modelos funcionó, logrando sólo magros re-
sultados electorales.

Como señalan los análisis realizados en la materia, la incursión 
electoral evangélica tendió desde un comienzo, incluso hasta el día 
de hoy, a sobrestimar la existencia de un supuesto “voto evangélico”. 
Pero el campo electoral argentino sigue estando fuertemente atrave-
sado por las identidades políticas tradicionales, más que por identi-
dades religiosas capaces de convertir de manera lineal la adscripción 
confesional en votos (Wynarczyk, 2018; Carbonelli, 2019).

Esta pluralidad de posiciones políticas y estratégicas al interior del 
campo evangélico se traduce, además, en una diversidad de posicio-
nes respecto a la política sexual. En la práctica, el campo evangélico se 
encuentra dividido en estos temas. Existe en su interior un polo más 
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progresista y afín a la defensa de los derechos humanos, incluidos los 
derechos sexuales y reproductivos, y otro neoconservador, afín a una 
cosmovisión de derecha y opuesto a las políticas feministas y lgbti+.

El primero se agrupa centralmente en la Federación Argentina 
de Iglesias Evangélicas (faie), e incluye a denominaciones lutera-
nas, reformadas, metodistas, entre otras. El segundo, agrupado en 
la Alianza Cristiana de Iglesias Evangélicas de la República Argenti-
na (aciera), incluye a bautistas, hermanos libres, pentecostales, en-
tre otros (Jones, Azparren y Polischuk, 2010; Wynarczyk, 2018). Es 
este último polo el que acapara la mayor proporción de iglesias evan-
gélicas del país. 

En Argentina, la importancia del activismo evangélico dentro del 
activismo neoconservador fue cobrando fuerza especialmente en las 
últimas dos décadas. El creciente protagonismo del mundo evangé-
lico logró disputar la identidad exclusivamente católica con la que 
nació el activismo neoconservador argentino en los años ochen-
ta (Morán Faúndes, 2015), siendo hoy un segmento importante de 
la composición del neoconservadurismo local (Jones, Azparren y  
Polischuk, 2010).

Si bien existen aspectos específicos de la política sexual defendi-
dos por el neoconservadurismo evangélico nucleado en la Alianza  
Cristiana de Iglesias Evangélicas de la República Argentina que se dis-
tancian de la moral sexual católica —como su avenencia con el uso de 
métodos anticonceptivos modernos—, en lo que respecta a la gene-
ralidad de los derechos sexuales y reproductivos sus posiciones han 
confluido. Esto ha permitido la generación de alianzas estratégicas 
entre la militancia abiertamente católica y la evangélica (Morán Faún-
des, 2015; Jones y Vaggione, 2012), creadas de manera coyuntural 
para constituir frentes comunes en momentos de debate público so-
bre temas de sexualidad.

En este contexto, algunos análisis han mostrado una cierta vincu-
lación entre neoliberalismo y neoconservadurismo que se anuda de 
modos complejos dentro una parte del mundo evangélico. Existen al 
menos dos dimensiones que han sido exploradas en lo que concier-
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ne a este vínculo. La primera está asociada al avance de estas iglesias 
dentro del campo popular en épocas de ajuste neoliberal. En efecto, 
estudios realizados en el país han mostrado cómo la penetración de las 
iglesias evangélicas entre sectores populares se intensificó en los años 
noventa, cuando los servicios de asistencia y contención que brinda-
ban fueron incorporados como parte de las estrategias de subsistencia 
cotidiana entre los sectores que más sufrieron las consecuencias del 
desempleo y el empobrecimiento de las políticas de ajuste neoliberal 
de la época (Míguez, 1998; Semán, 2000; Carbonelli, 2016). En otras 
palabras, las políticas neoliberales han abierto ventanas de oportu-
nidad para que las iglesias evangélicas penetren con fuerza entre los 
sectores populares, que hoy constituyen gran parte de su feligresía. 

Sin embargo, esto aplica para todo el campo evangélico, no sólo 
para las facciones neoconservadoras en su interior. En este sentido, 
el hecho de que las políticas neoliberales hayan allanado el camino 
para el avance evangélico entre los sectores postergados no debe in-
terpretarse como un estímulo para que todo el campo se alinee con 
políticas de ajuste estructural y precarización de la vida. Por el con-
trario, existen diversas iglesias evangélicas que han sostenido posi-
ciones críticas frente a los procesos de ajuste vividos en el país desde 
los años noventa y hasta la actualidad.

En 2019, por ejemplo, en plena crisis económica, el gobierno 
de Mauricio Macri (2015-2019) extendió una invitación a diver-
sas organizaciones y dirigentes, incluyendo a las iglesias evangéli-
cas, para sumarse a un acuerdo nacional sobre el rumbo del país. 
La Alianza Cristiana de Iglesias Evangélicas de la República Argen-
tina respondió positivamente a la invitación de manera pública.8 La 
Federación Argentina de Iglesias Evangélicas, en tanto, aceptó par-
ticipar del acuerdo en una carta que también hizo pública, pero don-
de incluyó importantes críticas a la gestión económica, las políticas  

8   Véase Alianza Cristiana de Iglesias Evangélicas de la República Argentina (2019). 
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de ajuste y endeudamiento del macrismo y a su efecto sobre los sec-
tores populares.9

Pero hay una segunda forma en que se articulan el neoconser-
vadurismo y el neoliberalismo dentro el campo evangélico y pare-
ce generar conexiones más significativas entre ambos, relacionada 
con la afinidad que existe entre el neoliberalismo, en tanto raciona-
lidad política, y la mecánica de subjetivación propia de la teología de 
la prosperidad que promueven ciertos sectores evangélicos neocon-
servadores, en especial los llamados neopentecostales (Rodríguez  
Noa, 2007; Pimentel de Freitas, 2019; Semán, 2019).10 

Nacida alrededor de la década de los años setenta, la teología de 
la prosperidad es una concepción que transforma la tradicional cos-
movisión cristiana relacionada con el bienestar después de la muer-
te y la traslada a la vida terrenal, estableciendo una relación directa 
entre la prosperidad material y la comunión con Dios (Semán, 2001). 
Según esta teología, las personas pueden alcanzar el bienestar an-
tes de la muerte, y esto no depende de cambios en su entorno social 
o económico, sino que se logra a través de “invertir en la fe” (Rodrí-
guez Noa, 2007). 

Esta inversión supone que el y la creyente deben convertirse en “un 
comerciante de su credo al destinar con ‘fe’ sus recursos económicos 
a la iglesia, esperando a cambio una multiplicación de sus bienes de 
una forma milagrosa” (Rodríguez Noa, 2007: 91). Los mensajes para 
incentivar a los y las creyentes a tornarse emprendedores y empren-
dedoras de su fe suelen ser transmitidos por las iglesias neopente-
costales a través de los grandes medios de comunicación, logrando 
así captar grandes masas de feligreses y feligresas, y con esto gran-
des sumas de dinero que les han permitido expandir sus inversiones 
comerciales en medios de comunicación, templos y otro tipo de in-
fraestructura (Semán, 2019). 

9   Véase Federación Argentina de Iglesias Evangélicas (2019).
10   La denominación “neopentecostal” presenta ciertas complejidades. Para una dis-

cusión del término, véase Semán (2019).
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Así, la idea de la inversión en la propia fe reproduce la lógica del 
empresario de sí, propia de la racionalidad neoliberal. Para ambas 
cosmovisiones, desde una lógica secular y desde una teológica, cada 
sujeto es responsable de su propio bienestar, el cual se logra median-
te un proceso constante de inversión privada sobre sí.

En Argentina, como ocurre en otras partes de Latinoamérica  
(Tec-López, 2019), los sectores evangélicos que han desarrollado y pro-
movido la teología de la prosperidad suelen posicionarse en el polo 
neoconservador del espectro de iglesias (Semán, 2019). No es que 
exista una relación insoslayable entre esta teología y el neoconser-
vadurismo, pero en el contexto actual las iglesias neopentecostales 
han recibido y catalizado de manera eficaz los mensajes reacciona-
rios contra las agendas feministas y lgbti+. Y, en parte, la teología 
de la prosperidad ha logrado constituir un escenario propicio para 
instituir este vínculo.

En su afán por privatizar la responsabilidad por el bienestar per-
sonal, esta teología asume que los problemas que aquejan a las  
personas no tienen que ver con desigualdades estructurales, econo-
mías segregadoras o sistemas de exclusión raciales, sexuales y de cla-
se. Más bien, con problemas individuales y coyunturales, como una 
posible situación de desempleo o de sobrendeudamiento de un ho-
gar, por ejemplo.

Además, en este abanico de problemas que conducen al males-
tar personal se incluyen otros asociados a una crisis generalizada del 
modelo familiar heterosexual, reproductivo y conyugal. El divorcio, 
la homosexualidad, el deseo de abortar, etc., son todas “enfermeda-
des” morales que pueden “sanarse” mediante la inversión privada en 
la fe. Invertir en la propia fe implica, entre otras cosas, acercarse a 
una moral neoconservadora con todo tipo de recursos, desde simbó-
licos hasta económicos, y rechazar por lo tanto las agendas feministas 
y lgbti+. Quien se acerca a Dios y prospera debe encarnar también 
la moral sexual neoconservadora.

En otras palabras, propagar la lógica del empresario o empresaria 
de sí no implica necesariamente propagar la idea de que cada uno es 
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dueño o dueña de su cuerpo: empresarios o empresarias de sí, pero 
no dueños o dueñas de sí. De este modo, en parte gracias a la teolo-
gía de la prosperidad, un segmento del campo evangélico, quizás el 
más numeroso, opera como bisagra entre el neoliberalismo y el neo-
conservadurismo.11

Comentarios finales

En este capítulo hemos hecho un rápido recorrido por algunas di-
mensiones mediante las cuales se conectan el neoconservaduris-
mo y el neoliberalismo en la Argentina contemporánea. Como 
señalábamos, para que esta conexión prospere se requieren nece-
sariamente mecanismos, espacios y catalizadores específicos que 
habiliten la articulación entre ambas lógicas. Precisamente, las 
tres dimensiones analizadas en este texto constituyen algunos de 
los mecanismos de articulación entre neoconservadurismo y neo-
liberalismo que se están desarrollando en el ámbito local, e inclu-
so regional. 

El discurso contra la “ideología de género”, con su énfasis en com-
batir los pretendidos legados neo-marxistas de las agendas feministas 
y lgbti+, exacerba la idea de una libertad que estaría siendo amena-
zada por la agenda de género; las incursiones electorales neoconser-
vadoras que exaltan en sus plataformas la defensa de las libertades 
civiles en oposición a las imposiciones que implicarían los derechos 
sexuales y reproductivos, trasladan esta idea de libertad a propues-
tas tendientes a proteger la libertad de mercado; el avance del sector 
neopentecostal dentro del campo evangélico moviliza una teología 
del emprendimiento individual y el material acorde a la lógica neoli-
beral del empresario de sí.

11   Nunca está de más insistir en que el vínculo entre la teología de la prosperidad y el 
neoconservadurismo no es una relación necesaria. Antes bien, es una de las formas, quizás 
la predominante, que ha adoptado en la coyuntura actual.
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No es posible saber qué perspectivas futuras abrirán estas cone-
xiones entre neoconservadurismo y neoliberalismo. Sin embargo, 
deben comprenderse como vinculaciones que pueden llegar a ha-
bilitar la ampliación de alianzas neoconservadoras, convocando a  
renovados sectores a sumarse a su causa de oposición. 

Presentar a los movimientos feministas y lgbti+ como derivacio-
nes del marxismo, y a sus agendas como ramificaciones ideológicas 
atentatorias contra la libertad, puede ser un poderoso motor de con-
vocatoria no sólo para sectores de extrema derecha. Liberales mode-
rados y moderadas, partidos de centro político o incluso actores afines 
a una visión social progresista también pueden verse interpelados por 
discursos y plataformas que activan el temor al autoritarismo y resal-
tan la defensa de la libertad como fuente de movilización. Los frutos 
que puedan dar estas eventuales alianzas son inciertos, pero la posibi-
lidad de que los tradicionales mapas políticos se vean remecidos exis-
te. Será necesario prestar mucha atención a estos procesos.
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De la wiphala a la Biblia:  
la fuerza del neoconservadurismo religioso 
en Bolivia frente a la ambigüedad  
de la laicidad del Estado

Felipe Gaytán Alcalá

Introducción 

Bolivia es un país mayoritariamente católico, condición que ha otor-
gado al clero boliviano fuerza y presencia públicas en temas de la di-
versidad sexual y la gestión del cuerpo, intervención que no ha sido 
ante la opinión pública, sino política y legislativa, incluso frenando re-
formas jurídicas aprobadas por la mayoría parlamentaria, como ocu- 
rrió con la Ley Marco sobre Derechos Sexuales y Reproductivos, cuan-
do visitaron al entonces presidente Carlos Mesa, en 2005, para evitar 
su publicación oficial, lo que finalmente ocurrió (Agencia de Noticias 
Fides, 2005).

La fuerte presencia de la Iglesia católica también se manifiesta te-
rritorialmente, y son los departamentos de Santa Cruz, Cochabamba 
y Sucre donde su discurso domina la política local y se nota la invo-
cación constante de funcionarios locales a símbolos religiosos, aun 
cuando oficialmente el Estado plurinacional es laico.

Junto a la influencia que tuvo la Iglesia católica se fue notando 
un crecimiento de los grupos evangélicos, que al igual que los cató-
licos buscaban incidir en temas morales de la agenda pública (Pérez  
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Guadalupe, 2018: 45-48). En este contexto surge la pregunta ¿Por 
qué los grupos evangélicos tuvieron un avance significativo en el te-
rreno político, particularmente en lo electoral, donde alcanzaron  
una alta votación en la figura del pastor evangélico Chi Hyun Chung? 
¿Por qué fueron efectivos en su discurso moral contra los colectivos 
lgbti+, acusándolos de promover Sodoma y Gomorra y/o de impul-
sar la “ideología de género”, contraria a los valores cristianos de de-
fensa de la vida?

El conservadurismo católico, y la iglesia misma, mantuvieron 
siempre una relación tensa y formal con el gobierno de Evo Morales 
hasta su salida, cuando abiertamente enarbolaron la Biblia como sím-
bolo de unificación del país. Previo a estos acontecimientos, el presi-
dente Morales los acusó de ser la derecha del país, los inquisidores, y 
otras descalificaciones que se tradujeron en 2019 en la Ley de Liber-
tad Religiosa, que regulaba las actividades políticas y económicas del 
clero católico y otras organizaciones religiosas. 

En cambio, los grupos evangélicos aprovecharon oportunamen-
te los acercamientos que el Movimiento al Socialismo-Instrumento  
Político por la Soberanía de los Pueblos (mas-ipsp) y el gobierno de 
Morales tuvieron con ellos, que creyeron que los podrían mantener 
para generar un clientelismo político, sin percatarse de que estos gru-
pos protestantes y evangélicos serían actores políticos y electorales 
que les disputarían el voto (Suárez, 2020).

Cabe señalar que en la Constitución Política del Estado Plurina-
cional de Bolivia, de 2009, se aprobó reconocer el carácter laico del  
Estado, aunque su concepto de laicidad estaba más cercano a la plu-
riconfesionalidad que a una visión de laicidad estricta. La idea que 
permeó en ese entonces fue visibilizar las tradiciones indígenas espi-
rituales, anteriormente excluidas, y colocarlas de forma equidistante 
del catolicismo imperante. Esto como forma de equilibrio simbólico 
espiritual, a sabiendas de que el peso del clero en los asuntos políti-
cos era difícil de acotar (Congreso Nacional, 2009). 

Pero esta definición de laicidad propició una injerencia de lo reli-
gioso en la política y, sobre todo, generó una crisis en la democracia 
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boliviana, ya que esta apertura fue aprovechada por los grupos neo-
conservadores y económicos beneficiados por el denominado capita-
lismo andino, o posneoliberal, para incidir en las agendas de derechos 
y en la ruta del Estado en los programas sociales y de salud. Al pare-
cer, el bienestar económico abrió la puerta a estos grupos y se soportó 
en la cultura política del boliviano promedio: centrado en la familia 
y la religión, siendo menos proclive a confiar en otros que no sean de 
su círculo de amistades o no compartan sus creencias (Centro de In-
vestigaciones Sociales, 2017: 65).

En este capítulo analizaremos las representaciones sociales que 
enarbolaron los grupos católicos conservadores y los evangélicos so-
bre la moral y la fe cristiana frente a los temas del aborto y el cambio 
de identidad de género previo a la elección presidencial. También, 
cómo contribuyeron a que las campañas políticas estuvieran im-
pregnadas por el discurso contra la “ideología de género”, avivando 
la moral como centro del discurso político y resquebrajando el prin-
cipio de laicidad, y por lo tanto la democracia boliviana. Examina-
remos la forma en la que se articuló el discurso neoconservador con 
la cultura política, la ambigüedad del concepto de laicidad y la crisis 
democrática que le costó al gobierno del mas girar al pragmatismo 
político, mientras que sus adversarios se orientaron a los principios  
morales. La representación de lo moral frente al mal que encabezaron 
el líder opositor Luis Fernando Camacho, el candidato Carlos Mesa y 
las figuras evangélicas y protestantes tanto de Chi Hyun Chung como 
de Víctor Hugo Cárdenas. Desembocando todo esto en la caída de Mo-
rales, la oración en el Palacio de Quemado y el uso de la Biblia, que 
desplazó a la bandera wiphala en el primer acto oficial del gobierno 
conservador de Jeanine Áñez. 
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Laicidad formal frente a la dimensión mágica  
y religiosa en la vida política y económica

El tema de la laicidad en Bolivia, como agenda pública y de orden ju-
rídico, fue fijado en la refundación de este país que transitó de un Es-
tado colonial, republicano y liberal a otro en el que se reconoció la 
pluralidad de naciones, particularmente las naciones indígenas ma-
yoritarias pero excluidas del espectro político y social. Fue a través de 
la Constitución Política del Estado Plurinacional de Bolivia aprobada 
por una Asamblea Constituyente en 2009 que se reconoció la diver-
sidad étnica y el mosaico cultural y social, y se aprobó asimismo un 
mayor margen de autonomía para los gobiernos subnacionales en su 
gestión pública y control de recursos, lo que tendría un impacto en 
la garantía de los derechos sexuales y reproductivos y en las alianzas 
con los actores neoconservadores, tanto económicos como religiosos.

Uno de los temas centrales en el modelo del Estado plurinacio-
nal fue la inclusión de la laicidad en el texto constituyente, particu- 
larmente en el artículo 4, que a la letra dice: “El Estado respeta y  
garantiza la libertad de religión, y de creencias espirituales, de acuer-
do con sus cosmovisiones. El Estado es independiente de la religión” 
(Congreso Nacional, 2009).

Este principio separa al Estado de cualquier religión/iglesia, pero 
la dedicatoria fue particularmente a la Iglesia católica, que histórica-
mente ha tenido un papel relevante en el escenario político, con ca-
pacidad de vetar leyes y ejercer su fuerza como un grupo de presión, 
como ocurrió en 2005, con la Ley Marco sobre Derechos Sexuales y 
Reproductivos, aprobada por el Congreso Nacional y vetada por el en-
tonces presidente Carlos Mesa por la presión de la Conferencia Epis-
copal Boliviana, que lo visitó en el Palacio del Quemado un día antes 
(Agencia de Noticias Fides, 2005).

En el mismo texto constitucional se reconoce el derecho a la liber-
tad de pensamiento, espiritualidad, religión y culto, expresados en 
forma individual o colectiva, tanto en público como en privado, con 
fines lícitos (Constitución Política del Estado Plurinacional de Bolivia 
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2009: artículo 21, numeral 3). Todo esto representó un gran avance 
en materia legislativa, desplazando la centralidad de la Iglesia católi-
ca y dando paso a la diversidad religiosa, sobre todo a aquellas tradi-
ciones aymaras que refieren a su cosmogonía y entendimiento de la 
tierra como la madre, la Pachamama.

Ésta fue una forma sui generis de entender la laicidad, no como se-
paración de los ámbitos político y religioso, o, en su versión reducida, 
del Estado y la Iglesia, sino como la gestión del ámbito público donde 
son posibles las expresiones religiosas (entendidas mayoritariamente 
como cristianas) y de tradición espiritual (reivindicación de la cosmo-
gonía aymara) de manera abierta, sin menoscabo de una u otra, ges-
tión que el Estado deberá garantizar sin que se incline a una o a otra 
(Blancarte, 2008: 29; Gaytán Alcalá, 2018: 122).

Este matiz político, que vuelve ambiguo el concepto de laicidad 
boliviano, puede observarse en dos puntos constitucionales: la acep-
tación de lo religioso-espiritual en la educación y la invocación a las 
deidades en la identidad fundacional del Estado boliviano. En el apar-
tado sobre religión (artículo 86) se señala que los centros educativos 
reconocerán y garantizarán la libertad de conciencia, de fe y de ense-
ñanza de religión, así como la espiritualidad de las naciones y pueblos 
indígenas originarios (Congreso Nacional, 2009). Esto implica que el 
principio básico de educación laica, que excluye todo principio reli-
gioso en la formación ciudadana, se entiende aquí como un ámbito 
incluyente en donde lo religioso y lo espiritual tienen cabida. Se com-
prende el propósito de esta definición en tanto que busca visibilizar 
las creencias y prácticas de los pueblos originarios, pero para hacerlo 
reafirma la injerencia de las iglesias en la educación.

El segundo punto proviene de la disputa que hubo en la integra-
ción de la Asamblea Constituyente, marcada por la polarización polí- 
tica extrema entre sectores que defendieron principios ultraconserva-
dores, ligados a la Iglesia católica y al mundo empresarial, y los que 
pretendían reafirmar la idea del Estado como garante de los valores 
morales (léase valores católicos) en el país, así como el mantenimien-
to de la voz de la Iglesia en los asuntos públicos. Otros grupos apelaron 
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a la descolonización de la religión de la vida política y de un sector de 
colectivos y organizaciones que promovieron el reconocimiento de los 
derechos sexuales y reproductivos (Schavelzon, 2012: 492).

Al final se alcanzó un consenso y en el preámbulo al texto consti-
tucional los constituyentes (hombres y mujeres) definieron su com-
promiso de refundar Bolivia bajo el principio de la unidad e integridad 
del país y atendiendo la demanda de los pueblos de seguir los manda-
tos de la Pachamama y de Dios (Congreso Nacional, 2009).

La ambigüedad en torno a la laicidad o, mejor dicho, la ausen-
cia del concepto de laicidad, aunque se subraya la independencia 
del Estado de las Iglesias, condujo paradójicamente a dejar abier-
to el escenario a la presencia de lo religioso en el espacio público, 
particularmente en lo político, que fue ocupado por grupos neo-
conservadores, tanto católicos como evangélicos, pero también por 
invocaciones mágico-espirituales aymaras en los rituales de Estado 
(con Evo Morales como principal actor), y por grupos protestantes o 
católicos progresistas que enarbolaron demandas sociales mezcladas 
con discursos evangélicos y pastorales, y por un ala progresista inte-
grada por organizaciones no gubernamentales (Diakonia, Cátolicas 
por el Derecho a Decidir, entre otras) que impulsaron, desde el con-
cepto de laicidad, el avance de los derechos sexuales y reproductivos  
(Téllez Laguna, 2018: 63-65).

La democracia vista como la inclusión de todos los actores, sin es-
tablecer criterios selectivos ni límites en los alcances y las esferas de 
participación de lo religioso en el ámbito público, condujo a una crisis 
democrática en 2019, cuando esas mismas iglesias conservadoras se 
confrontaron con la visión andina de la identidad espiritual de un gran 
sector de la población y con lo que consideraban la pérdida de valores, 
propiciada por estos sectores civiles que promovieron el avance de los 
derechos sexuales y reproductivos (Lanza Monje, 2015: 1). El esce-
nario estaba puesto con el antagonismo entre la whipala y la Biblia.

Pero antes de caracterizar la irrupción de los neoconservadores en 
el escenario de la crisis democrática es importante señalar tres aspec-
tos que habrían de enmarcar las tensiones y los conflictos. El primero 
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es el pragmatismo político del gobierno de Evo Morales en su relación 
con los grupos religiosos y económicos conservadores, incluso con 
el sector de las fuerzas armadas, que serán decisivas en la ruta crítica 
para la salida de Morales (Suárez, s.f.).

El segundo son algunos de los valores que rigen la cultura política 
de la sociedad boliviana para comprender el terreno fértil para los gru-
pos neoconservadores (evangélicos y católicos), y con esto dar cuenta 
de que dichas agrupaciones no son homogéneas, pues en su interior 
existen expresiones de sectores de la población indígena y de gru-
pos que están fuera de las regiones tradicionalmente conservadoras  
(Verushka, 2017).

El tercero es el boom económico, que propició un cambio radical 
con el que se beneficiaron tanto los sectores económicos tradiciona-
les —aumentando así su influencia— como los sectores económicos 
emergentes de comerciantes y productores aymaras de quinua, quie-
nes pasaron de tener una posición marginal a una económicamente 
desahogada, lo que los llevó a defender el libre mercado —sin des-
ligarse de su cosmogonía andina— e incluso a identificarse con los 
empresarios blancos de las otras regiones de Bolivia (Santa Cruz, par-
ticularmente), beneficiados por el boom económico del gas y la mi-
nería, defendiendo también la libertad de mercado (neoliberalismo) 
y simultáneamente la promoción de los valores católicos en el esce-
nario político, influenciado por el efecto espejo aparente de ser par-
te ya de la nueva burguesía del país (Amaya y Pino, 2015; Redacción 
Vivir, 2014).

El primer aspecto refiere al ascenso político del Movimiento al So-
cialismo (mas) y el arribo a la Presidencia de Evo Morales, líder in-
dígena de los productores de hoja de coca. Su estrategia fue clara al 
enfatizar la modernización del país, promoviendo el crecimiento in-
dustrial y la nacionalización del sector de los hidrocarburos (gas), ce-
diendo funciones y atribuciones a los departamentos que de forma 
histórica han exigido su autonomía, como Santa Cruz, además de 
diversos programas de inclusión social y redistribución de los recur-
sos, a través de programas sociales y el reconocimiento progresivo de  
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derechos culturales, sociales, sexuales y reproductivos (Cunha Filho, 
2014: 141; Amaya y Pino, 2015: 249).

El temor inicial de las élites frente al gobierno de Morales se centró 
en la probable radicalización hacia la izquierda y la reivindicación de 
un fundamentalismo indigenista que tomara en cuenta las demandas 
de otros líderes, como Felipe Quispe, de El Alto. Pronto las dudas se 
disiparon, cuando el gobierno de Morales definió un giro pragmáti-
co en el que se propuso un “capitalismo andino” con un modelo pos-
neoliberal: una síntesis entre la voluntad general de los pueblos y el 
desarrollo económico hacia los mercados internacionales (Orellana 
Aillón, 2006: 50). Los pasos que se propusieron cambiarían, aparen-
temente, la lógica neoliberal, pasando del mercado a la gestoría eco-
nómica, con el Estado como el gran actor estratégico y la locomotora 
de todo el proceso, para seguir el impulso a la inversión privada, la  
inversión extranjera, la microempresa, la economía campesina y  
la economía indígena.

En este giro pragmático hacia el posneoliberalismo se vio la ne-
cesidad de mantener los apoyos estatales y los incentivos para todos 
los actores económicos; se concedieron recursos y excepciones fis-
cales a los empresarios de Santa Cruz, a las organizaciones mineras, 
a las productoras de hoja de coca, a microempresarios, entre otros. 
Con esto parecía que el Estado controlaba todo el proceso, tendiente 
a un clientelismo político y de lealtades al régimen, cuando en rea-
lidad tuvo una consecuencia no deseada, un juego estratégico de los 
actores económicos, sobre todo los regionales y las élites económicas, 
al mantener su desconfianza política, aunque aceptando y exigien-
do más apoyos y recursos estatales para sus actividades industriales 
y comerciales (Amaya y Pino, 2015).

El gobierno de este periodo mantuvo siempre negociaciones y dio 
concesiones a todos los actores económicos; como el gran gestor de la 
dinámica política y económica, incluyó a los grupos y las Iglesias liga-
dos a estos actores. Esto podrá notarse en el posterior surgimiento en 
el escenario político de Luis Fernando Camacho, empresario ligado  
al catolicismo y al conservador ex presidente Carlos Mesa, también 
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vinculado al catolicismo y personajes evangélicos, como Chi Hyun, 
así como a otros pastores de origen indígena, como el ex vicepresi-
dente Víctor Hugo Cárdenas, personaje neoconservador en temas de 
la familia, la vida y el cuerpo.

Con un concepto laxo de laicidad boliviana —al no restringir la 
participación de las Iglesias en asuntos públicos y por el pragmatis-
mo político económico del gobierno ante los sectores económicos, 
que nunca dejaron de ser neoliberales en lo económico y conserva-
dores en lo moral— se configuró la crisis de la democracia, que tuvo 
su punto culminante en las elecciones del 2019, aunque previamen-
te se hizo evidente en la educación (contenidos en las escuelas) y la 
salud (aborto), así como en aspectos civiles, como la ley para el reco-
nocimiento de la identidad de género, en 2016, que abrió un debate 
extenso en el país y aumentó la presión tanto de las Iglesias como de 
las élites empresariales (Absi, 2020: 35-36).

El segundo aspecto refiere a la cultura cívica, o cultura política, es 
decir, a los valores y las creencias que orientan las relaciones entre  
los ciudadanos de una sociedad. Gabriel Almond y Sidney Verba 
(1970: 178) señalan en su estudio sobre este tema que los ciudadanos 
construyen su orientación y sus preferencias políticas en tres dimen-
siones: cognitiva, afectiva y evaluativa. La cognitiva refiere a los cono-
cimientos y creencias que el ciudadano tiene del sistema político y sus 
actores. La afectiva es el conjunto de sentimientos y emociones sobre 
el sistema político; es la empatía o animadversión generada por situa-
ciones, personajes o decisiones. Y la evaluativa se integra por juicios  
y opiniones que involucran típicamente combinaciones entre infor-
mación, emociones y sentimientos (Almond y Verba, 1970: 159-164).

Es interesante definir, entonces, que la confrontación entre ex-
presiones neoconservadoras, tanto católicas como evangélicas, y los  
movimientos indígenas de defensa de la whipala tuvieron como fon-
do el entramado de valores civiles donde se colocan y expresan los  
bolivianos (Rosero Cartagena, 2019).

En 2017 se presentaron los resultados de la Encuesta Mundial de 
Valores en Bolivia, elaborada por la vicepresidencia del gobierno, el 
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Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo, el Fondo de las 
Naciones Unidas para la Infancia, Oxfam y distintas instituciones aca-
démicas (Centro de Investigaciones Sociales, 2017). Diversos hallazgos 
reflejan una sociedad conservadora en sus valores y actitudes cuando 
defienden como espacio vital la familia y la religión frente al Estado.

Los datos van mostrando algunas contradicciones, y una refie-
re a la percepción de los bolivianos sobre las características más im-
portantes de la democracia, señalando en la escala de valores (del 1 
al 10) que el reconocimiento a la igualdad entre hombres y mujeres 
ocupa el primer lugar (8.5), seguido por la importancia de las eleccio-
nes (7.7) y los derechos civiles (6.6). Aparentemente, la dimensión 
democrática se asume como parte esencial en las relaciones políticas 
y sociales. Sin embargo, esta percepción sobre la democracia no co-
rresponde con las actitudes respecto a la igualdad de género. Se pre-
guntó sobre el rol de la mujer en el ámbito laboral, así como su papel 
en el hogar, y las respuestas actitudinales se inclinaron por señalar 
que la mujer-madre que trabaja provoca un sufrimiento en sus hijos 
por su ausencia (66.6%); además, que ser ama de casa es tan impor-
tante como el empleo o trabajar fuera (65.4%) (Centro de Investiga-
ciones Sociales, 2017: 39-45).

La confianza no es una actitud extendida en la sociedad bolivia-
na, pues en las respuestas manifestaron tener un grado de 8.6% en la 
escala de confianza interpersonal, muy por abajo del promedio mun-
dial, ubicado en 24.4%. Esto es aún más evidente cuando las personas 
consideran que su religión es la única y verdadera (54%) y desconfían 
o manifiestan ser intolerantes hacía otras formas de creencia religio-
sa. El análisis de los datos de la encuesta subraya el riesgo que con-
llevan estos altos niveles de intolerancia (Centro de Investigaciones 
Sociales, 2017: 44-45). 

Por otra parte, se identifican tres pilares vitales en la sociedad bo-
liviana: la familia (93.1%), el trabajo (91.4%) y la religión (79.8%), 
lo que dibuja un conservadurismo que lleva a entender el porqué  
de la receptividad positiva del discurso antigénero de los grupos neo-
conservadores (católicos y evangélicos), además del planteamiento 
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neoconservador empresarial, que también resalta las amenazas a la 
familia, la vida y el trabajo que derivan de la agenda de los derechos 
sexuales y reproductivos y el reconocimiento a la diversidad sexual, 
todo bajo la égida de la crisis de valores (Centro de Investigaciones  
Sociales, 2017: 45-46).

La receptividad del discurso neoconservador es mayor si obser-
vamos que 97.7% cree en Dios como parte importante de su vida y 
considera que su religión es única y verdadera frente a las otras reli-
giones (54.0%).

El tercer aspecto señala que el crecimiento económico y la percep-
ción de bienestar juegan a favor de posiciones conservadoras. Es de-
cir, alcanzar ciertos niveles de bienestar puede derivar en el deseo de 
mantener el estatus alcanzado y promover valores que garanticen la 
seguridad por encima de la incertidumbre; no jugar en los límites de 
lo incierto de la libertad y buscar como prioridad la seguridad. Martin  
Seymour Lipset en su estudio sobre el hombre político señaló que las per-
sonas puedes ser liberales en lo económico, defender su propiedad y, si-
multáneamente, ser conservadores en temas morales; pregonar el libre 
mercado y al mismo tiempo imponer su autoridad familiar respecto a 
lo que consumen y visten las mujeres y los niños (Lipset, 1981: 88-89).

La misma Encuesta Mundial de Valores en Bolivia (Centro de Inves-
tigaciones Sociales, 2017) muestra estas posiciones liberales y con-
servadoras, ya que los bolivianos percibieron que su calidad de vida 
mejoró (7.5) por encima del promedio mundial, ubicado en 6.8. Esta 
percepción deriva del derrame económico generado por la venta de 
gas, el mercado de quinua, la minería y la explotación de recursos 
como el litio, que alimentaron la expectativa de inversiones extran-
jeras (Zapata, 2019: 123).

Esta derrama económica se verá reflejada en la percepción de 
bienestar y en la dinámica de crecimiento económico por encima  
de los países de la región, lo que tuvo un impacto en la clase media y 
la movilidad social de sectores antes excluidos, y sobre todo hubo un 
proceso de inclusión económica no visto anteriormente en el país, fa-
vorable tanto para los indígenas como para los no indígenas. La per-
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cepción de haber mejorado su situación económica se refleja en los  
siguientes datos: los hombres indígenas consideran que se hicieron 
más ricos (44%) o quedaron igual (50%), mientras que los no indí-
genas perciben que fueron más ricos (40%) o quedaron igual (52%). 
Cabe hacer notar que fueron los indígenas quienes manifestaron ma-
yormente haber mejorado su situación. Las mujeres indígenas y no in-
dígenas manifestaron también haber mejorado su situación, aunque 
por debajo de los hombres, al menos entre 3 y 4 puntos menos que 
ellos, lo que deja patente la desigualdad de género en el país (Centro 
de Investigaciones Sociales, 2017: 53).

Recordemos que el modelo de capitalismo andino impulsado por 
Evo Morales señalaba la primicia del Estado y con esta estrategia se 
definió el crecimiento económico, pero los bolivianos señalan que 
para ellos el respeto a la propiedad privada es importante, con 5.7, 
mientras que el promedio mundial es de 5.4. Si ligamos esto a las ca-
racterísticas menos deseadas de la democracia, en la misma encuesta 
podemos dibujar un escenario que se anticipó al 2019. Las tres carac-
terísticas colocadas en los grados inferiores de la escala refieren que el 
gobierno cobra impuestos a los ricos para subsidiar a los pobres (5.9); 
que las autoridades religiosas intervienen en las leyes, es decir, un 
reconocimiento a las Iglesias para participar en política y en la inter-
pretación de la ley en asuntos públicos (4.9), y lo más radical, que el 
ejército puede tomar el poder frente a gobiernos incompetentes (4.7) 
(Centro de Investigaciones Sociales, 2017: 59). 

Hubo otro acontecimiento que marcó el escenario: la creciente 
riqueza de un sector indígena aymara que llegó del campo a la ciu-
dad, dedicado al comercio y la producción del grano conocido como 
quinua, cuyo contenido nutricional fue cada vez más demandado en 
los mercados internacionales, lo que les permitió adquirir niveles de 
ingreso que históricamente no habían tenido. Los símbolos de esta 
riqueza fueron las edificaciones vistosas y coloridas del El Alto de-
nominadas cholet (palabra síntesis entre el cholo, identificación del 
indígena que se fue del área rural a la ciudad, y el chalet suizo). Esta 
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imagen del indígena que ascendió en la escala social marcó el esce-
nario urbano de El Alto (Redacción Vivir, 2014).

Entre Dios y la Pachamama,  
la disputa simbólica por el discurso político

El arribo de Evo Morales al gobierno nacional supuso una reivindica-
ción de lo indígena, no sólo en el aspecto político y económico, sino 
en la relectura de las tradiciones indígenas a través de un pan-nacio-
nalismo andino (inclusión de todas las naciones indígenas de Boli-
via), expresado en la Constitución Política del Estado Plurinacional 
(Tórrez, 2014). Esta nueva forma de representación de la pluralidad 
nacional no implicaba la radicalización de lo indígena como eje do-
minante del espectro político, tomando en cuenta que 64% de la po-
blación en el país se autopercibe como parte de alguna de las naciones 
andinas, como aymara y quechua, entre otras (Verushka, 2017). Éste 
fue uno de los primeros temores de las élites económicas y políticas: 
ver el desplazamiento de lo simbólico cristiano hacia una cosmogo-
nía de las culturas originarias.

Pero el gobierno del mas nunca suplantó esta representación co-
lonial; por el contrario, invocó la representación más amplia de un 
mestizaje (criollo, indígena, indígenas y criollos) como eje de conver-
gencia para articular la idea de un país plurinacional y pluricultural 
(Stefanoni, 2007). 

La idea misma fue plasmada en el concepto de laicidad en la Cons-
titución del 2009, un concepto jurídico que señalamos como ambi-
guo por no separar lo religioso de lo político, pero simbólicamente 
eficiente para una idea de país que transitaba de ser república a un 
modelo plurinacional. Recordemos que la Constitución invoca la plu-
rirreligiosidad tanto en su preámbulo (invoca a Dios y la Pachamama) 
como en varios artículos referentes al carácter del Estado y la edu-
cación. Esta idea de una pluriconfesionalidad velada como laicidad 
implicaba contener en el espectro político a todos los actores religio-
sos y dar voz a las expresiones espirituales y mágicas anteriormente  
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invisibilizadas o transformadas en prácticas sincréticas católicas 
(Preiswerk, 2013: 164-166).

Según algunos expertos, la Constitución incluyo la idea de laici-
dad pluriconfesional en tres modalidades: a) invocación del pueblo 
como un mandato suprapolítico que expresaría las demandas de to-
dos los movimientos sociales; b) referencia a la espiritualidad andi-
na de la Pachamama; y c) la invocación a Dios como fórmula genérica 
asociada al cristianismo, particularmente al catolicismo, al que según 
los datos se adscribe 70% de los bolivianos (Téllez Laguna, 2018: 37).

Con esta idea pluriconfesional en la Constitución, asumida como 
eje simbólico para la negociación política por parte del gobierno del 
mas, damos cuenta de la apertura para el ingreso al escenario polí-
tico ya no sólo de la Iglesia católica, sino también de expresiones es-
pirituales andinas y de grupos evangélicos cuya fuerza era más social 
que política (Velarde Rosso, 2011: 216).

La pauta constitucional permitió al presidente Morales tener otros 
interlocutores religiosos y morales más allá de la Iglesia católica, a la 
que se refería públicamente como conservadora, inquisidora y dere-
chista. De hecho, el régimen hizo un uso estratégico del simbolismo 
aymara para legitimar su propio discurso frente a los que conside-
raba adversarios políticos provenientes de la derecha, identificada 
como criolla, católica y empresarial (Makaran-Kubis, 2009), aun-
que este estereotipo no pudiera sostenerse como real, pues la ho-
mogeneidad al interior de los grupos aludidos no existe, ya que hay 
criollos de izquierda (como el vicepresidente Álvaro García Liniera), 
católicos progresistas (Católicas por el Derecho a Decidir) y empresa-
rios que comulgaron con la idea del desarrollo equitativo y son afines 
a Morales (Confederación de Empresarios Privados de Bolivia). Esta 
última alianza fue referida constantemente en la crisis electoral del 
2019 (Baca, 2019).

Así, hay rituales en zonas indígenas como ceremonias de Estado  
(como la celebración de los diez años del gobierno de Morales en la 
zona arqueológica de Tiawanaku), con todos los elementos simbóli-
cos del poder aymara y las invocaciones a la Pachamama. De igual 
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forma, la colocación de la whipala (bandera inca) como elemento pre-
dominante de identidad y representación de lo indígena (Cuelenaere 
y Rabasa, 2012), y por lo tanto de la legitimidad de su gobierno, que 
respalda la mayoría del pueblo boliviano, compuesto por naciones ori-
ginarias, para contrarrestar la tutela simbólica de la Iglesia católica 
en asuntos públicos con la imagen de una nación mayoritariamente 
católica (Rosero Cartagena, 2019).

Con la pauta legal de la Constitución y con la fuerza histórica de su 
presencia, podemos dar cuenta de la estrategia de la Iglesia católica y 
de distintos grupos de laicos conservadores para contrarrestar algu-
nos avances en materia de derechos sexuales y reproductivos que su-
ponían una amenaza a la integridad moral de la sociedad. Para ellos 
era bastante con procesar la idea de un capitalismo andino, la reivin-
dicación política de lo indígena y el pragmatismo del gobierno como 
para aceptar algo que ellos tutelaron, como los valores cristianos y la 
moral regida por principios doctrinales no negociables, como la fa-
milia, la vida y el cuerpo (Clayton y Cunha, 2014).

Es en este punto donde podemos dar cuenta de la articulación del 
neoconservadurismo tanto en su vertiente religiosa (clerical) como 
secular con rasgos de religiosidad (empresarial) y en sintonía con la 
Iglesia, pero antes de continuar es necesario puntualizar que el neo-
conservadurismo no tiene un centro cognitivo ni reglas para una  
hipótesis, según lo ha definido Helmut Dubiel (1993: 54). Antes bien, 
es una doctrina social para la solución de problemas políticos y su uni-
dad como neoconservadores viene de lo que identifican como crisis de 
valores y descomposición de la autoridad. El nuevo conservadurismo 
no es nuevo en el sentido de las ideas; es una doctrina de reacción que 
ha reinventado sus formas y estrategias para combatir y reestablecer 
el orden social (Dubiel, 1993:7-8).

La Iglesia católica y los grupos laicos tuvieron como eje de su dis-
curso los derechos sexuales y reproductivos, que también extendieron 
para criticar la injerencia del Estado en temas económicos y sociales, 
que suponen una competencia de los particulares. Aquí se puede no-
tar la doble postura neoconservadora y neoliberal que asumieron los 
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grupos laicos con el apoyo de la Iglesia. Esta doble postura fue evi-
dente en la figura de Luis Fernando Camacho, líder empresarial que 
criticó a los empresarios por apoyar a Morales y su intervencionismo 
estatal, al mismo tiempo que expuso su confrontación con el gobier-
no por querer, desde su punto de vista, destruir la familia impulsan-
do la denominada “ideología de género” (Página 12, 2019).

¿Cuáles fueron los derechos sexuales y reproductivos que movili-
zaron a la Iglesia y los grupos neoconservadores católicos en su lectu-
ra de la crisis de valores y autoridad? Antes de señalarlos es necesario 
apuntar que el texto constitucional reconoce en su artículo 66 el ejer-
cicio de los derechos sexuales y reproductivos a hombres y mujeres 
(Congreso Nacional, 2009). Bajo este paraguas legal se instrumenta-
ron políticas públicas orientadas a la prevención del embarazo ado-
lescente —el Fondo de Población de las Naciones Unidas revela que 
cuatro de cada diez adolescentes han tenido un embarazo, lo que co-
loca a Bolivia en el cuarto lugar en Latinoamérica (Campohermoso 
Rodríguez y Solíz Solíz, 2017: 89-91).

En cuanto a los embarazos en adolescentes y embarazos no desea-
dos, las unidades sanitarias implementaron políticas de educación  
sexual y uso de métodos anticonceptivos hacia la población joven 
desde 2010 (Lanza Monje, 2015) que fueron recortadas al arribo de 
la nueva presidencia de Jeanine Áñez, argumentando falta de recur-
sos, cuando en realidad era la imposición de una visión neoconser-
vadora del gobierno de transición.

Para 2017, ante el problema del aumento de procedimientos ilega-
les y de riesgo para la salud de las mujeres, el Parlamento buscó am-
pliar junto con el gobierno las causales que permitieran interrumpir 
el embarazo y despenalizar el aborto. Se pretendía ampliarlas a nueve, 
considerando las que ya existían previamente en el artículo 167 del 
Código Penal: la violación, el incesto o el riesgo para la vida de la mu-
jer (Molina, 2017). Se procuró incluir otras causales referidas más a 
circunstancias que a hechos, como el derecho a abortar de mujeres en 
situación de calle, en pobreza, con dos o más hijos y ser estudiantes.
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Para la Iglesia católica, esta propuesta era contraria a la vida y “ne-
fasta” para la sociedad. Uno de los principales opositores fue Sergio 
Gualberti, arzobispo de Santa Cruz, quien movilizó su influencia en 
el Parlamento y llamó a los grupos laicos de esa región a defender la 
vida. De igual forma, la Conferencia Episcopal Boliviana reclamó no 
haber convocado a las iglesias a debatir este tema y discriminar la opi-
nión de la inmensa mayoría de la población boliviana (Agencia efe, 
2017a). Para la Conferencia Episcopal, la inmensa mayoría de bolivia-
nos son católicos y, por lo tanto, ellos hablarían en nombre de su re-
ligión. Aquí la Iglesia apelaba tanto a la condición mayoritariamente 
católica como a la actitud de los bolivianos de considerar a la familia 
como eje capital de la vida, como lo registra la Encuesta Mundial de 
Valores (Centro de Investigaciones Sociales, 2017).

La sintonía de los católicos con sus autoridades fue notable en al-
gunos estudios de opinión. Uno de ellos, aquí referido, señala que 
siete de cada diez católicos están de acuerdo con las causales de vio-
lación, incesto y malformación, mientras que en las nuevas causa- 
les la relación se invierte, pues en promedio ocho de cada diez no 
aceptan los motivos de pobreza, ser estudiante o tener más hijos  
(Pereira Morató, López Fernández y Campuzano Terrazas, 2017: 94-
95). Las movilizaciones de católicos y las expresiones de los obispos, 
a las que se sumaron evangélicos, tuvieron un peso decisivo para 
evitar el reconocimiento de estas causales, apelando a la defensa de  
la vida, haciendo mayor énfasis en los dos pilares que en la percep-
ción general de la población se consideran vitales: la familia y la re- 
ligión (Agencia efe, 2017b; El Día, 2017).

Otro de los temas en la agenda que han generado un discurso ar-
ticulado de los neoconservadores, donde de manera visible han coin-
cidido algunos grupos evangélicos y de la jerarquía católica, es el 
avance en el reconocimiento y la implementación de los derechos de 
las personas lgbti+, tanto en la legislación como en las políticas pú-
blicas nacionales y los gobiernos subnacionales. Este avance fue leído 
por diversos grupos neoconservadores como el rompimiento moral de 
la sociedad y la relativización de los valores cristianos (Absi, 2020).
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Una de las organizaciones que mayor activismo desplegó contra el 
reconocimiento de los derechos lgbti+ fue Plataforma por la Vida y 
la Familia,1 conformada desde 2012 en Bolivia e integrada por diver-
sas asociaciones civiles y la Iglesia católica con el objetivo de promo-
ver la defensa de los “principios no negociables: la vida, la familia, 
matrimonio entre hombre y mujer, el derecho de los padres a educar 
a sus hijos y la libertad religiosa”. Es necesario decir que esta organi- 
zación ha logrado articular acciones entre el clero católico y asocia-
ciones como la Legión de María, pastoral juvenil, Renovación Caris-
mática, empresarios católicos, iglesias evangélicas, organizaciones 
indígenas y organizaciones vecinales. Es notable la convergencia 
de intereses diversos y sobre todo la sintonía de los evangélicos con  
los católicos en la defensa de lo que consideran valores sagrados. 
Esta convergencia tuvo su punto culminante en el uso de la Biblia y el  
crucifijo en la ceremonia de asunción a la Presidencia de Jeanine Áñez 
en el 2019 (Expansión, 2019).

Fue la Ley de Identidad de Género, promulgada el 21 de mayo del 
2016, la que detonó la expansión y visibilidad de esa organización. 
Con esta ley se reconocía el derecho a cambiar los datos personales 
de las personas transexuales y transgénero a través de un proceso ad-
ministrativo. Esto fue un gran logro después de ocho años de gestión 
y demandas de los colectivos lgbti+, particularmente de la Organi-
zación de Travestis, Transgéneros y Transexuales Femeninas y de la 
TransRed de Bolivia (Absi, 2020).

Pero la promulgación de la ley también generó la articulación del 
discurso neoconservador entre la Iglesia católica y las Iglesias evan-
gélicas, expresando su rechazo y convocando a una marcha conjun-
ta para presionar por su derogación. Sus argumentos no eran sólo de 
rechazo al cambio de identidad de género, sino que abría la posibili-
dad de reconocer de facto los matrimonios igualitarios (Correo del Sur, 

1   La asociación Plataforma por la Vida y la Familia es una organización transnacional 
que tiene presencia en varios países de América Latina, como Colombia, Paraguay, Perú, 
Chile, entre otros. Disponible en <https://plataformaprovidayfamilia.wordpress.com/>.
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2016; El Universo, 2016). Varios diputados y senadores hicieron eco 
de la demanda de Plataforma por la Vida y la Familia, de la jerarquía 
católica y de los grupos evangélicos. Juntos promovieron una acción 
de inconstitucionalidad ante el Tribunal Constitucional Plurinacio-
nal, que admitió la controversia.

La sistemática oposición de los grupos neoconservadores al re-
conocimiento legal de los derechos sexuales y reproductivos no sólo 
abrió un terreno de disputa con el gobierno nacional, sino con las or-
ganizaciones sociales que han impulsado estos derechos. Las con-
frontaciones con agrupaciones como el Comité de América Latina y 
el Caribe para la Defensa de los Derechos de las Mujeres-cladem Bo-
livia, Colectivo Cabildeo, Libertades Laicas y Católicas por el Derecho 
a Decidir, entre otras, han sido constantes, señalando que estas or-
ganizaciones que promueven la laicidad y los derechos sexuales y re-
productivos reciben fondos internacionales, lo que las convierte en 
instrumentos de corporaciones extranjeras que buscan destruir los 
valores de los bolivianos (Téllez Laguna, 2018: 61-66).

El gobierno del mas ha sido más pragmático. En algunos eventos 
denuncia al clero y los evangélicos como conservadores y derechistas, 
mientras en otros momentos no tuvo intervenciones decisivas para 
defender sus iniciativas de ley y sus programas de política pública; 
incluso afloraron diferencias entre las políticas del gobierno central 
y los gobiernos departamentales y municipales en la implementa-
ción de programas de salud y educación, a veces con mayor alcance 
que el gobierno nacional, como en La Paz, o asumiendo las posturas 
conservadoras en sintonía con el clero, como en Cochabamba, Sucre 
y Santa Cruz. 

La estrategia pragmática ha conducido en ocasiones a mantener 
una buena relación con la Iglesia católica en temas políticos para no 
tensar más las relaciones. La visita del papa Francisco a Bolivia en 
2015 abrió un espacio de acuerdos y distensión con la Conferencia 
Episcopal, pero también generó una demanda del clero por temas mo-
rales sobre el aborto, la identidad sexual y la educación laica. Previo a 
la llegada de Francisco, el gobierno de Morales suspendió los rituales 
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indígenas en sus eventos oficiales y aplazó los encuentros con otras 
iglesias, para llevar una mejor relación con el clero (Sputnik, 2018).

Pero este punto de encuentro no duraría mucho tiempo. La mo-
dificación para ampliar las causales del aborto en el 2016 y la Ley de  
Identidad de Género en el 2017 volvieron a confrontar a ambos ac-
tores. Las tensiones subieron, los reclamos de la Iglesia y de grupos 
laicos se exacerbaron y la respuesta del régimen vino en 2019 con la 
Ley de Libertad Religiosa, Organizaciones Religiosas y de Creencias 
Espirituales, con dedicatoria especial al clero católico (Nodal, 2019). 
En su mensaje de promulgación, señaló que los ciudadanos no están 
obligados a casarse por la Iglesia, ni a bautizarse. Ahora, subrayó, los 
ciudadanos pueden elegir cualquier Iglesia para hacer realidad sus 
creencias. La ley contempló varios rubros que las asociaciones reli-
giosas consideraron una afrenta:

a)	 El registro ante la autoridad nacional. 
b)	 El reconocimiento legal no será otorgado a organizaciones con 

fines de lucro. 
c)	 La regulación y vigilancia de sus actividades económicas y fi-

nancieras. 
d)	 Tener conocimiento de los ingresos y la obligatoriedad del 

pago de impuestos (Ley Nº 1161 de Libertad Religiosa, Orga-
nizaciones Religiosas y de Creencias Espirituales,11 de abril 
del 2019).

Pero el clero católico no fue el único que acusó recibo de la ley; tam-
bién las iglesias evangélicas y otras denominaciones cristianas orga-
nizadas en el Consejo Nacional Cristiano, encabezado entonces por 
Luis Aruquipa, rechazaron la ley y anunciaron movilizaciones para 
derogarla. Incluso amenazaron con llevar el tema a la Corte Interame-
ricana de Derechos Humanos.

Los evangélicos definieron su postura frente al gobierno del mas 
en el tema de la Ley de Libertad Religiosa, pero esto no significa que 
antes no hubieran estado presentes en los debates sobre moral y polí-
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tica. Participaron como garantes morales frente a lo que consideraban 
una pérdida de autoridad moral por los temas del aborto y la identi-
dad de género (Agencia de Noticias Fides, 2019).

Los evangélicos cambiaron su área de intervención social hacia 
la política cuando percibieron el problema de la relativización moral 
de lo público (Pérez Guadalupe, 2018). Buscaron tutelar el rumbo a 
seguir de la moral cristiana en una sociedad que avanzaba en lo que 
para ellos era inadmisible, como los derechos sexuales y reproducti-
vos. Aunque muchos de ellos fueron beneficiados en el diálogo con 
el gobierno, algunos más conservadores buscaban incidir de manera 
negativa, frenando la agenda de los derechos sociales de las mujeres 
y colectivos lgbti+ (Córdova, s.f.).

En este diálogo las posiciones católicas encontraron eco para inter-
pelar a los ciudadanos bolivianos en la defensa de la familia y la vida, 
lo que tuvo impacto en la cultura cívica del país, centrada en consi-
derar a la familia como un factor vital y con niveles de confianza por 
encima de cualquier otra institución. Los grupos evangélicos no son 
monolíticos ni homogéneos; su composición es variada en sus posi-
ciones políticas, sociales y doctrinales, y también de adeptos por es-
tratos socioeconómicos (Del Campo y Resina, 2020).

Su idea de atención a los problemas sociales puede variar en sus 
causas: pobreza, jóvenes, mujeres, entre otras, pero todo esto parte 
del fuerte sentido de solidaridad y de los lazos de identidad de fe. En 
sus posiciones políticas resalta que la mayor parte de las Iglesias que 
han optado por participar en este ámbito lo han hecho desde la pos-
tura neoconservadora y menos desde posturas liberales; esto se en-
tiende desde el momento en que los evangélicos ven su intervención 
política como una tutela moral de lo público, para reencauzarlo en  
los principios religiosos y morales del cristianismo. Doctrinalmente, los  
grupos evangélicos que participan en política se identifican como pen-
tecostales y neopentecostales (Pérez Guadalupe, 2018: 56).

La composición económica estratificada de los adherentes es va-
riada; va desde la clase media hasta posiciones económicas bajas y 
en situación de pobreza. Un sector importante en su crecimiento ha 
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sido la población indígena, pero no sólo en condiciones de pobreza. 
Los evangélicos han atraído a un gran sector de los nuevos ricos de 
las comunidades indígenas beneficiados por el comercio o la produc-
ción de quinua. Esta nueva clase socioeconómica alta, procedente de 
los pueblos originarios, ha encontrado en las iglesias evangélicas algo 
que denominan “ser alguien” y formar parte de algo, como ha ocurri-
do con la Iglesia pentecostal boliviana (Riviere, 2007). 

Pertenecer es tener acceso a un estatus y un reconocimiento social 
que no hubieran alcanzado en sus comunidades. Ser alguien y formar 
parte de algo es compartir los valores y la moral del grupo. La lectu-
ra de estos grupos evangélicos sobre los temas morales mencionados 
ha promovido la idea de la amenaza a sus creencias y lazos de solida-
ridad derivada de este relativismo. De ahí la importante participación 
de aymaras y quechuas en las manifestaciones neoconservadoras de 
las iglesias evangélicas (Riviere, 2007).

Un último punto ha sido la influencia de la religión, y por ende 
de las iglesias, en las fuerzas armadas y en la policía nacional. Du-
rante los últimos años, la Iglesia católica ha mantenido un obispado 
castrense con capellanías en las fuerzas armadas. Reconocidas por el  
Vaticano y aceptadas históricamente por el Estado boliviano (Acuerdo 
de Asistencia a las Fuerzas Armadas, 1986), las capellanías militares 
no fueron retiradas ni abolidas en la Constitución del 2009; en este 
mismo sentido, se ha notado un incremento de elementos evangélicos 
en los cuerpos de seguridad, particularmente en la policía nacional.

Es común observar, en los distintos cuarteles del país, rituales de 
oración de grupos de oficiales evangélicos antes de salir a laborar (Opi-
nión, 2013). La presencia católica y evangélica en las fuerzas arma-
das pareciera un asunto que no trasciende el tema de la creencia y la  
espiritualidad, pero tuvo un papel decisivo en la salida de Evo Mora-
les de la Presidencia cuando los oficiales policiales y militares se re-
sisten a controlar las manifestaciones, desobedeciendo las ordenes 
civiles (Church Pop, 2019). 

La lectura es doble. La desobediencia se puede entender como la 
huelga por reprimir o —aquí incide el tema religioso— como la lec-
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tura sobre el mal y la necesidad de conducirse moralmente por parte 
de grupos de militares y policías, que ya venían escuchando homi- 
lías de obispos que señalaban la encarnación del mal en el gobierno 
del mas y de los evangélicos sobre el relativismo moral en los funcio-
narios que encabezaban el Estado.

Cabe señalar que la disputa por el peso simbólico de la razón polí-
tica se ha dado en los discursos y programas de política pública, pero 
es notable que la mayor tensión simbólica y de significados se pro-
duce en el terreno legislativo.2 Es como si la ley por sí misma genera-
ra los cambios sociales por decreto. Vemos una obsesión tanto de los 
grupos neoconservadores como de los progresistas por librar las bata-
llas más en el ámbito legislativo y menos en otros espacios. Esto ten-
drá una repercusión en la crisis democrática y del Estado en el 2019, 
pues la ausencia del legislativo llevó a que las posiciones neoconser-
vadoras tomaran el poder. 

La campaña electoral del 2019:  
la disputa simbólica de la Pachamama y el crucifijo

El año 2019 fue decisivo para el proceso de laicidad en Bolivia. Diez 
años después de la promulgación de la Constitución, este concepto se 
puso a prueba y en algunos casos simplemente fue un dique que no 
impidió que las campañas electorales transitaran de los discursos polí-
tico-electorales a los religioso-morales. La modificación de la ley para 
habilitar a Evo Morales como candidato por tercera ocasión, cuando 
esto ya no estaba permitido, generó descontento entre un gran sector 
de la población por la obsesión por el poder, aun cuando mucho de la 
estabilidad económica se debía a este régimen.

2   Sobre la normativa y el número de leyes tanto nacionales como subnacionales, se 
puede dar cuenta de que en un periodo de cinco años se emitieron ordenamientos jurídicos 
en materia de laicidad, como derechos sexuales y derechos reproductivos, por un total de 
13 nacionales, 17 departamentales y 48 municipales (Téllez, 2018: 43-45).
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Antiguos aliados, opositores políticos, empresarios e incluso la 
Iglesia católica, que había acusado recibo de la ley de libertad religio-
sa, manifestaron su desacuerdo y exigieron no permitir su postula-
ción por tercera vez; esto en sintonía con los rasgos de la democracia 
que los bolivianos consideraban más importantes (Centro de Investi-
gaciones Sociales, 2017), colocando en segundo lugar la elección li-
bre de sus líderes (7.7), seguida en cuarto puesto por el derecho de las 
iglesias a interpretar la ley (4.9) y en último lugar por la posibilidad 
de que los militares tomen el poder ante la incapacidad de los gober-
nantes (4.7) (Centro de Investigaciones Sociales, 2017: 59).

Evo Morales pasó del giro pragmático, para mantenerse en el car-
go, al giro moral, impulsado por los adversarios, denunciando el mal, 
la corrupción y la injusticia del poder sobre la sociedad boliviana. Los 
principales opositores leyeron de manera estratégica este contexto y 
las iglesias mismas aprovecharon la crisis para cobrar facturas al régi-
men. Dos fueron los ejes para articular el discurso moral de la oposi-
ción frente al discurso político del mas, que si bien mantuvo mayoría 
en las encuestas no tenía garantizado ganar las elecciones, ni mante-
ner su fuerza sólo con los movimientos sociales que conformaban su 
base social. Estos ejes del discurso moral se articularon alrededor de:

a)	 Denuncia de corrupción y el deterioro de la moral para seguir 
gobernando. Acusación de la tendencia autoritaria de Evo Mo-
rales (Suárez, 2020).

b)	 Satanás como figura encarnada en el gobierno, del cual deri-
van la avaricia, la corrupción y la injusticia (discurso neocon-
servador católico-empresarial). Referencia de Luis Fernando 
Camacho, líder del Comité Pro-Cívico de Santa Cruz y empre-
sario ligado a los grupos económicos y al clero católico de di-
cha región (Página 12, 2019). 

c)	 Ateísmo e “ideología de género” como agenda que conduce al 
relativismo moral (discurso neoconservador evangélico). Ex-
presiones vertidas por el candidato y pastor de origen surco-
reano Chi Hyun Chung (Alemán, 2019).
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Recordemos que en la campaña electoral presidencial participaron 
nueve candidatos de diferentes posiciones e ideologías, pero la con-
tienda se dirimió entre tres aspirantes: Evo Morales (mas), Carlos 
Mesa (Coalición Ciudadana) y Óscar Ortiz (Bolivia Dice No). Después, 
apareció Luis Fernando Camacho, líder cívico que no se postuló como 
candidato pero que jugó un rol importante en la salida del presiden-
te (Alemán, 2019). 

Carlos Mesa fue un periodista significativo en la escena nacional; 
fue vicepresidente en el gobierno de Gonzalo Sánchez de Lozada a ini-
cios del 2000, quien renunció al cargo después de las revueltas socia-
les por el gas. Mesa asumió el puesto a la salida de Sánchez de Lozada 
y también terminó renunciando por las revueltas sociales encabeza-
das por distintos líderes, entre ellos Morales. Se retiró de la vida pú-
blica hasta que el régimen del mas le pidió en el 2018 hacerse cargo 
de la gestión diplomática para llevar la negociación de una salida de 
Bolivia al mar, petición que fue exigida a Chile y llevada a tribunales 
internacionales (Manetto, 2019). 

Esta gestión, aunque no fue exitosa, le generó una imagen favo-
rable, que aprovechó para su postulación a la Presidencia, a partir de 
un discurso moral denunciando la corrupción y el autoritarismo, y di-
ciendo que el gobierno del mas apostaba al neoliberalismo en lo eco-
nómico y al autoritarismo en lo político. Para Mesa, la obsesión por el 
poder ha corrompido al régimen, transformándolo en un autoritaris-
mo disfrazado; éste fue el eje de su campaña, señalando a Evo Mora-
les como un personaje alejado de la voluntad popular y obsesionado 
por el poder (Vásquez, 2019a). Este discurso le permitió posicionar-
se como el segundo en las preferencias electorales y alcanzar una vo-
tación de 38.1%, frente a 45.8% de Morales.

En esta misma línea se colocó el candidato y senador Óscar Ortiz, 
empresario proveniente de los sectores agroindustriales del occidente 
del país, particularmente de Santa Cruz, que centró su campaña en la 
corrupción y la inmoralidad del gobierno nacional. Su plan de trabajo  
se enfocó en la creación de leyes de transparencia, mecanismos anti-
corrupción y un esquema regulado para la asignación de contratos, 
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todo esto desde una perspectiva técnica de gobierno eficiente, pero 
con la óptica de alcanzar una renovación moral de la vida pública, la 
cual, según su percepción, fue degradándose en los 14 años del régi-
men (Corrales, 2019). 

Sin embargo, el discurso moral de Ortiz se fue diluyendo, al no ha-
cer una campaña de mayor agresividad, más allá de presentarse como 
honesto y transparente (fue Carlos Mesa quien tuteló su línea de valo-
res ante el candidato oficial), lo que fue evidente durante la campaña 
y hasta la jornada electoral, pues con una posición de tercera fuerza 
(11.7%) en las preferencias electorales sólo obtuvo una votación de 
4.41%, quedando en quinto lugar (France 24, 2019).

El ingrediente moral en las campañas permitió a los grupos neo-
conservadores y las iglesias inmiscuirse en la política, lo que no está 
prohibido jurídicamente en el concepto de laicidad constitucional, 
además de que es aceptado en la percepción que tienen los bolivia-
nos sobre la democracia; este ingrediente moral facultó a los grupos 
neoconservadores católicos para denunciar el pragmatismo político 
de Morales y lo que desde su perspectiva era la tergiversación de los 
valores cristianos al recurrir a los rituales indígenas y la invocación 
a la Pachamama. Fue entonces que el giro moral buscó anular el dis-
curso político, trasladando al debate las nociones del bien y el mal, 
con la idea del bien en los bolivianos que desean restaurar los valores 
cristianos y el mal en el “demonio del palacio presidencial”.

El catalizador de los neoconservadores católicos y de la jerarquía 
católica fue Luis Fernando Camacho, empresario y líder del Comité 
Cívico de Santa Cruz, quien participó durante las campañas critican-
do el relativismo moral y la permisividad del gobierno en materia de 
derechos sexuales y reproductivos, así como la invocación a deidades 
y la realización de rituales que no eran acordes con el buen cristiano. 
Luis Fernando Camacho fue introduciendo a las campañas el tema re-
ligioso y junto con los grupos laicos comenzó a emitir sentencias que 
tenían resonancia en la opinión pública: “Satanás, fuera de Bolivia”. 
Pero fue luego de conocerse los primeros los resultados electorales, y 
en medio de las protestas sociales de distintos sectores, cuando sur-



143

De la wiphala a la Biblia

gió con fuerza el Macho Camacho, apodado así por su papel en las re-
vueltas. En un discurso en un mitin a los pies de la escultura del Cristo 
Redentor en Santa Cruz convocó a una cruzada moral contra el mal y 
contra la figura del diablo y sus demonios de palacio (Veiga, 2019). 
Cuando los resultados electorales finales fueron favorables a Evo Mo-
rales y se incrementaron las protestas sociales en las calles, Camacho 
aprovechó la coyuntura para trasladarse a La Paz y visitar el palacio pre-
sidencial, con la intención de entregar una carta que pedía la renun-
cia del presidente, una Biblia y una bandera de Bolivia (no la whipala, 
sino la oficial). Esto tuvo un efecto mediático importante, pues habla-
ba en nombre de las familias (no de los ciudadanos), y aprovechando 
su estancia en el lugar realizó una oración junto a otros líderes, como 
Marco Pumarí, dirigente sindical del Potosí y Cochabamba, dejando en 
el centro del palacio la carta, la bandera y la Biblia (Página 12, 2019).

El vicepresidente Álvaro García Liniera buscó contrarrestar el 
uso de la Biblia citando pasajes bíblicos, asumiendo que el régimen 
no rechaza el texto sagrado, pero la respuesta vino de Marco Puma-
rí, líder potosino, señalando que la fuerza de su acto había provoca-
do que hasta los herejes leyeran el Evangelio. Tres días después, Evo  
Morales renunciaba en medio de protestas en las calles y con la  
exhortación del ejército a abandonar el cargo. Las frases se repitie-
ron: la Biblia entró al palacio, nunca más la Pachamama, Dios volvió 
al palacio (Expansión, 2019).

Los neoconservadores, encabezados por Camacho, habían ganado 
el discurso y el símbolo: pasaron de la whipala a la Biblia, de la Pacha-
mama al crucifijo, y esto fue refrendado en la toma de posesión de la 
presidenta interina, Jeanine Áñez, que asumió el cargo con una Biblia 
de gran formato y un crucifijo delante de ella (McCombs, 2020).

El neoconservadurismo de corte evangélico se expresó a través de 
dos candidatos: Víctor Hugo Cárdenas y Chi Hyun Chung. Las igle-
sias de este tipo son minoritarias en un país de tradición católica y con 
expresiones sincréticas fijadas en la religiosidad popular (tradiciones 
indígenas en imágenes de santos católicos); la labor de gran parte de 
estas iglesias ha sido social, pero en los últimos años algunas han vis-
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to un deterioro “moral” de la vida pública y de los valores que el Esta-
do debería cuidar y garantizar, porque la actuación política se volvió 
permisiva al proponer ampliar las causales del aborto y autorizar el 
cambio de identidad de género, entre otras políticas.

Los evangélicos decidieron entrar al terreno político para tutelar los 
principios cívicos y purificar la vida pública. Fue la campaña del 2019 
la que fijó la agenda de los neoconservadores evangélicos. Si bien exis-
ten iglesias que no asumen posiciones radicales, no participan en po-
lítica, y las que lo hacen se identifican en el espectro neoconservador.

Víctor Hugo Cárdenas se asume evangélico y anteriormente ya ha-
bía desempeñado el cargo de vicepresidente, en el primer periodo de 
Gonzalo Sánchez de Lozada, en los años noventa. Para el 2019, se pre-
sentó como candidato a presidente acompañado del abogado y pastor 
de la Iglesia Cristiana de la Familia de Santa Cruz, Humberto Peina-
do Méndez, considerado un personaje del ala neoconservadora de las 
iglesias evangélicas al encabezar la plataforma Yo Amo la Vida, por 
medio de las cuales organizó más de cincuenta marchas en contra del 
aborto y el matrimonio igualitario. La candidatura de Cárdenas y Pei-
nado fue respaldada por el Consejo Pastoral Transforma Bolivia, inte-
grado por diversas iglesias cristianas que buscaban contrarrestar las 
políticas sobre la familia y la vida, pero no todas las iglesias evangéli-
cas apoyaron esta candidatura: la Asociación Nacional de Evangélicos 
de Bolivia se desligó en un comunicado, informando que no respal-
daban a ningún pastor en cargos políticos (Evangélico Digital, 2018).

Más allá de este punto, fue notable que esta opción política no 
tuvo el impacto ni la simpatía del electorado, pues arrancó con apenas  
1.7% de las preferencias electorales y la votación alcanzada fue de 
sólo 1% (Vásquez, 2019a).

En cambio, la candidatura Chi Hyun Chung irrumpió en el esce-
nario electoral de manera importante, pues de estar colocado en las 
preferencias electorales con 0.8% alcanzó una votación histórica de 
8.7% para un candidato evangélico, que lo colocó como tercera fuerza 
(Vásquez, 2019b). Chi Hyun Chung es un médico surcoreano (primer 
candidato no boliviano de nacimiento), pastor evangélico, funda-
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dor de setenta iglesias presbiterianas en el país y de la Universidad 
Cristiana de Bolivia. Además de ser reconocido por sus actividades 
altruistas, rompió con los moldes del statu quo político y se presen-
tó como un outsider que vino a cuestionar el establishment electoral 
(Córdova, 2019).

¿Qué provocó el rápido ascenso de este candidato en la elección? 
Jugó a su favor la forma de construir al régimen como pagano por los 
rituales y deidades contrarias al cristianismo, así como considerar al 
presidente Morales como ateo, según afirmó, por atentar contra los  
valores cristianos de la familia y la niñez y por la permisividad con  
los colectivos lgbti+.

Colocar al gobierno como ateo fue un elemento central, pues lo se-
ñaló como carente de valores y principios, obsesionado con el poder. 
Chi Hyun Chung denunciaba a las fuerzas externas que querían des-
truir a las familias bolivianas y la imposición de la “ideología de gé-
nero” como ideas del exterior colocadas en las políticas públicas. Su 
frase fue recuperar Bolivia, no para el pueblo, sino para Dios, como 
único garante del orden social. Esto tuvo una repercusión inmediata 
en una sociedad donde la confianza interpersonal es muy baja, pero 
muy alta en la familia y la religión (Centro de Investigaciones Socia-
les, 2017: 45). Un candidato que no busca el poder, sino ser el medio 
de Dios, tuvo un impacto importante, al menos en los sectores más 
conservadores y en la clase media, esperanzada en la vuelta al orden 
social y la certidumbre política.

Su agenda política no se complicaba con grandes propuestas, ni 
siquiera con macroproyectos; su oferta pegaba a lo más sensible de 
la gente, que era la vida cotidiana: apoyo a microempresas desde lo 
que el candidato definió como “capitalismo cristiano”, frente al capi-
talismo andino del régimen; quitar la “ideología de género” de las po-
líticas públicas y negar los derechos de las personas lgbti+, volver al 
hogar como centro de la vida social y a la familia como pilar de la so-
ciedad boliviana (Vásquez, 2019b). Como candidato supo interpelar a 
lo más sensible de los sectores tradicionales: la familia compuesta por 
hombre y mujer, donde el primero tutela la seguridad de la segunda.
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¿Qué sucedió con el candidato Evo Morales? La campaña del pre-
sidente estuvo marcada desde el inicio por la alteración legal para 
competir por un tercer mandato, quebrando la dinámica democráti-
ca y confrontándose con aliados progresistas y liberales que lo habían 
apoyado; su campaña estuvo marcada por un pragmatismo político 
de concesiones políticas y económicas, con el objetivo de remontar el 
cuestionamiento a su decisión de competir electoralmente (Suárez, 
2020). Ese pragmatismo lo llevó también a romper las barreras de una 
laicidad que había sido funcional y ahora necesitaba lograr acuerdos 
con distintos grupos sociales para garantizar la gobernabilidad. En-
tre esos grupos estuvieron empresarios, iglesias evangélicas afines y 
sectores católicos laicos, que lo respaldaron. 

Durante la campaña volvió al uso simbólico de los rituales a la  
Pachamama. El primer día de cada mes, acompañado de sus seguido-
res aymaras, realizaba ofrendas que luego se difundían en las redes 
sociales de su campaña. Las frases referían a las ofrendas como parte 
de la identidad del pueblo boliviano. En una lógica discursiva, si las 
ofrendas eran parte de la identidad del pueblo, Evo Morales encarna-
ba al pueblo que veneraba a la Madre Tierra (Telesur, 2019). 

Estos actos fueron utilizados por los opositores y los grupos neo-
conservadores en el cenit de la crisis del 2019 con la salida del pre-
sidente; con esto se marcó el triunfo moral: el crucifijo sustituyó a 
la Pachamama en la toma de protesta de Jeanine Áñez, la Biblia des-
alojó a la whipala y, para los neoconservadores, los bolivianos recu-
peraban su identidad católica, volviendo a colocar en el centro a la 
familia y los valores cristianos. Al final, las escenas de las fuerzas ar-
madas y los policías rezando y orando en la calle, previo a los opera-
tivos que implementaron para desalojar a los partidarios del mas y 
de Evo Morales. La idea de la batalla del bien contra el mal permeó 
en las élites, y el bien se manifestó en las oraciones de los militares 
y policías frente a los otros que invocaban la identidad de la Tierra y 
la Pachamama. 
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Conclusiones

Cuando, en el 2009, la Asamblea Constituyente aprobó la Constitu-
ción Política del Estado Plurinacional de Bolivia incluyó la dimensión 
de la laicidad como salvaguarda de las funciones del Estado respecto 
a la religión en la gestión de los asuntos públicos, especialmente la 
tutela que la Iglesia católica ejerció en el aparato estatal. 

Se imaginó, entonces, un avance importante de la democracia para 
definir la laicidad, no desde la exclusión de lo religioso, sino desde la 
inclusión en ese espectro dominado por el catolicismo de las tradicio-
nes y cosmogonías indígenas históricamente excluidas y que ahora 
eran reivindicadas. Este supuesto avance legal representó una parte  
de la crisis política que diez años después se vivió con la participación de  
las iglesias y grupos religiosos en la campaña electoral. 

Bolivia comparte con el resto de Latinoamérica la obsesión por 
la transformación legal que por decreto cambia la realidad, pero no 
se analiza su instrumentación política, ni siquiera las consecuen-
cias de las decisiones parlamentarias en el escenario político. Al 
abrir la puerta a otras expresiones religiosas, cristianas y espiritua-
les indígenas, no se tomó en cuenta que la democracia no es mera 
extensión de la pauta normativa ni siquiera exclusiva de las élites; 
antes bien, se sustenta en la cultura política desde donde los ciuda-
danos habrán de apoyar o rechazar lo que acontece, y en este caso 
fue la confrontación simbólica entre la whipala y la Biblia, entre la 
Pachamama y el crucifijo.

La cultura política también jugó a favor del discurso neoconserva-
dor y ahondó la crisis de la democracia en tres ámbitos: 

a)	 La defensa de la familia frente a lo que los neoconservadu-
rismos evangélicos y católicos señalaron como atentado a la 
unión familiar con la propuesta de la ley sobre las causales del 
aborto y los avances en el reconocimiento de derechos para las 
personas lgbti+. La efectividad del giro moral neoconserva-
dor fue centrarse en la amenaza que la situación política y el 
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avance de los derechos sexuales y reproductivos tendrían en 
el seno familiar y en la formación de la infancia. 

b)	 El principio del orden moral frente al pragmatismo político del 
régimen, una idea importante en la percepción de la democra-
cia de los ciudadanos cuando, ante la imposibilidad de elegir a 
sus dirigentes, optarían por manifestarse en las calles. Expre-
sión de esto fue el movimiento de las pititas, un movimiento 
social de protesta por el triunfo de Morales integrado por jó-
venes millenials de clase media urbana (no indígena, según ex-
presaron explícitamente) que se movilizaron durante 21 días 
para exigir claridad en el proceso electoral y defenderse de las 
agresiones de los seguidores de Evo Morales. Cuando surgió 
este movimiento, el presidente se refirió despectivamente a 
ellos como “pititas” lo que agudizó el encono político. 

c)	 El escenario del bien frente al mal, la representación de satanás 
con el que se definieron los bandos enfrentados: Evo Morales 
nunca pudo relevar esa imagen del mal. No fue suficiente con 
enfatizar que él encarnaba al pueblo al invocar los símbolos y 
rituales indígenas. Uno de los principales rasgos de la demo-
cracia boliviana es la alta valoración que los ciudadanos tienen 
para elegir a sus gobernantes, permitir la participación de las 
Iglesias y, en última instancia, la intervención militar en caso 
de crisis. La combinación perfecta para una crisis democrática, 
azuzada por los intereses económicos de las élites beneficiadas 
por el neoliberalismo, o el capitalismo andino, denominado 
así por el mas, y los movimientos neoconservadores católicos 
y evangélicos, que vieron en Evo Morales la falta de valores y 
hasta el ateísmo que habría de ser exorcizado. 

El modelo neoliberal del capitalismo andino trajo a Bolivia una me-
joría económica. Muchos sectores fueron beneficiados; algunos in-
crementaron sus riquezas y otros (sectores indígenas, campesinos, 
grupos urbanos) tuvieron por primera vez una movilidad social que 
los volvió visibles y poseedores de su propia fortuna y destino. El cum-
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plimiento del bienestar económico, paradójicamente, volvió la vista 
para asegurarlo y normarlo desde los principios del orden y la fe como 
motores de confianza y credibilidad, y Evo Morales ya no representa-
ba ese camino. Era el tiempo de volver al camino de la cruz y la Biblia, 
de las élites de regreso al palacio y del orden moral cristiano, que ga-
rantizaría el bienestar. Al final, los bolivianos, según la encuesta, no 
confían en ellos, pero sí en la religión y la familia; la Biblia había sido 
abierta y los salmos expresados. 
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¡El león dormido despertó!  
“Con mis hijos no te metas”  
y la configuración de los movimientos 
antigénero en Ecuador

Joseph Salazar

Introducción

Era una mañana soleada del 14 de octubre del 2017. En veinticinco 
ciudades de Ecuador, éste no era un día común: miles de personas 
vestidas de blanco, con pancartas y globos de colores, salieron a las 
calles y avenidas principales para manifestarse en contra de las polí-
ticas gubernamentales que “afectaban los derechos de los niños y fa-
milias ecuatorianas”. 

La cantidad de gente movilizada a nivel nacional era impresionan-
te y superaba a cualquier otra manifestación registrada anteriormente 
en el país. Según algunos medios de comunicación, más de un millón 
de personas se movilizaron en todo Ecuador, superando a las mani-
festaciones antigubernamentales en contra del ex presidente Lucio 
Gutiérrez en el 2005.1 

1   Según voceros de este movimiento, más de un millón de personas se sumaron a las 
manifestaciones de Con mis Hijos no te Metas (Círculo Beato Pío IX, 2017).
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Quito y Guayaquil, los centros políticos y económicos más grandes 
del país (ambas ciudades con más de 30% de la población nacional), 
se transformaron en los epicentros de las movilizaciones y la turbu-
lencia social. En las radios, canales de televisión y redes sociales (prin-
cipalmente Facebook, WhatsApp y Twitter) se difundieron consignas 
que pronunciaron desde el ciudadano más común hasta los persona-
jes conocidos de la política y la farándula nacionales. Las marchas, 
además, aglutinaban a una inmensa diversidad de rostros y sujetos: 
mujeres, niños, padres, maestros y adolescentes eran algunos de los 
cuerpos que se exponían y tomaban el espacio público en un supues-
to acto de resistencia y subversión. 

Una emotiva frase emitida a través de Facebook Live por una acti-
vista de Red Vida y Familia —una de las organizaciones que convocó 
a las movilizaciones— resumía el sentimiento “revolucionario” del 
momento: “¡El león dormido despertó!”2

Lo trágico de estas movilizaciones es que no eran protestas en con-
tra de medidas económicas neoliberales (despidos masivos, flexibili-
zación laboral, entre otros), la destrucción masiva de los bosques, las 
selvas y el medio ambiente (megaminería a cielo abierto, explotación 
petrolera, entre otras) o la rampante violencia contra las mujeres en 
el país —todas éstas opuestas a las familias ecuatorianas y a la vida 
misma—. No. Las marchas de aquel día, con la consigna “Con mis hi-
jos no te metas”, organizadas por los sectores más conservadores de 
la sociedad —agrupaciones católicas y de iglesias evangélicas—, se 
plantaron en oposición a las reformas que establecía el nuevo Código 
Orgánico de Salud y la propuesta de Ley Integral para la Prevención y 
Erradicación de la Violencia de Género contra las Mujeres. Para quie-
nes se manifestaron, ambas propuestas legislativas hacían referencia:

2   Amparo Medina emitió esta frase durante una conferencia de prensa posterior 
a la marcha nacional de Con mis Hijos no te Metas. Medina es una de las activistas an-
tiaborto y “profamilia” más conocidas en Ecuador y América Latina. La conferencia de 
prensa completa está disponible en <https://www.facebook.com/FrentePorLaFamiliaEC/
videos/1058884090915631/>.
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a la educación sexual (que estaría “obligando” a la confusión sexo-ge-
nérica, la homosexualidad, la anticoncepción y el aborto) [y a temas] de  
salud: distribución de anticonceptivos (no en centros de salud, sino en 
las unidades educativas), su acceso con independencia de la autorización  
paterna y el tratamiento médico (y no punitivo) de abortos en curso, algo 
de cumplimiento obligado para los facultativos (Vega, 2017).

Apenas se hicieron públicas estas propuestas legislativas, el pánico 
moral arremetió contra la población, gracias a fake news (noticias fal-
sas) que alertaban de un supuesto plan secreto (manejado, incluso, por 
organismos internacionales) para “pervertir” a la niñez ecuatoriana, a 
través de una nueva malla curricular con enfoque de género. 

Como nunca, las redes sociales se convirtieron en el terreno de ba-
talla entre agrupaciones autodenominadas “provida/profamilia” y li-
deresas feministas y lgbti+ que intentaban visibilizar las mentiras y 
estrategias alarmistas de los sectores religioso-conservadores. En me-
dio de las disputas, el discurso sobre la “ideología de género” se popu-
larizó entre la gente común y se convirtió en un pegamento simbólico 
(Graff, 2016) que permitió aglutinar a diversas agrupaciones sociales 
y religiosas en un frente común.

Desde ese momento se conformó un complejo aparato (mediático 
y discursivo) para desacreditar en los espacios públicos (calles, plazas, 
parques) y digitales todo aquello que refería al avance de políticas, le-
yes y enfoques en favor de las mujeres y las diversidades sexuales. Un 
nuevo momento de acción colectiva apareció en Ecuador, abandera-
do por todo aquello que estaba supuesto a permanecer en la intimi-
dad de conventos, templos, iglesias y dormitorios.

¿Qué es la “ideología de género”? ¿Hay algo de novedoso en su  
retórica? ¿Qué brinda a la acción colectiva? Siguiendo una triangu-
lación teórica entre el enfoque de la sociología del conocimiento al  
discurso (sociology of knowledge approach to discourse, skad por sus 
siglas en inglés), las teorías de los movimientos sociales y los estu-
dios sobre la religión, este capítulo tiene como objetivo analizar la 
“ideología de género” como discurso que además de configurar una  
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realidad simbólica específica permite ensamblar y movilizar a sec- 
tores diversos e históricamente en disputa —evangélicos y católicos, 
en el caso de Ecuador—. Como se pondrá en evidencia, la destreza de 
la “ideología de género”, en palabras de Cristina Vega (2017), recae en 
su capacidad para articular y movilizar a sectores religioso-conserva-
dores, pero también en su retórica de corte “racional-secular”.

Si bien este capítulo mantiene su foco en Ecuador, expone algu-
nas características de una campaña antigénero y antifeminista que 
ha logrado establecerse a nivel transnacional. Asimismo, cabe acla-
rar que aun cuando han ocurrido otros procesos de acción colectiva de 
los grupos antigénero en julio de 2018 y junio de 2019 —esta última 
por la decisión de la Corte Constitucional Ecuatoriana de legalizar el 
matrimonio civil igualitario —, lo que se presenta a continuación se 
centra únicamente en los hechos del 2017 y las características parti-
culares del discurso sobre la “ideología de género” en ese momento.3 

Por esto, en la primera sección de este capítulo pongo a discusión 
algunos conceptos relacionados con la acción colectiva, los movi-
mientos sociales, la politización reactiva y la acción performativa de 
los discursos. En la segunda describo brevemente la historia reciente 
de las acciones antigénero en Ecuador y el mundo. Por último, en la 
sección final analizo los hechos del 2017 con respecto a Con mis Hijos 
no te Metas-Ecuador, y las maneras en que la “ideología de género” 
se perfiló como el discurso primario a través del cual los evangélicos 
y católicos se activaron en las calles del país.

3   Este capítulo toma algunos datos empíricos de una investigación más amplia rea-
lizada en el año 2019 en la que se logró entrevistar a varios líderes y lideresas de Con mis 
Hijos no te Metas-Ecuador y recopilar información online sobre las acciones y los discursos 
de estos grupos en el país. Véase Salazar (2021).
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Entre discursos  
y movimientos sociales

Desde hace algunos años, diferentes académicas y académicos es-
pecialistas en disciplinas como la sociología, la ciencia política, la 
historia y los estudios feministas han examinado el auge de una cam-
paña antigénero que viene invadiendo tanto a países europeos como  
latinoamericanos. Sara Garbagnoli (2016) y Mary Anne Case (2019) 
han puesto énfasis en la genealogía del discurso antigénero (casi 
siempre ubicado en la década de los noventa, previo a la cumbre de la  
mujer en Beijing), así como en su relación con el catolicismo y con 
personajes tan controvertidos como Juan Pablo II y Benedicto XVI. 
Por otra parte, algunas investigadoras e investigadores han inten-
tado incluir a las nuevas agrupaciones antigénero en el espectro  
del aliberalismo,4 los populismos, las nuevas derechas y el reacciona-
rismo antifeminista que recorre el mundo (véase Grzebalska y Pető, 
2017; Korolczuk y Graff, 2018; Kováts, 2018; Grzebalska, Kováts y  
Pető, 2016; Enloe, Graff, Kapur y Danuta Walters, 2019; Kane, 2018; 
Torres Santana, 2019; Harsin, 2018).

De igual manera, en el caso de América Latina, el tema de la “ideo-
logía de género” ha cobrado relevancia investigativa con eventos con-
cretos, como la avanzada evangélica en la región —tanto en términos 
numéricos como en su incidencia en lo social y político—, la negativa 
a los acuerdos de paz en Colombia en 2016 —impulsada en su mayo-
ría por iglesias neopentecostales y grupos conservadores—, el auge 
transnacional de la campaña “Con mis hijos no te metas” (origina-
ria del Perú) y la elección del presidente ultraderechista Jair Bolsona-
ro en Brasil (Vega, 2017; Viveros y Rodríguez Rondon, 2017; Oliveira  

4   El aliberalismo (en inglés iliberalism) es una categoría acuñada por Pierre Rosanvallon 
que ha empezado a tener relevancia en el contexto de las nuevas derechas. Se relaciona con 
una serie de posturas en contra del progreso de ciertos derechos fundamentales y de la 
doctrina liberal que apela hacia el pluralismo, la autonomía, la individualidad, entre otros.



162

Joseph Salazar

Kalil, 2018; Serrano Amaya, 2017; González Vélez y Castro, 2018; Bur-
neo Salazar, 2018; Motta y Amat y León, 2018; Gutiérrez, 2018).

Aun cuando estas aproximaciones constituyen un aporte para en-
tender las estrategias y las retóricas de sectores reaccionarios —ins-
pirando, incluso, los argumentos de este capítulo—, ha habido poca 
comprensión sobre la potencialidad simbólica de la “ideología de gé-
nero” en cuanto a la creación de sentido y su conexión con las actuales 
formas de acción colectiva. Este aspecto es relevante en un contexto 
donde la enunciación de la “ideología de género” ha venido acom-
pañada de la creación de campañas —como La Manif Pour Tous en 
Francia o Con mis Hijos no te Metas en América Latina—, moviliza-
ciones, visibilización de activistas en medios de comunicación, uso 
estratégico de redes sociales por medio de la difusión de memes, hash- 
tags, eventos, entre otras cosas. ¿De qué maneras es posible concep-
tualizar la acción colectiva de estas agrupaciones con la generación 
de sentidos del discurso antigénero?

Los movimientos sociales  
y la politización reactiva

En términos bastante amplios, “los movimientos sociales son típica-
mente concebidos en relación con dos condiciones necesarias: la ac-
ción colectiva y un propósito común de promover cambios sociales y/o  
políticos”5 (Corredor, 2019: 617). Muchos movimientos sociales, ade-
más, se activan para detener reformas que se consideran injustas o 
perjudiciales para un sector de la población. Las actuales moviliza-
ciones de “Vivas nos queremos” y “Ni una menos” en América Lati-
na, por ejemplo, se presentan como luchas para detener la cultura de 
la violación y el feminicidio que impera en la región; pero también 
como reivindicaciones para promover cambios en el Estado y la polí-
tica pública: nuevas legislaciones que tipifiquen el femicidio, cambios 

5   La traducción es mía.
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en el sistema judicial y penal, políticas de prevención de la violen- 
cia en espacios públicos, entre otras.

Sin embargo, estos aspectos no son suficientes para conformar un 
movimiento social. En medio de estas dinámicas para promover cam-
bios o detener reformas, se producen procesos de contención donde 
se configuran redes informales de interacción entre una pluralidad  
de individuos, grupos u organizaciones comprometidos en un con-
flicto político o cultural (Diani, 1992: 3).

Las redes informales de interacción, además de ser la base para or-
ganizar los procesos de acción colectiva —división de funciones inter-
nas y, en muchos casos, jerarquización del movimiento—, son el lugar 
donde se asientan normas y valores que permiten la creación de una 
identidad colectiva; es decir, la imagen de un “nosotras/nosotros” más 
o menos homogéneo y de un “otras/otros” que aparece diferente o dis-
ruptivo ante un movimiento social (Argüello, 2013).

Este “otras/otros” es significativo en la medida que permite deli-
near los límites identificadores de un movimiento social y las nor-
mas que se reproducen en su interior. En medio de este proceso de 
otrorización, y sobre la base de un repudio antifeminista, los movi-
mientos antigénero han forjado, al igual que otras formas de acción 
colectiva, sus propias redes de interacción con sectores muy diversos  
en términos religiosos e ideológicos y han logrado una identificación 
común que les permite movilizarse y han establecer un contrincante. 
Esta identificación, como veremos más adelante, tiene varios mati-
ces, en los que se unen “asuntos relacionados con la familia, el pa-
rentesco, la sexualidad y la nación en una sola cada de equivalencia” 
(Graff y Korolczuk, 2021: 17).

Aunque el feminismo y las políticas lgbti+ son el chivo expiato-
rio de los sectores reaccionarios contemporáneos, en cada contexto 
particular donde se articulan estos movimientos se consolidan for-
mas específicas de identificación y otrorización. En Europa, como  
lo muestran las investigaciones de Graff y Korolczuk (2021), los movi- 
mientos y grupos antigénero están ligados a ciertas ideologías po-
pulistas de derecha —con partidos como Fidesz, en Hungría, y PiS,  
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en Polonia—, mientras que en América Latina existe una relación  
más estrecha con la cultura católica y la esfera religiosa en general.6 
Esto se debe a que en esta región la institucionalidad y moral religio-
sa (cristiana) continúan influenciando la vida privada, la sexualidad 
y la familia, reproduciendo valores patriarcales y heteronormativos. 
Así lo explica Vaggione:

Las reglas de la jerarquía sexual contemporánea son herederas, en gran 
medida, de las tradiciones religiosas porque “en las sociedades cristianas, 
el sexo ha sido objeto de examen, de vigilancia, de confesión, de transfor-
mación al discurso” (Foucault, 1988: 111). Este proceso que caracteriza al 
occidente en general tuvo en América Latina su propia dinámica (…). Este 
impacto continuaba, de formas renovadas y adaptadas, durante la conso-
lidación de los Estado-nación que, aunque lidiaron con la Iglesia católica 
como factor de poder, tendían a proteger la doctrina católica respecto a la 
regulación de los cuerpos (Vaggione, 2016: 22).

El repudio de los movimientos religiosos conservadores a los secto-
res sociales que ponen en cuestión el orden patriarcal nos puede lle-
var a pensar que su articulación y sus modos de operar se resumen 
en el ataque a los movimientos feministas y las políticas lgbti+. En 
esta línea, Meyer y Staggenborg (1996), Lo (1982) y Corredor (2019), 
por ejemplo, utilizan la categoría contramovimiento para analizar el 
surgimiento de los movimientos antigénero, antiaborto, “provida/
profamilia”, etc. Los contramovimientos, según estas autoras, apa-
recen justamente cuando un movimiento social opuesto demuestra 
tener capacidad para influir en el sistema político y/o posicionar un 
tema en el espectro del debate público. Bajo la lente conceptual de la 
categoría de contramovimiento, la plataforma Salvemos las 2 Vidas, 

6   Aunque, en Brasil, Jair Bolsonaro encarna un ejemplo claro de cómo la extrema de-
recha latinoamericana ha logrado articular el discurso de la “ideología de género” con re-
tóricas de corte populista, revisionista, racista y misógino. Para una revisión del discurso y 
los actores políticos en la campaña de Bolsonaro, véase Oliveira Kalil (2018). 
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de Argentina, conformada en su mayoría por activistas católicos,  
habría surgido simplemente como una respuesta reaccionaria ante 
las acciones y propuestas legislativas de la Campaña Nacional por el 
Derecho al Aborto Legal, Seguro y Gratuito. 

No obstante, en el caso de los sectores conservadores contemporá-
neos, sus acciones no sólo representan una oposición directa a agrupa-
ciones y movimientos en específico, sino a cambios sociales profundos 
que vienen gestándose desde hace más de treinta años en el mundo 
y América Latina. Desde los procesos de (re)democratización de los 
Estados nacionales latinoamericanos, a mediados de los ochenta,  
los sectores feministas han venido abriendo el espectro del debate so-
bre el aborto libre y el acceso a métodos anticonceptivos, entre otras 
temáticas; mientras, por otro lado, las agrupaciones lgbti+ han lo-
grado progresar en temas relacionados con la despenalización de la 
homosexualidad, la consolidación de legislaciones antidiscrimina-
ción y la apertura al matrimonio igualitario.

Más allá de conformarse como contramovimientos, Juan Marco  
Vaggione (2009) —quien ha deslumbrado estas cuestiones sobre  
un contexto latinoamericano donde predomina el catolicismo (y 
nuevas facciones protestantes)— define estas luchas como proce-
sos de politización reactiva con los que los movimientos conservado- 
res buscan reestablecer el orden patriarcal, heteronormativo y reli-
gioso sobre lo social.

Es decir, la politización reactiva no sólo es una ofensa directa con-
tra los movimientos feministas, sino, como le dijo el filósofo Paul B. 
Preciado a Carolina Meloni (2019), un proceso de contrarreforma que 
busca reestablecer un sistema jerarquizado sobre el cuerpo y la sexua-
lidad. No obstante, la politización reactiva no se reduce a una simple 
visibilización pública de lo religioso-conservador, sino que implica 
una serie de procesos adaptativos en los que los sectores conserva-
dores ponen en juego a sus actores, sus discursos y sus recursos. En 
palabras de Vaggione, “el activismo religioso no es pura reactividad 
e intensificación de posturas ortodoxas, sino que también inaugu-
ran (o rescatan) estrategias políticas diferentes en su resistencia a los  
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derechos sexuales y reproductivos” (Vaggione, 2009: 33). Lo relevan-
te, por lo tanto, es comprender la especificidad de los procesos de po-
litización reactiva en cada lugar y las maneras novedosas con las que 
van cambiando alrededor de la historia.

Más allá de ser simples contramovimientos que actúan mecánica-
mente contra las agrupaciones feministas, el actual conservadurismo 
busca materializar un proyecto político novedoso e influir en las legis-
laciones, las políticas públicas y la cultura en general. Actores antia-
borto y autodenominados “provida” de Ecuador, además de intentar 
llegar a la Presidencia en las elecciones de 2021,7 han planteado en los 
últimos años una serie de políticas relacionadas con la “reparación” 
a las mujeres violentadas sexualmente,8 la “protección de los niños 
por nacer” y el endurecimiento de las penas y sanciones a violadores. 
La Ley Orgánica de Registro Ecuatoriano de Violadores, Abusadores 
y Agresores Sexuales de Niñas, Niños y Adolescentes (revaas), por 
ejemplo, fue propuesta en el 2019 por asambleístas “provida” con el 
objetivo de tener un registro oficial de los sujetos involucrados en de-
litos de abuso sexual para inhabilitarlos a ejercer cargos laborales en 
los que se encuentren menores de edad. Cabe preguntarse, entonces: 
¿Qué tipo de políticas intentan concretar los movimientos conserva-
dores? ¿Cuáles son sus aspiraciones y las maneras en que plantean 
materializarlas en la sociedad?

7   Éste fue el caso de Martha Villafuerte y Gerson Almeida, que al ser parte de sectores 
conservadores católicos y evangélicos decidieron postularse en las elecciones de 2021. No 
obstante, obtuvieron apenas 1.73% de votos a nivel nacional (Statista, 2021). 

8   Cabe mencionar que muchas agrupaciones “provida”, por ejemplo, actúan como 
organizaciones no gubernamentales de “ayuda social”. En Ecuador es relevante el caso de 
Amparo Medina (una activista antiaborto transnacional) y su organización s.o.s. Mamá. 
Para más detalles sobre esta organización, véase <https://www.facebook.com/sosmama.
salvandovidas>. 
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Discursos, dispositivos  
y marcos de acción 

Todo proyecto político, incluyendo los procesos de politización reac-
tiva, necesitan narrativas que permitan dar un sentido a los objetivos 
del grupo, así como a las actividades y los programas a seguir. Desde 
un enfoque centrado en los saberes y la política feminista, Mieke Ver-
loo (2018) afirma que toda acción colectiva, incluyendo toda forma de 
reaccionarismo antifeminista:

necesita y se beneficia enormemente de narrativas comprensivas que ar-
ticulen convincentemente lo que está mal y lo que se necesita cambiar o 
lo que vale la pena conservar, y qué actores e instituciones están constru-
yendo el mundo de manera correcta o incorrecta. Las buenas historias au-
mentan las posibilidades de éxito de las movilizaciones y acciones de los 
proyectos políticos. Tales historias son más fuertes y más útiles si ofre-
cen no sólo un diagnóstico convincente, sino también un pronóstico ar-
ticulado que muestre visiones, objetivos, estrategias y posibles medidas 
para impulsar las actividades en las cuales participar (Verloo, 2018: 21).

Más allá de esta funcionalidad de los discursos a la que refiere Verloo, 
existe un juego de saber —o de saber-poder, en el sentido foucaultia-
no (2000)— en el que las narrativas construyen una definición social 
de lo “real”, y de la manera en que funciona. No se trata, simplemen-
te, como lo definen ciertos teóricos estructuralistas, como McCarthy 
y Zald (1977), de que las narrativas sean un recurso más de los mo-
vimientos sociales, sino que forman parte de la manera en que los 
actores sociales interpretan y diagnostican los contextos sociales y 
políticos. Bajo esta dimensión, siguiendo el enfoque de la sociología 
del conocimiento al discurso, éste debe ser conceptualizado:

como un intento por congelar significados o, hablando de manera más 
general, por congelar un orden simbólico más o menos amplio; esto 
es, arreglarlo en el tiempo y al hacerlo institucionalizar un contexto  
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vinculante de significados, valores y acciones/agencia dentro de los co-
lectivos sociales (Keller, 2012: 51). 

En otras palabras, desde este enfoque que propone Keller, los discur-
sos son prácticas que constituyen un orden simbólico y permiten que 
los agentes sociales, incluyendo a quienes se vinculan a formas de ac-
ción colectiva, se movilicen, actúen y transformen el mundo. Por lo 
tanto, los discursos son captados por los agentes sociales, quienes los 
internalizan, performan y transforman de acuerdo con las condicio-
nes pragmáticas de la vida social. 

Así, no existe un discurso que simplemente se imponga sobre los 
sujetos —como podría conceptualizarse desde las antiguas teorías es-
tructuralistas del lenguaje—, sino que “individualmente y colectiva-
mente, las personas interpretan y reorganizan símbolos y significados 
en el proceso de actuar sobre éstos, en un mundo de condiciones es-
tructurales y eventos contingentes” (Kane, 1997: 258-259). 

Deberíamos preguntarnos, entonces: ¿Qué es la “ideología de gé-
nero” para los conservadores? ¿Qué tipo de realidad se produce en su 
iterabilidad performativa (Garbagnoli, 2016)? ¿Cómo se ha ido adap-
tando y transformando este discurso a escenarios concretos? 

Sin embargo, más allá de este enfoque enteramente constructivis-
ta, los discursos no sólo producen un orden de lo “real”, sino una serie 
de efectos concretos: formas de identificación/subjetivación, mane-
ras de actuar, valores y contextos institucionales e infraestructuras, 
entre otras cosas. Las infraestructuras, según Keller, son dispositi-
vos —en el estricto sentido foucaultiano (2000)— que les permiten a  
los discursos sostenerse y lidiar con los problemas del mundo real.

Estas infraestructuras pueden encontrarse, por ejemplo, en la are-
na discursiva de los movimientos provida, como organizaciones no 
gubernamentales para “proteger” a los no nacidos. Éste es el caso de 
Vida Humana Internacional, una asociación estadounidense antia-
borto que tiene presencia alrededor del mundo por medio de campa-
ñas para contrarrestar las políticas por la despenalización del aborto 
(Salvemos las 2 Vidas), plataformas web de concientización antiabor- 
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to (www.marchforlifeaction.org), movimientos eclesiales conservado-
res transnacionales (Lazos de Amor Mariano), entre otras.

Como lo mostraremos más adelante, a partir de la enunciación 
del discurso sobre la “ideología de género”, en medio de las movili- 
zaciones de Con mis Hijos no te Metas-Ecuador, se articularon una  
serie de dispositivos online y offline que permitieron la activación po-
lítica de amplios sectores de la población y la consolidación de una 
nueva campaña antigénero nacional.

Para finalizar esta sección, y como propuesta metodológica para 
analizar el contenido de la narrativa sobre la “ideología de género” 
en la campaña de Con mis Hijos no te Metas-Ecuador, planteo exa-
minar este discurso a través de los diferentes marcos interpretativos  
(frames, en inglés) que se le ensamblan, que además de ser “estructu-
ras de experiencia” que “permiten a los sujetos situar, percibir, iden-
tificar y etiquetar un número aparentemente infinito de sucesos” 
(Goffman, 2006: 23):

son parte de los “stocks de conocimiento” de una sociedad. Los discursos 
se diferencian en la manera en que combinan tales marcos en estructu-
ras interpretativas específicas. Éstos (los discursos) son capaces, además, 
de generar nuevos esquemas interpretativos y posicionarlos dentro de la 
agenda social (Keller, 2012: 67).

El marco sobre los derechos, la autodeterminación y la libertad (lo que 
llamo el marco liberal), por ejemplo, ha sido esencial para la activación 
política de los nuevos movimientos sociales del siglo xxi: organiza-
ciones lgbti+ que demandan mayores libertades civiles, agrupacio-
nes feministas que hablan sobre el derecho a la autodeterminación  
del cuerpo femenino —especialmente a la hora de debatir sobre  
la despenalización del aborto— y sectores indígenas y campesinos  
que reclaman derechos sobre sus territorios y ecosistemas. 

En este contexto: ¿Qué sucede cuando no sólo los sectores pro-
gresistas utilizan este tipo de retóricas, sino que son los nuevos 
movimientos conservadores y reaccionarios los que han llegado a aca-
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pararlas? ¿Cómo pueden los nuevos movimientos antigénero atacar 
fervientemente los derechos básicos de mujeres y lgbti+ y apelar, al 
mismo tiempo, a la Constitución, a la Corte de Derechos Humanos y 
a la libertad en general?

A partir de datos empíricos, considero que existen tres marcos in-
terpretativos que constituyen el discurso sobre la “ideología de géne-
ro” de los movimientos conservadores en Ecuador: el marco sobre lo 
“natural” y la ciencia, el marco sobre lo aliberal y antielitista y el mar-
co liberal y de derechos.

“Ideología de género” en Ecuador:  
de Joseph Ratzinger al Plan Familia

La “ideología de género” como discurso nació, según Mary Anne Case 
(2019), en el seno del Vaticano y de la mano de Joseph Ratzinger en 
los años ochenta. Ratzinger, que había visto de cerca ciertos avances 
en Alemania con respecto a los derechos de las mujeres y el recono-
cimiento de la identidad de las personas transexuales, se convirtió 
en 1981 en prefecto de la Congregación para la Doctrina de la Fe. Esto 
le dio la oportunidad de reivindicar su teología reaccionaria frente al 
avance de la teología de la liberación, el comunismo y, especialmente, 
los nuevos movimientos feministas y de liberación sexual. 

En uno de sus libros más reconocidos, en el que es entrevistado por 
Antonio Messori, Ratzinger afirma que el actual movimiento de muje-
res (que denomina feminismo radical) “trivializa el carácter específico 
de la sexualidad, haciendo intercambiable todo tipo de función entre 
hombres y mujeres” (Ratzinger y Messori, 1985: 103). Páginas más 
adelante asevera, con la misma preocupación, que existen movimien-
tos que impulsan “campañas de liberación” que pretenden “sacudir”  
a los seres humanos de su naturaleza sexual a través de métodos bio-
tecnológicos (cirugías de “reasignación de sexo”, uso de hormonas, 
etc.) o reformas a la identidad en los registros civiles. Aunque no fue 
sino hasta los años noventa, con la conferencia de Beijing, que se em-
pezó a utilizar explícitamente la frase “ideología de género” por secto-
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res conservadores, Ratzinger, con la ayuda de su maestro, Juan Pablo II,  
fue uno de los actores más importantes para asentar algunas de las 
bases doctrinarias de este discurso (Case, 2019).

A partir de ese momento, con el avance internacional de las polí-
ticas feministas y de género, una serie de actores conservadores-re-
accionarios han venido reivindicando el discurso sobre la “ideología 
de género”, sumándole nuevos conceptos y paradigmas. El papa Fran-
cisco, por ejemplo, ha puesto en juego, en varios de sus discursos, la 
idea de un nuevo colonialismo ideológico que pretende destruir las 
familias y la naturaleza binaria de la sexualidad. De igual manera, en 
el espectro de la extrema derecha, autores como Agustín Laje y Nico-
lás Márquez han intentado homologar el discurso sobre el marxismo 
cultural —surgido en Estados Unidos con miembros de la alt-right— 
con el de la “ideología de género”, afirmando que el segundo es una 
reformulación de presupuestos comunistas en términos identitarios, 
sexuales y culturales (Laje y Márquez, 2017).

Lo sobresaliente de la “ideología de género”, sin embargo, ha sido 
su capacidad para adaptarse, movilizar actores de diversa índole y es-
tablecerse como una cuestión transnacional. La campaña de La Ma-
nif Pour Tous (Francia), las marchas del Frente Nacional por la Familia 
(México), de Con mis Hijos no te Metas (Perú) y varias otras iniciativas 
antigénero en el mundo son sólo algunos ejemplos de cómo el con-
servadurismo provida y profamilia se ha reformulado en el panora-
ma neoliberal y globalizado de la actualidad.

En Ecuador existen tres momentos de politización reactiva con res-
pecto a las acciones colectivas antigénero que comprenden del 2008 
al 2017 (Salazar, 2019). El primer momento se dio en el 2008, cuan-
do, a través de una exigencia popular, se decidió establecer una nueva 
Constitución. En ese contexto, agrupaciones religiosas y evangélicas 
se declararon en oposición a las reformas constitucionales, afirman-
do que los numerales 11, 67, 68 y 69 del nuevo texto de ley permitían 
el aborto y, eventualmente, el matrimonio igualitario. Aunque hubo 
una serie de acciones colectivas organizadas por parte de las jerar-
quías religiosas (plantones, comunicados en las iglesias y los medios 



172

Joseph Salazar

de comunicación), no se desarrolló una campaña general en oposi-
ción a la “ideología de género” y tampoco se establecieron alianzas 
interreligiosas.

Un segundo momento se dio más tarde, entre 2013 y 2014, cuan-
do aparece el antecedente de Con mis Hijos no te Metas en el país: la 
campaña Somos 14 Millones. Esta iniciativa, puesta en marcha en las 
ciudades de Quito, Guayaquil y Santo Domingo, era representada por 
activistas católicas y católicos provida que se oponían a las incipien-
tes propuestas de legalizar el matrimonio igualitario y a la Estrategia 
Nacional Intersectorial de Planificación Familiar, una política progre-
sista de salud sexual y reproductiva que pretendía disminuir el núme-
ro de embarazos en adolescentes por medio de educación sexual en  
escuelas y colegios y un mayor acceso a métodos anticonceptivos  
en centros de salud. Según las y los activistas conservadores, esta ini-
ciativa incitaba al hedonismo en los niños y estaba fuertemente in-
fluenciada por la “ideología de género”. Aunque esta campaña tuvo 
cierto impacto mediático, no generó la fuerza suficiente para limitar 
en ese momento las acciones de la Estrategia Nacional Intersectorial 
de Planificación Familiar.

Si bien la campaña Somos 14 Millones no tuvo gran impacto en su 
momento, logró intervenir en el orden de las políticas públicas a largo 
plazo. Primero, por medio de la activista católica Mónica Hernández 
—muy cercana al gobierno correista y a sectores conservadores como 
el Opus Dei— se logró reformar la Estrategia Nacional Intersectorial 
de Planificación Familiar y luego, en el 2015, crear una nueva política 
para la prevención del embarazo adolescente llamada Plan Familia. 

A diferencia de la Estrategia Nacional Intersectorial de Planifica-
ción Familiar, la nueva política tenía como referente la abstinencia  
sexual y la “recuperación del rol de la familia” para combatir el em-
barazo adolescente en el país. Esta política tuvo vigencia desde prin-
cipios del 2015 hasta la primera mitad del año 2017, cuando Lenin 
Moreno llegó a la Presidencia del Ecuador.



173

¡El león dormido despertó!

Con mis Hijos no te Metas-Ecuador:  
el uso discursivo de la ciencia, el antielitismo y la libertad

En el 2017, Ecuador vivía un momento de transición política y elec-
toral. Rafael Correa había acabado su mandato en el 2016 y Lenin  
Moreno había asumido el cargo como mandatario nacional. Aunque 
en un principio Moreno se encontraba parcialmente alineado a los  
planes del correísmo, decidió resquebrajar algunos de los antiguos 
pactos conservadores que estaban insertos en la política nacional. Una 
de las primeras acciones de Moreno fue eliminar el polémico Plan Fa-
milia e iniciar un proceso de diálogo con algunos sectores progresis-
tas, como movimientos indígenas, feministas y de mujeres. 

A mediados del 2017, gracias al esfuerzo de varias activistas y or-
ganizaciones en el país, entre ellas la Coalición de Mujeres del Ecua-
dor, se presentó ante la Asamblea Nacional un nuevo proyecto de ley 
denominado Ley Orgánica Integral para Prevenir y Erradicar la Vio-
lencia de Género contra las Mujeres. 

Este texto estaba dispuesto a convertirse en una ley de prevención que, 
desde diferentes espacios (la educación, el acceso a la salud, el trabajo, en-
tre otros), permitiría erradicar la violencia contra las mujeres. La nove- 
dad de este documento es que, entre otras cosas, proponía un plan na-
cional de educación en género en escuelas y colegios, como parte de una  
estrategia para cambiar patrones socioculturales machistas y misóginos. 
Además (…) utilizaba categorías como género, orientación sexual, identidad 
de género y diversidades sexuales. Asimismo, en un tono similar a la ley con-
tra la violencia, el nuevo Código Orgánico de Salud que se estaba discu-
tiendo en la Asamblea mencionaba que el “Estado garantizará el derecho 
de todas las personas a tomar decisiones libres, informadas, voluntarias 
y responsables, sin coerción o violencia ni discriminación sobre su géne-
ro, sexualidad, su vida y orientación sexual” (Informe para primer debate 
del Código Orgánico de Salud. Art. 130, citado de El Comercio). En conso-
nancia con este artículo, el Código Orgánico de Salud garantizaba, a la 
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vez, el acceso a métodos anticonceptivos (como es el caso de la píldora del 
día después) en toda la Red Pública Integral de Salud (Salazar, 2020: 96).

Apenas se hicieron públicas en los medios de comunicación estas 
dos propuestas legislativas, diversos sectores religioso-conservado-
res alegaron con preocupación la imposición de una “ideología de 
género” en las escuelas y los colegios, por lo que trazaron un conjun-
to de acciones públicas para detener estas reformas. Desde la visión  
político-simbólica de Fernando Lay, uno de los pastores evangéli- 
cos que lideró la campaña de Con mis Hijos no te Metas-Ecuador, ha-
bía que emprender acciones concretas, ya que:

la enseñanza forzada en “ideología de género” es un abuso sexual a la ni-
ñez. Porque él [los niños] es totalmente incapaz de discernir lo que está 
pasando, es muy vulnerable y están aprovechándose de su inocencia, de 
su vulnerabilidad, de su inmadurez de raciocinio, para imponer una en-
señanza (Fernando Lay, entrevista personal, 2019).

¿En qué consistió este proceso de politización reactiva? En primer 
lugar, se dieron una serie de acciones online para intentar desacre-
ditar estas propuestas de ley, en las que se viralizaron fake news a 
través de WhatsApp, Twitter y Facebook para crear pánico moral 
en la población.9 Después, a través de diálogos y alianzas entre gru-
pos conservadores, se produjo la activación de una serie de dispo-
sitivos y movimientos antigénero (algunos de los cuales ya existían 

9   A través de WhatsApp y redes sociales, empezaron a viralizar imágenes y audios afir-
mando que en escuelas y colegios ya circulaban libros con contenidos sobre “ideología de 
género”. Aun cuando el Ministerio de Educación de Ecuador alertó que esto era falso, las fake 
news provocaron la ira y el desencanto de grandes sectores de la población. Es necesario 
mencionar que el uso del pánico moral es una estrategia premeditada de los grupos con-
servadores, como se muestra en la siguiente frase del pastor César Parra: “Nos han acusado 
de que hemos usado mucho el miedo, el terror, para la convocatoria. Sí, ¿y? Somos comu-
nicadores, somos estrategas. ¿Y acaso el gobierno no lo hace? ¿Acaso la comunidad lgbti 
no lo hace? Es parte del juego del hacer político” (César Parra en entrevista personal, 2019).
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previamente) y se lanzó de una campaña nacional similar a las que 
se habían dado previamente en Perú, Colombia, México y algunos 
países europeos.

Fue así como se decidió adaptar, a través de la influencia y las co-
nexiones transnacionales entre activistas conservadores de la región, 
la campaña de Con mis Hijos no te Metas-Perú, junto con su simbo-
logía, colores y eslogans, a Ecuador (ConMisHijosNoTeMetas Ecua-
dor, s.f.). El mismo pastor Fernando Lay tendió lazos con la campaña 
Con mis Hijos no te Metas-Perú por medio de su hermano, el pastor, 
ex congresista y líder del partido Restauración Nacional, Humberto 
Lay. La Iglesia Evangélica de Iñaquito, de la cual Lay es pastor princi-
pal —una de las más antiguas e importantes del país—, se conectó, 
además, con Christian Rosas, el creador de la campaña Con mis Hijos 
no te Metas-Perú (Iglesia Evangélica de Iñaquito, 2018).

En este contexto, los líderes evangélicos, representados por su nue-
vo movimiento Vida y Familia, y los católicos, con la representación de 
la Conferencia Episcopal Ecuatoriana, se reunieron en diferentes mo-
mentos en Quito, Guayaquil y Cuenca —las ciudades donde se coor-
dinaron las acciones principales de los conservadores— y acordaron 
formar una sola coalición.

A través de César Parra (pastor evangélico, representante de Vida 
y Familia) se escribió un manifiesto público titulado “Carta abierta de  
las comunidades católicas y evangélicas del Ecuador a las autorida-
des y ciudadanía en general” (Vida y Familia y Conferencia Episco-
pal Ecuatoriana, 2017). Este pronunciamiento se publicó en redes  
sociales el 15 de septiembre del 2017 y fue firmado por cuatro líde- 
res evangélicos importantes del país: el presidente de la Confraterni-
dad Evangélica del Ecuador y tres representantes de la Conferencia 
Episcopal Ecuatoriana, incluyendo a su presidente, Eugenio Arellano.

En el manifiesto se señalaba la defensa de “los valores culturales y 
las convicciones cristianas de la mayoría de los ciudadanos”, “la iden-
tidad sexual natural de hombres y mujeres como expresión objetiva 
de la dignidad inherente a todos los miembros de la familia huma-
na” y la “libertad de los padres para garantizar que sus hijos reciban 
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la educación integral, religiosa y moral que esté de acuerdo con sus 
propias convicciones” (Vida y Familia y Conferencia Episcopal Ecua-
toriana, 2017). Más allá de expresarse desde una posición simbólica 
exclusivamente religiosa —que les permitía convocar a fieles y adep-
tos—, los líderes religiosos apelaron a una serie de valores seculares: 
la libertad, la ciudadanía, la autodeterminación, que los presentaba 
ante sí mismos y ante las audiencias como racionales y democráticos.

¿Qué importancia tiene esta retórica secular en términos de iden-
tidad/identificación y en la organización de las y los activistas conser- 
vadores? Al parecer, el discurso sobre la “ideología de género” per-
mitió despejar momentáneamente las antiguas disputas históricas  
entre evangélicos y católicos relacionadas con la lucha por la hegemo-
nía religiosa en América Latina desde los años setenta, creando una 
identificación común. A la vez, construyó un enemigo con el cual po-
dían disputar simétricamente: ideólogas/ideólogos de género (tanto 
feministas como lgbti+), “corruptas/corruptos” y opuestas/opues-
tos a la moral de las familias y de la mayoría ciudadana. Para Freddy 
Guerrero, uno de los promotores del movimiento Vida y Familia, fue 
una sorpresa la manera en que se dieron estas alianzas: 

es inexplicable casi, un milagro para nosotros, esta conexión entre el ca-
tólico y el evangélico (…). Si hay alguien que para nosotros ha represen-
tado un cuco (…) es la Iglesia católica. O sea, diálogos ecuménicos, ni se 
nombren, eso es del diablo, por decirlo de una manera gráfica o figura-
da. No hay tal. Y acá fluyó de la noche a la mañana. ¿Cómo así se dio tan 
fácilmente? (Freddy Guerrero en entrevista personal, 2019).

Por su parte, Carlos Arsenio Larco, uno de los abogados evangélicos 
que representaba a Vida y Familia, explicó su perspectiva sobre la 
alianza entre católicos y evangélicos: 

La falta de madurez, en general, las circunstancias históricas entre evan-
gélicos y católicos (yo soy cristiano evangélico), nos han tenido trabajan-
do por separado; lo cual, cuando uno va entendiendo muchas cosas, uno 
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dice: “Qué error más fundamental, que error más grave”. Si algo bueno 
ha dado este proceso es saber que hay muchas más cosas que nos unen 
que las que nos separan, que son cuestiones accidentales. Y nos une, por 
ejemplo, el tema de género, con el cual han querido influir mal a nues-
tros hijos. Esto ha permitido que nos enfoquemos hacia un mismo rum-
bo y esto ha generado una unión, que no es así ni la panacea de la unión 
que algunos pensáramos que debería darse, pero ha permitido superar 
muchas cosas, muchísimas cosas. Vea usted, ¿cuándo se imaginaron hace  
cincuenta años, hace diez años, que ante las demandas de los grupos  
lgbti que pusieron contra pastores y obispos (…) los abogados íbamos a 
ser los evangélicos?10 Entonces era una maravilla de demostración de que 
superamos muchas cosas. Eso es bueno; eso es positivo. Hemos apren-
dido a llamarnos hermanos (Carlos Larco en entrevista personal, 2019).

De todas maneras, evangélicos y católicos armaron sus propias estra-
tegias para convocar a sus iglesias y congregaciones. En el caso de los 
evangélicos, al carecer de una estructura jerárquica que comandara 
las acciones de todas las iglesias protestantes del país, el nuevo movi-
miento, Vida y Familia, sirvió como dispositivo político de ensambla-
je entre diferentes pastores, seminarios religiosos y congregaciones 
de todo Ecuador.

De acuerdo con Fernando Lay, fue por medio de WhatsApp y de 
las redes sociales como logró informar a pastores/pastoras de todo 

10   Cuando se dio la marcha de Con mis Hijos no te Metas-Ecuador, diferentes colectivos 
feministas y lgbti+ demandaron medidas cautelares y luego de protección para intentar 
frenar el accionar de los activistas conservadores en espacios públicos y redes sociales. El 
alegato principal era que la campaña de Con mis Hijos no te Metas-Ecuador vulneraba los 
derechos de las personas lgbti+ y se iba en contra de principios constitucionales de no dis-
criminación. Entre las y los demandantes se encontraban Iván Carrazco, del colectivo Tejido 
Diverso; Nua Fuentes, de Proyecto Transgénero, y Cayetana Salao, de Taller Comunicación 
Mujer. Ecuador fue uno de los pocos países donde se dieron este tipo de acciones legales 
en América Latina. Al final, en 2018, y después de varios procesos legales, las demandas de 
protección fueron negadas por la Corte Provincial de Pichincha, al “no existir pruebas sufi-
cientes” que demostraran que Con mis Hijos no te Metas-Ecuador vulneraba estos derechos 
(véase Fundación Regional de Asesoría en Derechos Humanos, 2018). 
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el país sobre los “peligros” de la nueva ley de violencia contra la mu-
jer, invitar a sumarse a Vida y Familia y convocarse en sus respectivas 
ciudades para marchar el 14 de octubre (Fernando Lay en entrevista 
personal, 2019).

Con toda esta convocatoria se creó, además, la página oficial de este 
movimiento evangélico, donde se postearon los eventos principales 
del momento y las declaraciones oficiales, entre otras cuestiones (Vida 
y Familia, s.f.). Gran parte del financiamiento de la campaña y las mo-
vilizaciones del 14 de octubre (incluyendo los gastos en tarimas, cami-
setas, publicidad, uso de redes sociales, etc.) se dio, al menos desde el 
lado evangélico, por medio de una red de actores y liderazgos religio-
sos que dispusieron de sus propios recursos. 

Previo a la marcha del 14 de octubre, Vida y Familia convocó a una 
serie de eventos que tenían por objetivo alentar a sus congregaciones 
a movilizarse y politizarlas como actores antigénero. El lunes 2 de oc-
tubre de 2017, por ejemplo, se llevó a cabo, en la ciudad de Guayaquil, 
el evento Taller de Visión. Movimiento Vida y Familia, donde los pas-
tores Jaime Cornejo y Aída Martínez “fueron asignados como facili-
tadores para ayudar a la organización local del movimiento” (Vida y 
Familia, 2017b).

En la ciudad de Quito, por otro lado, la iglesia de Iñaquito organizó 
un evento de tres días denominado “Mujeres de influencia del mile-
nio”, del 21 al 23 de septiembre. El 22 de septiembre, una de las repre-
sentantes católicas más importantes del Opus Dei en Ecuador, Amparo 
Medina, fue convocada para dar una charla a las mujeres evangélicas 
de esta iglesia titulada “Entendiendo la ideología de género” (Iglesia 
Evangélica de Iñaquito, 2017). Una vez más, la presencia de Medina en 
ese evento fue un momento en el que se superaron los conflictos re-
ligiosos entre católicos y evangélicos y se consolidaron nuevas alian-
zas y una identificación política. 

Del lado católico, la organización de las marchas y la campaña es-
tuvo dirigida desde la misma Conferencia Episcopal Ecuatoriana, sus 
arquidiócesis, sus pastorales familiares y su jerarquía en general. La ar- 
quidiócesis de Guayaquil, además de promocionar los diferentes talle-
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res y conversatorios antigénero que se estaban realizando en diversos 
movimientos sociales11 (Arquidiócesis de Guayaquil, 2017a y 2017c), 
llamó a los sacerdotes de esta ciudad a sumarse a las actividades de 
Con mis Hijos no te Metas. En un comunicado del 6 de octubre, esta 
arquidiócesis aclaró a los religiosos:

no se trata de una simple ley o de una norma particular, sino de una orien-
tación transversal que afecta a la toda la estructura de la sociedad. Una 
dictadura ideológica que, cada vez más camuflada, busca crear antagonis-
mo a través de una lucha inexistente, conflictuando permanentemente a 
hombres y mujeres (Arquidiócesis de Guayaquil, 2017b). 

Desde la Pastoral de la Familia de la Conferencia Episcopal del Ecua-
dor, que es un dispositivo dedicado a “dar continuidad a los ampa-
ros y propuestas legales a favor de la vida humana, la familia y una 
educación sexual con visión antropológica y cristiana” (Conferencia 
Episcopal Ecuatoriana, 2015), se convocó a las diferentes pastorales e 
iglesias ubicadas en el resto de las parroquias, arquidiócesis y dióce-
sis de todo el país a participar en las actividades provida y profamilia 
de ese momento. Santiago Jima, uno de los trabajadores de la Pasto- 
ral de la Familia de la Arquidiócesis de Quito, mencionaba:

Se hizo una convocatoria a nivel de la pastoral. Nosotros trabajamos moti-
vando casi como en diez provincias (…). Todos los misioneros de la pasto-
ral, incluyéndome a mí, daban los talleres de motivación. Yo, por ejemplo, 
me fui a Machala, a Guayaquil, a Ambato, Santo Domingo. Estuvimos mo-
tivando aquí, en Quito mismo. Entrevistas en las radios, diciendo por qué 
debemos salir a la marcha (Santiago Jima en entrevista personal, 2019).

11   Uno era el conversatorio titulado “Taller sobre ideología de género y peligros para 
la familia”, organizado por el Frente Nacional por la Familia, y el otro el denominado “Polí-
ticas públicas impregnadas de ideología de género que se quieren implementar en nuestro 
país”, llevado a cabo por la Red de Restauración Civil, una organización de ultraderecha 
de Guayaquil.
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En términos de movimientos sociales, la Pastoral de la Familia fue 
importante en la medida que convocó a la Red Vida y Familia,12 una 
organización de laicos católicos presidida por Amparo Medina, para 
activarse en oposición a estas propuestas de ley. Además, a través de 
esta red de activistas se convocó a organizaciones no gubernamenta-
les provida y profamilia, como Acción Provida, Abogados por la Vida, 
La Casa de la Vida, s.o.s. Mamá, Fundación Familia y Futuro, Red de 
Restauración Civil, a tomar acciones el 14 de octubre, a la vez que se 
crearon nuevas organizaciones, como el Frente Nacional por la Fa-
milia, una coalición de padres, madres, profesionales, religiosos/re-
ligiosas y activistas antigénero en general (Linda Arias en entrevista 
personal, 2019).

En los días previos a la marcha del 14 de octubre, el movimiento 
Vida y Familia y la Conferencia Episcopal Ecuatoriana convocaron a 
dos eventos nacionales: el primero, de corte religioso, consistía en una 
mañana de oración el día 7 de octubre y el segundo, mucho más pú-
blico y difundido, fue una invitación de los activistas antigénero a los 
medios de comunicación para una rueda de prensa la tarde del 13 de 
octubre. En la capital, los evangélicos conservadores y el movimiento 
Vida y Familia se reunieron en el parque Bicentenario, al norte de la 
ciudad. El Arzobispado de Quito, compartiendo el mismo sentimiento 
de los evangélicos, convocó para ese mismo día, en la fiesta de la Vir-
gen del Rosario, a una jornada de oración en todas las parroquias, los 
movimientos, los grupos y las familias (Arzobispado de Quito, 2017).

Retomando a Hilario Wynarczyk (1995), si la marcha del 14 de oc-
tubre intentaba mostrarse ante las audiencias como una manifesta-
ción secular y cívica, la convocatoria de oración pretendía instalarse 
como una batalla espiritual colectiva que se activaba no contra ene-
migos o demonios instalados a nivel individual-espiritual, sino contra 

12   No confundir la Red Vida y Familia (de inspiración católica) con el movimiento Vida 
y Familia (de inspiración evangélica).
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espíritus infernales (de “género”) que se manifestaban en la sociedad 
a través de políticas públicas y leyes concretas. 

Desde esta posición simbólico-espiritual que identifica a los lide-
razgos conservadores como una suerte de guerreros espirituales, la 
cita del siguiente versículo bíblico en la carta de invitación a la jor-
nada de oración del movimiento Vida y Familia reflejaba este senti-
miento guerrerista:

Después miré, y me levanté, y dije a los padres y a los líderes, y al resto del 
pueblo: No temas delante de ellos; acordaos del Señor grande y temible, y  
peleemos, por nuestros hijos y por nuestras hijas, por vuestras mujeres  
y por nuestras familias. Nehemías 4: 13 (Vida y Familia, 2017a).

El 14 de octubre, evangélicos, católicos y otros sectores marcharon 
en veinticinco ciudades de Ecuador con pancartas sobre una su-
puesta naturalidad sexual predefinida, la imposición de una ideo-
logía totalitaria, la lucha por la vida de los “no nacidos”, el deber de 
la familia sobre la educación de los hijos e hijas, entre otras cuestio-
nes. Aunque las movilizaciones fueron masivas, dejando en la incer-
tidumbre las propuestas de ley por varias semanas, ya que sería la 
Asamblea Nacional la encargada de aceptar o rechazar el proyecto 
o modificarlo, gran parte del contenido original sobre la violencia 
hacia las mujeres se logró mantener gracias a las acciones de diver-
sos sectores feministas. 

De todas maneras, la lucha antigénero ha minado las posibilida-
des de consolidar una verdadera educación integral con un enfoque 
de género en todo el país, y más cuando se refiere a temas de diver-
sidad sexual, métodos anticonceptivos y aborto, entre otros. Como si 
esto fuera poco, la politización reactiva del 2017 marcó otro momen-
to para que los nuevos movimientos provida y profamilia se activaran 
ante otras reformas o programas feministas y/o de género que se han 
dado entre los años 2018 y 2019, como la despenalización del abor-
to por violación, que se discutió en la Asamblea Nacional a través de 
una reforma en el Código Penal, pero que fue negada en agosto de ese 
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mismo año, y el matrimonio igualitario, que logró aprobarse a través 
de la Corte Constitucional, pese a las presiones de evangélicos y cató-
licos conservadores. 

A continuación, para hacer un análisis más exhaustivo del conte-
nido del discurso sobre la “ideología de género”, plantearé, brevemen-
te, los marcos de acción que lo conforman.

La ciencia, el aliberalismo  
y el uso del lenguaje de los derechos

Una de las cuestiones más paradójicas de los movimientos religiosos 
antigénero se relaciona con el uso de retóricas que aluden a la cien-
cia y la biología. ¿Cómo pueden estas agrupaciones hacer uso de un 
lenguaje “científico” cuando sus propias doctrinas apelan a cuestio-
nes sobrenaturales y espirituales? Por más extraño que parezca, el 
uso de este tipo de retóricas tiene que ver con el tránsito de un mun-
do religioso a uno más imbuido de valores seculares. Roman Kuhar 
(2014), por ejemplo, da cuenta de que en varios países de Europa del 
este la Iglesia católica ha utilizado un lenguaje “científico” para inten-
tar deslegitimar las luchas por las diversidades sexuales y proponer 
un modelo de ciudadanía sexual que divide a los sujetos entre norma-
les (heterosexuales) y extraños sexuales.

En el contexto ecuatoriano, tanto evangélicos como católicos an-
tigénero han citado un supuesto orden natural trascendental para 
afirmar que la “ideología de género” intenta distorsionar una reali-
dad identitaria binaria y complementaria que se fundamenta en la 
biología y la anatomía. Para Linda Arias, activista católica y repre-
sentante de Con mis Hijos no te Metas-Ecuador, la “ideología de gé-
nero” implica:

romper la armonía natural de la persona. Por eso es ideología, porque no 
puede ser probada, no tiene una raíz, no tiene nada. En cambio, el tema 
de la identidad personal basada y fundamentada en la naturaleza, en la 
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biología y en la ciencia, tiene una concatenación clara (Linda Arias en en-
trevista personal, 2019).

Desde esta postura esencialista, existe la idea de que los mismos ór-
ganos y la anatomía en sí son fundamentos que condicionan a priori 
la identidad femenina/masculina y, a la vez, la “naturaleza” hetero-
sexual de los seres humanos. Esta reafirmación heteronormativa so-
bre el cuerpo no sólo es eficaz por su simplicidad, por la creación de 
un “otro”, u “otra”, no-heterosexual y por su apelación a un orden na-
tural, sino que implica en el fondo un ataque directo contra la mun-
dialización del feminismo.

Recordemos que los enfoques feministas, desde Simone de Bea-
vouir hasta las más recientes vertientes del feminismo latinoamerica-
no, han provocado un proceso de desnaturalización de las relaciones 
sociales en el que las identidades de género son analizadas como  
modelos históricos y normativos impuestos en el tiempo. En este sen-
tido, desde los movimientos antigénero existe un intento por renatu-
ralizar el cuerpo y, por lo tanto, legitimar las desigualdades sociales 
que se desprenden de éste.

No obstante, esta apelación renaturalizadora no sólo se da a través 
del cuerpo, sino de lo que denominan “familia natural”. Para los con-
servadores antigénero, la familia nuclear es el “elemento fundamental 
de la sociedad” (Vida y Familia y Conferencia Episcopal Ecuatoriana, 
2017); por lo tanto, cualquier distorsión de este modelo significaría un 
daño colateral a las bases en donde se asientan las relaciones huma-
nas. Este enfoque sobre la “familia natural” puede verse en el panfle-
to entregado durante las diferentes marchas de Con mis Hijos no te 
Metas-Ecuador desde el 2017 (figura 1). 

En este panfleto se pueden observar tres panoramas: los dos pri-
meros retratan a parejas homosexuales en islas separadas, mientras  
que en el tercero se encuentran dos parejas heterosexuales en las mis-
mas condiciones. Junto a cada imagen se muestran los destinos de es-
tas parejas en cien años: las primeras parejas mueren, mientras que 
las heterosexuales logran sobrevivir y forjar una civilización. Aunque 
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bastante sencilla (y hasta cómica), la imagen no sólo revela la incapa-
cidad “natural” de la homosexualidad para la reproducción, sino su  
imposibilidad para reproducir a la familia y las relaciones sociales. 
Es decir, el orden de la diferencia sexual aparece en este panfleto no 
sólo como un a priori de la reproducción humana, sino como una base  
necesaria para la continuidad civilizatoria.

En un marco distinto al anterior, el discurso y las acciones antigé-
nero están caracterizadas por una profunda lógica aliberal; es decir, 
opuestas al avance de ciertos derechos fundamentales de mujeres y 

Figura 1
Panfleto entregado en las marchas  

de Con mis Hijos no te Metas-Ecuador
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diversidades sexuales que se basan en valores seculares como el plu-
ralismo, la tolerancia y la protección a las libertades individuales. Esta 
oposición se fundamenta, a la vez, en un sentimiento antielitista en 
el que las organizaciones feministas y lgbti+ son enmarcadas como 
sectores foráneos de poder económico y/o político. El pastor Fernando 
Lay, inscribiéndose en este marco, mencionaba con profunda sospe-
cha que detrás de la Ley para Prevenir y Erradicar la Violencia contra 
las Mujeres “existe una minoría con poder económico para comprar 
conciencias; y con toda la influencia mediática, quieren imponer su 
preferencia como ley en Ecuador” (Fernando Lay en entrevista per-
sonal, 2019).

Carlos Villafuerte, dirigente de la Pastoral Familiar del Vicariato 
Apostólico de Puyo, indicaba, incluso, que en la promoción de leyes a 
favor de las personas lgbti+ se encuentran intereses económicos li-
gados al control de la natalidad de las poblaciones:

Entonces, ¿qué hacen? [los lgbti+]: Aprobar leyes. Como estos grupos ge-
neralmente son solteros llegan a tener cierto estatus; llegan a tener puestos 
altos en los gobiernos. Entonces desde allí, desde esos espacios de poder, 
promueven ese tipo de leyes que al mismo tiempo como que van ligadas 
con intereses económicos (…) porque mientras más homosexuales y les-
bianas haya, se está controlando la natalidad directamente (Carlos Villa-
fuerte en entrevista personal, 2019).

Si las organizaciones lgbti+ son construidas en este marco como éli-
tes poderosas, ¿cómo se (auto)identifican los movimientos y actores 
antigénero? La carta de convocatoria firmada por el movimiento Vida 
y Familia y por la Conferencia Episcopal Ecuatoriana, nuevamente, 
menciona dos cosas interesantes al respecto: por un lado, resalta a los 
ciudadanos de las comunidades evangélicas y católicas como “here-
deros de las luchas sociales de liberación frente a todas las formas de 
dominación y colonialismo ideológico” (Vida y Familia y Conferencia 
Episcopal Ecuatoriana, 2017) y, por otro, exige a las autoridades políti-
cas que se respeten “los valores culturales y las convicciones cristianas 
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de la mayoría de los ciudadanos del Ecuador, que como pueblo tene-
mos el derecho inalienable a la libre determinación política, social y 
cultural” (Vida y Familia y Conferencia Episcopal Ecuatoriana, 2017). 

Ante estas dos afirmaciones, por lo tanto, los movimientos antigé-
nero se construyen a sí mismos no sólo como una “mayoría” popular 
(heterosexual), sino como agentes de liberación frente a una ideología 
foránea “infiltrada” en la nación. Desde este marco, las leyes y dere-
chos lgbti+ no sólo se inscriben en su contradicción con los valores 
específicos de evangélicos y católicos, sino en una “mayoría nacio-
nal” inscrita sobre las normas patriarcales del género y la sexualidad. 

De todas maneras, existe algo extraño en estas apelaciones alibe-
rales, ya que “el actual victimismo que enarbolan estas jerarquías re-
ligiosas en algunas de sus campañas da forma a algo verdaderamente 
paradójico: una suerte de fundamentalismo que se apoya en recursos 
democráticos” (Vega, 2019: 72). Es decir, más allá de simplemente pos-
tular su desencanto con respecto a las leyes progresistas en favor de 
las mujeres y personas lgbti+, las retóricas antigénero están carga-
das de apelaciones liberales que refieren a los derechos humanos, la 
libertad y la democracia. 

Este extraño ensamblaje es considerado por Benjamin Moffit 
como una suerte de liberalismo aliberal (2017). En la misma carta  
de convocatoria a la marcha, por ejemplo, es sorprendente ver que los 
líderes religiosos afirman que sus demandas van acordes con la De-
claración Universal de los Derechos Humanos, la Declaración Ame-
ricana de los Derechos y Deberes del Hombre y la Constitución de la 
República Ecuatoriana (Vida y Familia y Conferencia Episcopal Ecua-
toriana, 2017).

De igual manera, con respecto a la idea de libertad, la misma car-
ta requiere a las autoridades que se respeten y garanticen ciertos de-
rechos, como la libertad de pensamiento y de conciencia, así como la 
libertad de profesar libremente una creencia religiosa y la libertad de 
asociación, entre otras. Sin embargo, para los conservadores el pro-
blema mayor de la “ideología de género” tiene que ver con su invo-
lucramiento con la arena privada. Como lo expresa una de las líderes 
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provida y profamilia de Ecuador, representante del Frente Nacional 
por la Familia:

Se debe buscar impulsar leyes para solucionar la grave situación de po-
breza, violencia, corrupción, falta de educación y atención en la salud 
que sufre nuestro país, en lugar de imponer otras que invaden el ámbito  
de lo privado, de la intimidad, del espacio emocional de cada individuo, de  
cada familia (Gina Guevara en rueda de prensa, 2017).

Para César Parra, representante del movimiento Vida y Familia: 

El tema del enfoque de género (bien calculado, diría yo) nace en invo-
lucrarse en la arena de lo privado. Cuando se involucra en el ámbito de 
lo privado, que es la educación de los hijos, la educación de la relación  
de parejas, la relación de la constitución de los roles familiares, entonces 
sale el tema. ¿Por qué el Estado tiene un contrato para la educación de 
los niños en los colegios? O sea, estamos de acuerdo en el tema del enfo-
que de género en términos de paridad relacional; sin embargo, cuando 
ya aparecen firmando contratos con el ministro para la educación sobre 
la sexualidad en los colegios sobre nuestros hijos, ¿qué pasó?, ¿qué su-
cedió?, ¿qué es el enfoque de género en el fondo? ¿O es la lgbtización de 
los procesos educativos? Entonces, nos preguntamos: ¿Cuál es la libertad 
de conciencia y dónde está la libertad de la objeción? (César Parra en en-
trevista personal, 2019).

Lo interesante de esta autodefensa antigénero es que lo privado (lo fa-
miliar/doméstico) es construido como un lugar casi ahistórico, inhe-
rentemente heterosexual y patriarcal, donde se desarrolla la libertad 
humana. Cualquier injerencia en este espacio sagrado es concebida 
como una intromisión que altera la libertad individual de los sujetos, 
pero principalmente la de los padres para gestionar sus decisiones  
personales, las de sus hijos y familias. Desde esta postura, por lo tanto, 
existe una división adultocéntrica en la que los padres deben mante-
ner la libertad de ejercer la autoridad sobre sus hijas, hijos y fami-
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lias (ya que ellos serían los que mantienen la supremacía racional) 
y, al mismo tiempo, construir hijas e hijos menores de edad, incapa-
ces de entender la complejidad del mundo, la sexualidad humana  
y el cuerpo.

Conclusiones

En este capítulo se intentó problematizar las maneras en que los dis-
cursos contra la “ideología de género” no sólo construyen una realidad 
específica, sino que permiten movilizar a sectores diversos y activar 
una serie de dispositivos antigénero. Siguiendo a Roman Kuhar y  
David Patternote (2018), el análisis sobre Con mis Hijos no te Metas-
Ecuador intentó no sólo exponer las características de un discurso que 
ha llegado a globalizarse por el conservadurismo transnacional, sino 
que funciona en coyunturas y condiciones específicas. En otras pala-
bras, se intentó hacer un análisis situado de las condiciones pragmá-
ticas en las que la “ideología de género” fue citada y performada en  
medio de la politización reactiva de agrupaciones conservadoras  
en Ecuador durante el 2017.

Existen dos cuestiones importantes a destacar con respecto al dis-
curso antigénero. En primer lugar, la capacidad de generar alianzas 
entre sectores tan opuestos como evangélicos y católicos. En alguna 
medida, aunque las disputas por la hegemonía religiosa siguen sien-
do una constante (llegando a darse, incluso, pugnas a nivel de recono-
cimiento y ciudadanía religiosa), es imposible no sorprenderse por el 
ensamblaje político que el discurso antigénero ha dado a estas faccio-
nes en Ecuador. Esto es importante en la medida que este pegamen-
to simbólico ha funcionado no sólo localmente, sino en otros países 
y campañas: en España, con la coalición entre partidos como Vox y 
grupos ultraconservadores como Hazte Oír, por ejemplo; en Hungría, 
con Fidesz y agrupaciones religiosas; en Perú, con iglesias evangéli-
cas, grupos católicos y políticos conservadores.

En segundo lugar, la retórica de corte “racional-secular” que se des-
pliega en este discurso. Juan Marco Vaggione (2009), uno de los au-
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tores que más ha investigado sobre los procesos de politización de la 
religión en América Latina, denomina a este cambio discursivo como 
“secularismo estratégico”. No obstante, más allá de creer que esta re-
tórica secular es una transformación estratégica y plenamente cons-
ciente de estos grupos, es necesario reflexionar acerca de si esto no 
revela más bien un cambio en las maneras en que se está reprodu-
ciendo la vida religiosa en la sociedad. Es decir, ante sociedades la-
tinoamericanas que siguen siendo religiosas, pero que han incluido 
algunos valores seculares, ¿podría la religión estar transformándose 
para acoplarse a las nuevas condiciones sociales de nuestros países?
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La “ideología de género” en Panamá: 
evangélicos en escena  
y católicos tras bastidores

Claire Nevache

Introducción

En julio de 2016, la convocatoria a una gran marcha bajo el lema “Con 
mis hijos no te metas”, en contra de un proyecto de ley que promovía 
la educación sexual, marcaría desde Panamá el inicio de una campa-
ña que se extendería al resto del continente.1 La marcha fue convocada 
por una nebulosa compuesta de oenegés católicas y evangélicas, de-
nominaciones religiosas y asociaciones de padres de familia cuya vo-
cería fue ejercida por un conocido animador infantil llamado Pin Pin, 
un payaso interpretado por Luis Eduardo Sagel desde los años ochen-
ta. La marcha hizo aflorar lo que algunos han señalado como un nue-
vo clivaje (Brown Araúz, 2018; Casullo, 2020) en torno a la llamada 
“ideología de género”.

1   En Venezuela podemos encontrar algunas menciones del hashtag durante los meses 
anteriores, en rechazo a una politización oficialista del contenido educativo, mientras que 
en Chile estuvo asociado al tema de la “ideología de género”. Sin embargo, su uso masivo 
a partir de junio y julio de 2016 está relacionado con el proyecto de Ley 61, sobre la edu-
cación en sexualidad.
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La cruzada contra la “ideología de género” forma parte de una re-
acción católica a las conferencias de El Cairo (1994) y Beijing (1995) 
y a los avances correspondientes de los movimientos feministas en 
el mundo (Bracke y Paternotte, 2017). Las reflexiones en el seno de 
la Iglesia católica condujeron a la publicación del Lexicón: términos 
ambiguos y discutidos sobre familia, vida y cuestiones éticas (2003) por 
el Pontificio Consejo para la Familia, que definió la “ideología de gé-
nero” como “los análisis y posiciones que afirman que las normas  
sexuales están históricamente determinadas” (Garbagnoli, 2017). 
Tiene la ventaja de identificar a un enemigo común: “el género”, que 
reúne a actores tanto religiosos como laicos. Por esto utilizaré el con-
cepto de “neoconservadurismo”, que no sólo se relaciona con un pla-
no religioso (Brown, 2006; George, 2009) y que tiene fuertes rasgos 
en América Latina.

En Panamá, el neoconservadurismo venía consolidándose desde los 
años noventa del siglo pasado de distintas formas. Por una parte, en la 
Iglesia católica ocurrieron importantes cambios de liderazgo. Marcos  
McGrath, que había sido arzobispo de Panamá desde 1969, uno de los 
artífices del Concilio Vaticano II y de los actores más prominentes de 
la II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano (Celam)  
de Medellín, dejó su cargo en 1994, dando paso a un liderazgo más 
conservador. Dos años más tarde, el Opus Dei empezó a funcionar en 
el país (décadas después que en la mayoría de los países de la región).

Por otra parte, las Iglesias evangélicas contaban con una creciente 
feligresía (menos de 10% a mediados de los noventa) y la transición 
democrática les daba esperanzas de poseer una fuerza política pro-
pia, lo que se había convertido en un nuevo objetivo desde el giro teo-
lógico del neopentecostalismo. Fue así que un partido evangélico se 
postuló en las primeras elecciones libres de 1994, bajo el nombre de 
Misión de Unidad Nacional, pero al igual que los otros partidos evan-
gélicos creados en esa década obtendría resultados electorales muy 
decepcionantes y sería disuelto por el Tribunal Electoral (Nevache, 
2018). Sin embargo, desde esta época mostraban una postura fami-
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lista, con el “fortalecimiento de la familia” como uno de sus objetivos 
principales (Freston, 2004).

Después del fracaso electoral, el sector católico, caracterizado por 
abrigar a una multiplicidad de oenegés —de forma similar a la oene-
gización religiosa observada en otros países (Carbonelli, Mosqueira 
y Fellitti, 2011)—, permaneció como el principal actor de este movi-
miento neoconservador en Panamá, que aún no hablaba de “ideolo-
gía de género”.

Caracterizado por su fuerte feminización —con mujeres posible-
mente motivadas por el mandato de Juan Pablo II de fundar un nuevo 
feminismo, en ruptura con el “feminismo de género”—, su principal 
objetivo en aquel momento era oponerse a cualquier tipo de evolu-
ción de la legislación sobre la interrupción voluntaria del embarazo. 
En Panamá, el aborto fue despenalizado desde 1982 sólo en tres casos 
(riesgo para la salud de la mujer, riesgo para la salud del feto o viola-
ción), pero los procedimientos administrativos necesarios para abor-
tar de manera legal lo hacen prácticamente imposible.

En 2008 apareció el término “ideología de género” en Panamá. A 
partir de ese momento, las causas para la movilización y los actores se 
diversificaron. El aborto, cuya legalización nunca estuvo en la agenda 
de ningún partido, y que la mayoría de las agrupaciones de mujeres 
no reivindicaba, empezó a ocupar un lugar secundario para el movi-
miento neoconservador, mientras la coyuntura política lo obligaba 
a movilizarse contra otros idearios. Fue en ese momento cuando al-
gunos liderazgos evangélicos se unieron a las oenegés católicas para 
frenar una agenda considerada “de muerte”. Sin embargo, fue la gran 
marcha del 2016 la que transformaría a un grupo de presión en un 
movimiento más híbrido que actualmente también actúa como mo-
vimiento social con claras pretensiones electorales.

En este capítulo presentaremos, en un primer momento, una bre-
ve cronología de los hitos de este movimiento, lo que nos permitirá 
establecer algunas tendencias ya avanzadas en esta introducción. En 
un segundo momento mostraremos cómo cada etapa corresponde a 
una estrategia específica del movimiento neoconservador. Finalmen-
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te, trataremos de ilustrar cómo se articulan las alianzas entre las orga-
nizaciones católicas y evangélicas en el marco de la estrategia actual.

Veinticinco años de avanzada del movimiento 
neoconservador en Panamá (1994-2019)

Para visualizar los distintos eventos importantes en la progresiva po-
litización del movimiento neoconservador religioso en Panamá, pre-
sentamos a continuación una breve cronología. Aunque existieron 
algunas alianzas entre la dictadura militar y los liderazgos evangéli-
cos, no podemos considerar que en ese momento se hubieran incor-
porado a la política, debido al pequeño porcentaje que representaban 
de la sociedad y a la escasa aceptación de que gozaban (Mora Torres, 
2010; Nevache, 2017). Por lo tanto, partimos de las primeras eleccio-
nes libres durante el periodo democrático.

En el marco de las elecciones generales de 1994, en un sistema de 
partidos fraccionado, pero poco volátil, el partido evangélico Misión 
de Unidad Nacional (mun) se postuló en alianza con el partido Soli-
daridad. Al tener resultados insuficientes y no lograr la elección de 
ningún candidato o candidata, fue disuelto por el Tribunal Electo-
ral. Para las elecciones generales de 1999 fueron electos al menos dos  
diputados evangélicos, aunque correspondían más a la lógica de “po-
líticos evangélicos” que de “evangélicos políticos” (Pérez Guadalupe,  
2017); es decir, no concebían su acción política como parte de una 
agenda evangelizadora.

Dos años más tarde, en el 2001, se ratificó el Protocolo Facultativo 
de la Convención sobre la Eliminación de todas las formas de Discri-
minación contra la Mujer (Convention on the Elimination of all forms 
of Discrimination Against Women, cedaw). Este hecho dio lugar a 
una férrea oposición de la Iglesia y las oenegés católicas, en corres-
pondencia con la postura adoptada por el Vaticano al respecto. En-
tendían el protocolo como un paso hacia la legalización del aborto y 
como “derechos asociados a tradiciones socialistas y radicales” (Acta 
de la Comisión de Relaciones Exteriores del día 20 de diciembre del 
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2000). La oposición se dio por medio de la publicación de numero-
sas columnas de opinión en rechazo a la ratificación del protocolo. 
Sin embargo, el punto álgido ocurrió en la incidencia en la Asamblea 
Legislativa, cuyo episodio más recordado es, sin duda, el ingreso de 
las representantes de las oenegés al palco de la Asamblea con la im-
ponente estatua de una virgen.

Para las elecciones generales del 2004, algunos candidatos evan-
gélicos lograron ser elegidos utilizando una estrategia de “facción 
evangélica”; es decir, postulando candidatos evangélicos por medio 
de partidos existentes (Pérez Guadalupe, 2017). Tres corresponden a 
la figura de “evangélicos políticos”, electos por medio de tres partidos 
distintos: Solidaridad, Partido Revolucionario Democrático (prd) y 
Movimiento Liberal Republicano Nacionalista (Molirena). Desde sus 
escaños, marcaron un hito destacable en la politización de las iglesias 
evangélicas, rechazando el ordinariato castrense, el proyecto 442, re-
lativo a la educación sexual, y promoviendo el Mes de la Biblia (Mora 
Torres, 2010; Nevache, 2017).

Un año más tarde, en el 2005, la Asociación de Hombres y Mu-
jeres Nuevos de Panamá, primera organización lgbti+ legalmente 
constituida en el país, presentó un proyecto de ley para prevenir la 
discriminación. En ese momento, el decreto 149, del año 1949, que 
criminalizaba la “sodomía”, aún estaba vigente (Panamá fue el último 
país hispanohablante en abolir este tipo de legislación, en el 2008). 
Ningún diputado o diputada lo acogió para que fuera discutido.

En consonancia con esta postura, en el 2007 se presentó el an-
teproyecto del nuevo código penal, que preveía un endurecimiento  
de las penas para las mujeres que abortaran y para el personal médico. 
Las oenegés católicas solicitaron que el aborto fuera penalizado con 
prisión, incluyendo los casos de violación o de peligro para la salud, 
mientras el Colegio de Médicos solicitó la posibilidad de ser objetores 
de conciencia (actas 25, 26 y 29 de la Comisión de Gobierno, Justicia y 
Asuntos Constitucionales correspondientes al 16 de enero y 17 de ene-
ro y al periodo del 23 de enero al 7 de febrero de 2007).
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El movimiento neoconservador no logró el endurecimiento de las 
penas o eliminar los casos de despenalización, que permanecieron si-
milares al antiguo código, conforme a la solicitud de las organizacio-
nes de mujeres. Sin embargo, las asociaciones de médicos obtuvieron 
la adición de la objeción de conciencia.

En 2008, la ministra de Salud, Rosario Turner, presentó a la Asam-
blea Nacional el Proyecto de Ley 442, relativo a la educación sexual, 
que la Comisión Nacional de Salud Sexual y Reproductiva (creada por 
el Ministerio de Salud en 1996 y compuesta por representantes de ins-
tituciones públicas y de la sociedad civil) trabajó durante tres años. Los 
debates en el seno de la comisión, donde participaban tanto la Iglesia 
católica como representantes de las iglesias evangélicas, fueron di-
fíciles. El presidente de la Conferencia Episcopal, el entonces obispo 
José Luis Lacunza, resumió la postura de los grupos religiosos en un 
correo dirigido al resto de la comisión: “la ética no depende de la de-
mocracia” (Flores, 2011). El nuncio apostólico habría negociado direc-
tamente con el Ministerio de Salud para presentar a la Asamblea un 
texto distinto al elaborado por la comisión, a pesar de que había sido 
firmado por los representantes designados de la Conferencia Episco-
pal Panameña (Flores, 2011).

El rechazo al Proyecto 442 vio la primera articulación entre la Igle-
sia católica y las iglesias evangélicas en torno a un tema relacionado 
con el género.2 Se registraron cerca de cien intervenciones y cincuen-
ta comentarios escritos (acta 6 de la Comisión de Salud Pública y Se-
guridad Social correspondiente al 3 de diciembre de 2008) dirigidos 

2   Unos meses antes, adelantándose al Proyecto 442, el diputado Vladimir Herrera 
había propuesto el Proyecto 380 en la Comisión de Educación (apoyado por oenegés ca-
tólicas y por los liderazgos evangélicos involucrados en la Comisión Nacional de Salud 
Sexual y Reproductiva), donde planteaba una educación sexual “fundamentada en los va-
lores del matrimonio, que es la unión voluntariamente concertada entre un hombre y una 
mujer”. El proyecto planeaba la creación de un consejo consultivo de la educación sexual, 
que contaría con una mayoría simple de organizaciones religiosas. El proyecto fue rápida-
mente aprobado en el primer debate, pero Vladimir Herrera no logró que se adoptara en  
el pleno de la Asamblea.
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a la subcomisión formada por la Asamblea. Algunas de las represen-
tantes de las organizaciones no gubernamentales católicas se pre- 
sentaron con velas y “rosarios de los no nacidos”.3 Los representantes 
de las iglesias evangélicas contaron con el apoyo de uno de los evan-
gélicos electos en el 2004, el diputado Vladimir Herrera, quien hizo 
el primer uso registrado de la expresión “ideología de género” (acta 2 
de la Comisión de Salud Pública y Seguridad Social correspondiente 
al 8 de octubre de 2008). Incluso, quien recogió el acta escribió “ideo-
logía del género”, lo que revela la novedad de la expresión en el país. 
El proyecto fue finalmente archivado.

En el contexto de las elecciones generales del 2009, Vladimir  
Herrera, junto a otros líderes evangélicos, fundó el Movimiento de 
Renovación Nacional (sin relación con el partido político del mis-
mo nombre que había existido en los años noventa), con el que re-
gistró candidatos por la libre postulación, sin éxito. Sin embargo, la  
elección de Ricardo Martinelli y de su vicepresidente, Juan Carlos  
Varela, contribuyeron al ascenso del movimiento neoconservador en 
Panamá. El Opus Dei y algunos líderes evangélicos obtuvieron pues-
tos clave en el gobierno.

En el 2010, la Asociación de Hombres y Mujeres Nuevos de Panamá 
volvió a presentar un proyecto de no discriminación a personas por 
razón de orientación sexual o identidad de género (Benjamín, 2010), 
similar al del 2005: el Proyecto de Ley 50. En esa ocasión, la Comi-
sión de Gobierno, Justicia y Asuntos Constitucionales lo prohijó, lo 
que dio lugar a fuertes reacciones. La Alianza Evangélica de Panamá  
se reunió con el presidente de la Asamblea Nacional para expresar que  
consideraba el proyecto como “inmoral” (La Estrella de Panamá, 2010), 

3   Los rosarios de los no nacidos son parte de la iconografía propia del movimiento 
antiaborto y se ha registrado que los progresos tecnológicos del ultrasonido la han enri-
quecido considerablemente (Carbonelli, Mosqueira y Felitti, 2011). En los rosarios de los no 
nacidos, las cuentas tienen la forma de lágrimas transparentes, representando las lágrimas 
de la Virgen, e incluyen la imagen de un feto. Entre cada misterio se suele incluir una cruz 
roja por la sangre de los no nacidos.
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mientras que el arzobispo José Domingo Ulloa lo declaró “innecesa-
rio” y argumentó que “discriminaba a otros grupos” (Castillo, 2010). 
En los medios de comunicación, varias voces rechazaron el proyecto, 
asimilándolo a un primer paso hacia el matrimonio entre personas 
del mismo sexo. 

Tres años más tarde, en el 2013, los diputados de oposición Cris-
piano Adames (prd) y José Isabel Blandón (Partido Panameñista) 
propusieron el Proyecto de Ley 196, para bajar la edad legal de esteri-
lización femenina de los 33 a los 18 años, igualándola con la edad le-
gal masculina. Militantes católicas publicaron columnas de opinión 
para oponerse al proyecto y el arzobispo Ulloa declaró que equivalía 
a la “exterminación de personas”, por lo que pidió al presidente que 
vetara el proyecto (La Estrella de Panamá, 2013). Sin embargo, luego 
de algunas modificaciones (la edad legal femenina quedó en 23 años, 
con la condición de ya contar con dos embarazos), el proyecto fue 
aprobado por la Asamblea y sancionado por el entonces presidente, 
Ricardo Martinelli.

Por otro lado, la diputada Marilyn Vallarino intentó revivir el  
proyecto de educación sexual con el Proyecto 304, más conservador 
que el anterior. No contó con el apoyo de las organizaciones que ha-
bían empujado el Proyecto 442 y una campaña conservadora en los 
medios de comunicación obligó a la Asamblea a abandonarlo. Final-
mente, la procuradora Ana Isabel Belfon presentó el Proyecto de Ley 
650, que tipificaba el delito de discriminación. El hecho de mencio-
nar la orientación sexual en el proyecto de ley generó un rechazo que 
incluyó una petición en la plataforma ultraderechista Citizen Go. Fi-
nalmente, el proyecto fue abandonado cuando la procuradora se negó 
a la eliminación de la orientación sexual como parte de los supuestos 
de discriminación.

En las elecciones generales del 2014 ganó Juan Carlos Varela, pana-
meñista y cooperador del Opus Dei que había roto su alianza con el ex 
presidente Ricardo Martinelli a mediados del 2011. Los líderes evan-
gélicos, que habían sentido un gran respaldo del gobierno anterior, 
se percibieron rechazados por un gobierno que mostraba una gran in-
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clinación hacia la Iglesia católica por medio de donaciones de terre-
nos públicos, otorgamiento de importantes subsidios, renovación de 
iglesias y catedrales; un compromiso que tuvo su momento cumbre 
con la organización de la Jornada Mundial de la Juventud y la visita 
del papa Francisco en enero de 2019.

La ruptura con los grupos evangélicos se consumó cuando un pro-
yecto de ley de educación sexual volvió a presentarse en la Asamblea 
Nacional y algunos sectores del gobierno, en particular el alcalde de 
la ciudad capital4 y la primera dama, adoptaron posturas más abier-
tas sobre la comunidad lgbti+, abanderando la marcha del orgullo  
en 2015 y 2017.

En el 2015 fue presentado por cuarta vez, luego de los intentos de 
2005, 2010 y 2013, el proyecto de no discriminación a personas por su 
orientación sexual o identidad de género. Al día siguiente, la Alianza 
Evangélica de Panamá emitió un comunicado rechazando del proyec-
to y su supuesta “intención” de introducir la denominada “ideología 
de género”. Las iglesias evangélicas organizaron una marcha bastan-
te concurrida “en defensa de la familia” el 13 de septiembre del 2015 
en San Miguelito, un municipio cuya alcaldía estaba dirigida desde 
el 2014 por Gerald Cumberbatch, pastor evangélico de la Comunidad 
Apostólica Hossanna (Núñez, 2015). Sin embargo, al tratarse de una 
marcha únicamente evangélica en un municipio periférico de la ca-
pital (lo cual representa aún hoy un estigma religioso, social y racial), 
no tuvo mayor repercusión en el país, pero la presión volvió a lograr 
que el proyecto de ley no prosperara. 

Fue un año más tarde, en el 2016, cuando el Proyecto de Ley 61,  
relativo a la educación sexual, generó una importante movilización. 
El proyecto fue presentado en el 2014 por Crispiano Adames, dipu-
tado del opositor prd. La marcha masiva en rechazo al proyecto del  
13 de julio del 2016 iba desde la Iglesia del Carmen —un templo  

4   Que en ese momento era José Isabel Blandón, ya mencionado, que pertenece al mis-
mo partido que Juan Carlos Varela.
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católico en un barrio de capas medias altas— hasta la Asamblea Na-
cional, pasando por las principales avenidas de la ciudad. Ésta signi-
ficó una alianza efectiva entre los grupos católicos y evangélicos, lo 
que permitió el retroceso del proyecto a primer debate y finalmente 
a su abandono.

Aunque no existe una cifra oficial de la cantidad de manifestan-
tes aquel día, distintos observadores señalaron que no se había dado 
una marcha de esta magnitud desde el periodo militar. Esto es parti-
cularmente impactante en un país con una sociedad civil fragmenta-
da, un capital social muy debilitado y una escasez de movilizaciones 
sociales: menos de 5% de la población pertenece a un sindicato o a una 
oenegé (Centro Internacional de Estudios Políticos y Sociales, 2019).

La importancia de la marcha del 13 de julio del 2016 en Panamá 
fue tal que al año siguiente fue conmemorada con una parecida en la 
misma fecha. Los liderazgos evangélicos entrevistados en investiga-
ciones anteriores la mencionaron como un momento histórico que 
había “[puesto] a temblar al engranaje gubernamental y a la Iglesia 
católica” (Nevache, 2017), lo cual demuestra el sentimiento de haber 
logrado finalmente convertirse en un actor político en el sentido de 
ser, si no temido, tomado en cuenta y respetado por los demás acto-
res (Brown Araúz, 2017).

El framing de la “ideología de género” logró permear la discusión 
política rápidamente, a tal punto que el diputado presidente de la Co-
misión de Salud, Gabriel Soto, se comprometió a que la educación 
sexual en Panamá no fuera “fundamentada en ‘ideología de género’” 
(Nevache, 2017).

Entre el 2016 y el 2018 se conocieron algunos episodios de menor 
intensidad con los que los grupos neoconservadores hicieron retroce-
der todas las políticas públicas relacionadas con el género, la sexua-
lidad o la niñez. Podemos mencionar, en particular, un plan piloto 
pedagógico del Ministerio de Educación (octubre del 2016), la elimi-
nación de la Dirección Nacional de Género y Desarrollo Humano (di-
ciembre de 2016), el retiro de varios manuales por el Ministerio de 
Educación (octubre de 2017) y la no aprobación de la ley marco para 
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la creación del Sistema de Garantías y Protección Integral de Niñez y 
Adolescencia (2018).

En el 2018 también se emitió la Opinión Consultiva oc 24/17  
de la Corte Interamericana de Derechos Humanos sobre identidad de 
género, igualdad y no discriminación a parejas del mismo sexo. Esto 
tuvo lugar cuando se habían presentado dos demandas, en el 2016 y 
el 2017, a la Corte Suprema de Justicia para que se declarara inconsti-
tucional el artículo 126 del Código de la Familia, que señala el matri-
monio sólo entre un hombre y una mujer.

Alentados por el éxito de las marchas de julio del 2016 y el 2017,  
los grupos conservadores volvieron a convocar a una importante ma-
nifestación para el 6 de marzo de 2018, en oposición al matrimonio 
entre personas del mismo sexo. Casi cuatro años después de la prime-
ra demanda, y aunque circularon extraoficialmente varios borradores 
de fallos, la Corte Suprema de Justicia no ha adoptado ninguna posi-
ción, al igual que los partidos políticos del país, lo que en definitiva 
muestra la permanencia del statu quo en la materia.

En las elecciones generales del 2019, diversos liderazgos evangéli-
cos intentaron capitalizar electoralmente el éxito obtenido en la mar-
cha del 2016 y en los meses posteriores. Para esto, intentaron moverse 
por la vía de un partido evangélico (Acción Democrática Nacional, 
adn) o un frente evangélico (Unión Nacional Independiente, uni, o 
el Movimiento de Acción Reformadora-Partido Alternativa Indepen-
diente Social, mar-pais).5 Este último estuvo muy cerca de ser pro-
clamado como partido político por el Tribunal Electoral, hasta que 
determinó que una cantidad importante de las firmas recolectadas 
para su formación habían sido obtenidas de manera engañosa.

Finalmente, varias candidaturas se postularon con una etiqueta 
“profamilia”, comprometiéndose a adversar la “ideología de género” 

5   José Luis Pérez Guadalupe (2017) hace una diferenciación entre partido evangélico, 
frente evangélico (en el cual el componente evangélico se alía con otro sector de la socie-
dad; en el caso panameño, algunos comunicadores sociales y la cúpula del colegio de abo-
gados) y facción evangélica (la postulación de evangélicos desde partidos tradicionales).
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desde su cargo. Es importante señalar que las organizaciones católicas 
y evangélicas no apoyaron las mismas candidaturas presidenciales; 
sin embargo, en el ámbito legislativo varias candidaturas fueron apo-
yadas por los grupos religiosos con la etiqueta #VotaProFamilia2019. 
Esto resultó en la elección de una portavoz de la Alianza Panameña 
por la Vida y la Familia. Si bien al menos ocho escaños legislativos es-
tán ocupados por evangélicos, todos son lo que llamamos “políticos 
evangélicos”, y no “evangélicos políticos”.

Del grupo de presión  
al movimiento social en tres actos 

La cronología que desarrollamos en las páginas anteriores nos da al-
gunas claves sobre las grandes etapas que iremos presentando en este 
apartado. Cada una corresponde a temáticas de movilización, actores 
y estrategias particulares.

Primer acto: oenegés católicas  
en cruzada contra el aborto (1994-2007)

El primer acto se caracteriza por una presencia prácticamente exclu-
siva de oenegés católicas muy cercanas a la élite social y económica 
del país y al Opus Dei. Sus movilizaciones están enfocadas a mante-
ner el statu quo en cuanto a la penalización del aborto o la promoción 
del endurecimiento de la ley en esta materia. Estas movilizaciones van 
acompañadas por el desarrollo de obras caritativas directamente rela-
cionadas con su militancia. Podemos citar particularmente a la Funda-
ción Ofrece un Hogar, que acoge adolescentes embarazadas en riesgo 
social y mantiene fuertes vínculos con agencias privadas de adopción 
como alternativa a la interrupción del embarazo.

Las estrategias utilizadas por el movimiento conservador religioso 
en aquel momento incluían la publicación muy regular de columnas 
de opinión en medios generalistas y católicos del país para sensibi-
lizar a la opinión pública hacia su causa. Su militancia en los me- 
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dios escritos también estaba acompañada de una fuerte presencia 
en los principales medios de comunicación audiovisuales del país.  
Los dos principales canales de televisión (tvn y Telemetro) fueron 
conducidos por periodistas con un fuerte compromiso conservador. 
Podemos citar en particular a Lucinda Molinar, miembro activo del 
Opus Dei, reportera de Telemetro y conductora del programa tvn No-
ticias hasta 2009, y Álvaro Alvarado, periodista y más tarde presenta-
dor de noticias en Telemetro durante casi treinta años.

En paralelo a estos esfuerzos con la opinión pública, los grupos 
conservadores llevaron adelante un trabajo de incidencia en dos ám-
bitos distintos: el cuerpo médico y la Asamblea Nacional. La inciden-
cia en el cuerpo médico se llevó a cabo mediante congresos y foros de 
ginecología y medicina general. El trabajo de convencimiento incluía 
películas, presentaciones e imágenes en rechazo al aborto, utilizando 
iconografía de embriones y fetos y alertando sobre los peligros que im-
plicarían los abortos para la salud mental. Adicionalmente, la ratifica-
ción del Protocolo Facultativo de la Convención sobre la Eliminación 
de todas las formas de Discriminación contra la Mujer, por una parte, 
y la reforma del código penal, por otra, fueron momentos de inciden-
cia intensa de estos grupos en la Asamblea Nacional. 

Sin duda, el catolicismo panameño está lejos de ser monolítico 
en este sentido. Por ejemplo, la Comisión de Justicia y Paz de la Igle-
sia católica tuvo pronunciamientos encontrados con las oenegés ca-
tólicas ultraconservadoras ya mencionadas. A su vez, la Universidad 
Católica Santa María la Antigua hospedó una conferencia de prensa 
institucional a favor del protocolo facultativo de la Convención sobre 
la Eliminación de todas las formas de Discriminación contra la Mu-
jer en 2001. Más aún, algunas mujeres que pertenecían al Partido De-
mócrata Cristiano (Partido Popular a partir de 2001) tuvieron un rol 
protagónico en los proyectos de ley ya mencionados. En particular, 
podemos citar a Mery Alfaro de Villageliú, como presidenta de Fun-
damujer, y a la ex diputada Teresita Yanis de Arias (para las legislatu-
ras de 1999-2004 y 2004-2009).
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En este periodo, las iglesias evangélicas tenían un rol aún marginal 
respecto a los temas relativos al género. Su intento de incorporarse a 
la política en 1994 por medio de un partido propio resultó un fracaso. 
A pesar de la fragmentación existente en el sistema de partidos, que 
dejaba entrever la posibilidad de entrada de nuevos actores, el sesgo 
mayoritario del sistema electoral y cierta consolidación del sistema 
en torno a los dos partidos medianos dejaba pocas posibilidades efec-
tivas. Es por esto que la estrategia de entrar a la política desde los par-
tidos existentes a partir del 2004 fue mucho más exitosa. 

Aun así, podría decirse que en esta primera fase los grupos con-
servadores gozaban de un éxito mitigado. En efecto, no consiguieron 
frenar la adopción del protocolo facultativo; en cambio, y a pesar de 
la resistencia de los grupos de mujeres, el nuevo Código Penal, si bien 
no restringió más el acceso al aborto —de por sí ya muy limitado—, sí 
introdujo la posibilidad de que los médicos ejercieran la objeción de 
conciencia, lo que supone un obstáculo adicional.

Segundo acto: evangélicos y católicos unidos  
contra la “ideología de género” (2008-2015)

Jesús García-Ruiz y Patrick Michel (2012) nos invitan a observar la eco-
nomía, la política y la religión como esferas no separadas, sino anida-
das unas a otras, que participan de la misma lógica para articular un 
significado. Así, aunque la élite económica y social del país y los li-
derazgos evangélicos estén muy alejados sociológicamente, los unen 
algunos rasgos culturales que contribuyen a la creación de significa-
dos a partir de su alianza en el 2008.

Panamá es un país con una economía transitista (Castillero, 1973); 
es decir, su principal fuente de recursos es la economía de servicios 
en torno al tránsito canalero, y con cada vez menos participación de 
otras actividades económicas al Producto Interno Bruto (pib). A ma-
nera de ejemplo, el porcentaje del sector primario en el pib ha pasa-
do de 15% a inicios de los años setenta a menos de 3% actualmente. 
Esta economía reposa sobre el canal y sus puertos, sus zonas francas 
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comerciales y el mayor centro financiero de América Latina, lo que 
tiene un impacto evidente sobre las preferencias políticas de las élites 
panameñas: el país tiene las tasas impositivas más bajas de la región, 
una normativa favorable para las inversiones extranjeras y un Esta-
do pequeño (Instituto Centroamericano de Estudios Fiscales, 2020).

Este neoliberalismo panameño tiene fuertes resonancias en las 
propuestas de la teología de la prosperidad del neopentecostalismo: 
el individuo ocupa el centro y es el principal responsable de su éxi-
to económico, que se convierte en una medida del valor individual y  
su exhibición es culturalmente aceptable. En este sentido, García-Ruiz 
y Michel (2012: 36) hablan de las iglesias evangélicas como fábricas de 
“individuos compatibles” con las reglas del mercado. Sin duda, aun-
que los neoconservadores están presentes en muchos otros países, 
Panamá, con su modelo económico transitista y neoliberal, podría 
ser un espacio privilegiado para observar la creación de este “indivi-
duo compatible”.

La alianza entre las oenegés católicas y los liderazgos evangélicos 
se tejió en medio del debate por el Proyecto de Ley 442 de educación 
sexual y se ha reanudado periódicamente cuando lo amerita un tema 
relativo al género. Antonio Spadaro y Marcelo Figueroa (2017) lo lla-
man el “ecumenismo del conflicto”, o alianzas circunstanciales en me-
dio de conflictos relacionados con el género o la sexualidad.

De este modo, podríamos interpretar la alianza entre la élite ca-
tólica transitista y los liderazgos evangélicos en función de este 
ecumenismo del conflicto, pero, además, en función de algo más 
profundo: la “puesta en conformidad” de la población con los pro-
yectos políticos de la élite. Wendy Brown (2006) muestra que aunque 
las “racionalidades” neoliberal y neoconservadora pueden ser con- 
tradictorias tienen valores comunes, como el poco apego a los valo-
res democráticos, particularmente a la igualdad. Aunque no se trate 
de una estrategia consciente, la convergencia de estos relatos podría 
servir de justificación a un modelo de desarrollo que ubica al país 
como el sexto más desigual del mundo.
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En el 2009, con la elección del presidente Ricardo Martinelli, el 
Opus Dei obtuvo importantes cargos en el gobierno: el vicepresiden-
te, Juan Carlos Varela; la ministra de Educación, Lucinda Molinar, y 
el director de la Academia Diplomática, Giancarlos Candanedo, son 
miembros conocidos de la organización. Así, la mayoría de los pues-
tos clave en cuanto a derechos humanos, mujeres y familia fueron 
repartidos entre personas afines a una agenda conservadora: Gloria 
Lozano, integrante de la fundación Ofrece un Hogar, ya mencionada, 
fue nombrada directora de la Secretaría Nacional de la Niñez, Adoles-
cencia y Familia, institución encargada de los procesos de adopción, 
mientras que Juan Francisco de la Guardia, presidente de la Alianza 
Panameña por la Vida y la Familia, fue nombrado subdirector. Ivon-
ne de Martinelli, cuñada del presidente e integrante de la fundación 
Ofrece un Hogar, fue nombrada directora de gestión de proyectos  
en el Despacho de la Primera Dama. La defensoría del pueblo corres-
pondió a Lilia Herrera, muy cercana a los círculos evangélicos, y Vla-
dimir Herrera fue nombrado director del Programa de Desarrollo 
Comunitario (Prodec), un fondo destinado a proyectos sociales.

En una administración pública altamente clientelar como la pa-
nameña, estos cargos implican presupuesto y nombramientos de 
personas afines. Al ser entrevistados, los líderes evangélicos relatan 
una gran proximidad con el gobierno de Ricardo Martinelli, durante 
el cual estaban invitados regularmente a expresar sus posturas sobre 
diversas políticas públicas.

Es importante mencionar que la nueva cercanía del gobierno con 
los grupos conservadores corresponde con una transformación del 
sistema de partidos panameño (Brown Araúz, 2018). La emergencia 
de un tercer partido importante y los rasgos populistas y autoritarios 
del ex presidente Martinelli supondrían, entre otros aspectos, la emer-
gencia de nuevos actores y nuevas alianzas. El nuevo partido necesi-
taba una base social sólida, de la que carecía, y en buena medida la 
encontró entre los líderes evangélicos.

Un elemento que merecería una profundización es el efecto que pa-
rece haber tenido el gobierno de Ricardo Martinelli en la práctica reli-
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giosa, que había disminuido progresivamente desde los años noventa, 
cuando 60% de las personas decían ser “muy practicantes” o “prac-
ticantes” —según datos del Latinobarómetro de 1996—, hasta 2010, 
cuando solamente 42% se identificaba de esta forma. Sin embargo, a 
partir de 2010 la tendencia se invirtió, hasta alcanzar su punto cum-
bre en 2016, con 66% de personas que se declaraban “practicantes” o  
“muy practicantes”, la cifra más alta en 22 años. Aun cuando este tipo 
de cambios son inusuales, llamativos y ameritarían mayores investi-
gaciones a futuro, la ruptura de la curva podría indicar un impacto 
del gobierno de Ricardo Martinelli en cuanto a la relación de la so- 
ciedad con la religión, que tendría su momento cumbre en 2016.

En términos estratégicos, continuó la incidencia en medios de 
comunicación y en el Parlamento. Sin embargo, las nuevas alian- 
zas con instituciones públicas permitieron la organización de even-
tos de mayor alcance para movilizar a la población en torno a una te-
mática familista. En particular, podemos referirnos a la convención 
Expofamilia, organizada por oenegés evangélicas en marzo de 2012, 
que tuvo lugar en el centro de convenciones público más importan-
te del país. En la convención se realizaron conferencias y actividades 
recreativas basadas en valores cristianos; las organizaciones religio-
sas contaron con sus propios estands y hubo exposiciones de diversas 
instituciones públicas, en particular de las encargadas de la protec-
ción a la niñez. 

Estas nuevas alianzas entre católicos y evangélicos, así como entre 
grupos religiosos e instituciones públicas, dan como resultado un éxi-
to prácticamente sistemático a los grupos neoconservadores, que lo-
graron impedir la aprobación de la ley de educación sexual en 2008, 
así como los dos proyectos relativos a la prohibición de la discrimina-
ción a personas homosexuales en 2010 y 2013. Cuando no formulan 
las políticas públicas de manera directa, los liderazgos religiosos son 
sistemáticamente consultados sobre la orientación que deben tener.

La única excepción en este periodo es la disminución de la edad 
mínima en la legislación relativa a la esterilización voluntaria, un 
proyecto de ley propuesto por la oposición que despertó un rechazo  
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moderado en las oenegés católicas, manifestado con la publicación 
de columnas de opinión. Sin embargo, el control de la natalidad es 
una temática popular en una parte de la clase media y las élites, que 
lo consideran como una posibilidad de disminuir las políticas so-
ciales dirigidas a la población más pobre. Por otro lado, la política 
natalista es una temática mucho menos presente entre los grupos 
evangélicos, que son más propensos a promover nuevos roles para  
las mujeres dentro de sus familias (García-Ruiz y Michel, 2012).

Esto último sugiere que los grupos neoconservadores triunfan 
cuando se unen evangélicos y católicos en contra de proyectos legis-
lativos, pero no lo logran cuando se movilizan solamente los católicos. 
Esta tendencia parece confirmarse en el periodo siguiente.

Tercer acto: poder de veto  
y de proposición (a partir de 2016)

En el marco de las movilizaciones populares contra la “ideología de 
género”, ocurridas en toda América Latina (Biroli, 2019), los grupos 
neoconservadores se han convertido en un actor político en Panamá  
desde 2016 (Nevache, 2017) y han mantenido algunos rasgos del gru-
po de presión que eran hasta el momento, haciendo un trabajo de  
incidencia con las autoridades y trayendo información y conocimien-
to “experto” sobre la “ideología de género” y sus consecuencias en el 
resto de los países. Sin embargo, a partir de la marcha del 13 de julio 
de 2016 se convirtieron en un actor con características de movimiento 
social, recurriendo a una capacidad de disrupción con la movilización 
de activistas y a una lógica de confrontación con el poder institucio-
nal, más que de influencia y de presión (Vallés y Martí i Puig, 2015). 
Esto les dio un verdadero poder de veto que no tenían hasta entonces, 
así como la esperanza de convertirse en un actor no sólo reactivo, sino 
también propositivo y electoral. Esta marcha no era la primera “a fa-
vor de la familia”. La Iglesia católica lo había intentado anteriormente, 
con el respaldo de algunas oenegés, pero había tenido una concurren-
cia débil. A su vez, las iglesias evangélicas habían organizado otras 
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con cierto éxito en algunas ocasiones, como en septiembre de 2015, 
pero no trascendieron nacionalmente por las razones ya explicadas.

La marcha del 13 de julio de 2016, por el contrario, fue convocada 
de manera conjunta por oenegés católicas, la Alianza Evangélica de 
Panamá y la Federación de Padres de Familia. Adicionalmente, mu-
chas denominaciones evangélicas y parroquias llamaron a su feligre-
sía a participar. Los canales de televisión religiosos, así como las redes 
sociales de las distintas organizaciones, difundieron videos donde el 
payaso Pin Pin convocaba a la marcha. El personaje no era identifica-
ble con una religión en particular. Había sido una estrella de las fiestas 
infantiles y de su propio programa de televisión en los años ochenta y 
noventa, de modo que probablemente su vocería fue importante para 
lograr una convocatoria masiva. También es destacable el rol del mo-
vimiento religioso neoconservador panameño para imponer en la re-
gión el hashtag #ConMisHijosNoTeMetas en esta ocasión.

Es preciso señalar que las marchas del 13 de julio del 2016 y del 
2017 fueron realizadas dos semanas después de las marchas por el or-
gullo lgbti+, que tienen lugar en la última semana de junio, lo que 
convirtió a la marcha conservadora, de cierta forma, en una demos-
tración de fuerza, en especial considerando el protagonismo del alcal-
de capitalino y de la primera dama en los desfiles del orgullo lgbti+.

En este sentido, el conflicto en torno a la ley de educación sexual 
marcó una polarización de la sociedad panameña con respecto a dos 
modelos sociales. Efectivamente, una encuesta de Dichter y Neira de 
julio del 2016 mostró que 56% de la ciudadanía apoyaba el proyecto, 
43% lo rechazaba y sólo 1% no se posicionaba. Esto muestra también 
lo efectivo que había sido el trabajo de incidencia en la opinión pú-
blica, ya que en septiembre de 2014 la misma firma había publicado 
una encuesta donde 76% de la población se posicionaba a favor del 
proyecto de ley.

Como lo señala Biroli (2019), el movimiento neoconservador se 
basa en varios framing, uno de las cuales es el antagonismo con las éli-
tes económicas globales, las organizaciones internacionales y la Orga-
nización de las Naciones Unidas (onu). Panamá no es la excepción y  
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esta narrativa, de hecho, cobró un significado particular en el país, 
que había sido sacudido unos meses antes por el escándalo global  
de los “Panama papers” (abril de 2016) y el caso Waked (mayo de 
2016).6 Las élites políticas y económicas del país se defendieron de-
nunciando la injerencia de la Organización para la Cooperación y el 
Desarrollo Económicos (ocde) y de Estados Unidos en asuntos inter-
nos, por lo que amenazaron con represalias. Este discurso fue am-
pliamente reproducido por los medios de comunicación en los meses 
posteriores a los escándalos, de modo que el antagonismo hacia los 
organismos internacionales de los grupos neoconservadores cayó en 
un terreno fértil.

Al mismo tiempo, este antagonismo se aprovecha del sentimiento 
nacionalista y el discurso de soberanía aún vigente en el país, produc-
to de las luchas por la recuperación del canal de Panamá. Por ejem-
plo, los actores más conservadores, como la Alianza Panameña por la 
Vida y la Familia, compararon a las organizaciones internacionales y 
a la “ideología de género” con Philippe Bunau-Varilla (Alianza Pana-
meña por la Vida y la Familia, 2019), un personaje histórico de origen 
francés que articula los distintos antagonismos que existen hacia el 
exterior. En las marchas que hemos mencionado también aparecieron 
pancartas con la misma referencia. Al firmarse el tratado Hay-Bunau- 
Varilla en 1903 con un representante de Estados Unidos, este perso-
naje jugó un papel clave para el despojo de la soberanía de Panamá 
sobre el canal, por una decisión entre un francés y un estadouniden-
se. También, al ser un personaje francés, encarna la “hostilidad” de la 
comunidad internacional frente al modelo de desarrollo económico 

6   En mayo del 2016, el Departamento del Tesoro de Estados Unidos señaló a los her-
manos Waked, renombrados empresarios panameños, como traficantes de narcóticos y 
líderes de una organización internacional de lavado de dinero. Fueron colocados en la “lis-
ta Clinton”, junto con otros socios y 68 compañías relacionadas con la red. La mención de 
estas empresas en la lista Clinton (algunas de ellas entre las más importantes en Panamá) 
les impedía realizar cualquier tipo de transacción financiera o tener intercambios comer-
ciales con Estados Unidos, lo cual supuso un duro golpe económico y de credibilidad para 
las empresas y para el país.
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panameño.7 Finalmente, Bunau-Varilla representa la injerencia de 
las organizaciones internacionales para “imponer” políticas que son 
vividas por parte de la población como “contrarias a la cultura local”.

Aunque la estrategia de los grupos neoconservadores haya sido 
principalmente defensiva en los dos primeros periodos, en este últi-
mo se empieza a ver la emergencia de agendas alternativas. Es decir, 
no niegan los problemas sociales denunciados por las organizaciones 
feministas, sino que les hacen un framing alternativo. Así, mientras las 
organizaciones de mujeres promueven una ley de educación sexual 
para prevenir los abusos sexuales y los embarazos no deseados, el mo-
vimiento neoconservador promueve la narrativa alternativa de que a 
cada abuso sexual a un niño o una niña y a cada embarazo adolescen-
te corresponde un infractor sexual. De esta forma impulsan activida-
des recreativas para sensibilizar a la población sobre el problema de  
los abusos a niños y niñas, así como sobre proyectos de ley enfoca-
dos a endurecer las penas a los infractores sexuales y registrarlos  
en una base de datos. Por su parte, la diputada recientemente elec- 
ta en 2019 propuso la inscripción de los óbitos fetales en el registro 
civil y la instauración del 25 de marzo como “día del niño por nacer”, 
como ha sido implementado en otros países de la región como par-
te de las estrategias de rechazo al aborto (Acosta y Nevache, 2020).

Los éxitos de los grupos neoconservadores entre el 2016 y el 2018 
fueron clave para posicionarse en el camino hacia las elecciones  
del 2019. Como ya se ha mencionado, las estrategias de los evangé-
licos variaron entre los intentos de crear partidos y frentes evangéli-
cos, pero con poco éxito. También hubo una tentativa de candidatura 
presidencial por la libre postulación por parte de las oenegés católicas 
con Francisco Carreira, quien se presentó como el “precandidato de la 
familia”, articulando su campaña de recolección de firmas en torno 
al antagonismo con el exterior, añadiendo la migración venezolana. 

7   El gobierno del ex presidente François Hollande fue particularmente crítico con los 
abusos del modelo panameño.
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En medio de denuncias por la existencia de firmas fraudulentas y un 
proceso plagado de irregularidades, Carreira fue finalmente elimina-
do de la contienda para postularse en las elecciones presidenciales.

Como ya mencionamos, no existió una estrategia común para las 
elecciones presidenciales del 2019. La Acción Democrática Nacional y 
la Alianza Evangélica de Panamá respaldaron la candidatura del par-
tido Cambio Democrático, confirmando una leve preferencia de los 
evangélicos por este partido (Nevache, 2018). Lo anterior es explicable 
por sus alianzas con los liderazgos evangélicos. Por otra parte, su can-
didato, Rómulo Roux, se opuso firmemente al matrimonio entre per-
sonas del mismo sexo y advirtió que en caso de un fallo favorable de 
la Corte Suprema de Justicia llamaría a un referéndum sobre el tema. 
Roux terminó como segundo en la elección, con 30.99% de los votos. 

En cambio, el candidato del partido panameñista, José Isabel Blan-
dón, contaba con poco apoyo de los sectores neoconservadores: como 
diputado había promovido proyectos de ley como la equiparación de 
la edad legal de esterilización en 2013 y como alcalde fue el abande-
rado de la marcha del orgullo lgbti+ en 2015.

Sus aparentes afinidades con los movimientos progresistas del 
país le daban poca posibilidad dentro del movimiento neoconserva-
dor, pero en febrero de 2019 circuló en redes sociales un mensaje de 
audio comprometedor. Allí, el pastor Edwin Álvarez, de la Comunidad 
Apostólica Hossanna, mencionaba una supuesta promesa de Blandón 
de designar a personas cercanas a la iglesia evangélica en cargos pú-
blicos relacionados con los asuntos de la familia a cambio de votos. 
Semanas después, Blandón designó como su futura vicepresidenta a 
una ferviente seguidora de Edwin Álvarez, lo que pareció confirmar 
la alianza que el candidato negaba.

Esto no debe sorprender, pues a pesar de la vocación de articu- 
lación que tiene la Alianza Evangélica, la alta fragmentación y la ho-
rizontalidad de los liderazgos forman parte del funcionamiento y el 
crecimiento de las denominaciones. Al ser indudablemente el pastor 
con mayor influencia en Panamá, no sorprende la no alineación de 
Edwin Álvarez a la Alianza Evangélica. De cualquier forma, este giro 
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no pareció convencer al electorado evangélico, a la vez que decepcio-
nó a los sectores progresistas. El candidato terminó en el cuarto lugar 
de la contienda, con 10.84% de los votos.

Las oenegés católicas respaldaron la candidatura presidencial de 
Marco Ameglio, quien corría por la libre postulación. Sus relaciones 
con el sector católico conservador se evidenciaron al ser el primero en 
firmar el compromiso auspiciado por la Alianza Panameña por la Vida 
y la Familia, en contra de cualquier evolución legal sobre el aborto y 
el matrimonio. Su plan de gobierno incluía la creación de una secre-
taría de temas teológicos y de una secretaría de la familia, así como 
la transformación del Ministerio de Desarrollo Social en el Ministe-
rio de Desarrollo Social y de la Familia. Estas instituciones tendrían 
como objetivo “defender el lazo del matrimonio natural heterosexual”, 
“proteger la vida desde la concepción” y “velar por la patria potestad” 
(Ameglio Samudio, 2019). El candidato de extrema derecha, que no 
escondía sus afinidades con los gobiernos de Donald Trump y Jair Bol-
sonaro, fue el candidato menos votado en la elección, con sólo 0.58%, 
lo que mostró cierta moderación del electorado panameño. 

El candidato ganador, Laurentino Cortizo, del Partido Revolucio-
nario Democrático (prd), había sido “ungido” por el apóstol Manuel 
Ruiz, líder de la segunda iglesia evangélica más importante del país, 
aunque esto no tuvo mayor impacto en su campaña. Así, la elección 
de 2019 confirmó la inexistencia de un voto evangélico en el país  
(Nevache, 2018).

Como hemos visto, el movimiento neoconservador panameño  
ha pasado de ser un grupo de presión protagonizado principalmente 
por oenegés católicas a convertirse en un movimiento social integra-
do por las iglesias evangélicas con mayor capacidad de movilización 
y disrupción. No obstante, sus estrategias electorales y sus agendas 
propositivas no se han alineado tan bien como en los momentos de 
conflicto. De hecho, mientras los evangélicos han intentado incorpo-
rarse a la política electoral por vías variadas desde el inicio de la déca-
da de los años noventa, los católicos, con mayor facilidad de presión 
y acceso al poder, mostraron poco interés por hacerlo, hasta recien-
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temente. Como es evidente, los católicos y los evangélicos no tienen 
el mismo papel en el movimiento neoconservador (Biroli, 2019), de 
modo que a continuación trataremos de precisar el rol de cada uno.

Un “ecumenismo de conflicto”  
con roles bien repartidos

A partir del 2016, la alianza entre las oenegés católicas y las organi-
zaciones evangélicas empezó a articularse en dos espacios. Las orga-
nizaciones católicas se encargan del backstage, con el manejo de la 
opinión pública y la incidencia parlamentaria, mientras las organiza-
ciones evangélicas ocupan el escenario con un poder de convocatoria 
y movilización para realizar marchas multitudinarias.

El trabajo que llevan a cabo las organizaciones no gubernamenta-
les católicas desde los medios de comunicación va de la mano con la 
organización de foros y conferencias internacionales, algunas dirigi-
das a estudiantes de colegios privados o dictadas en clubes selectos de 
la capital, aunque también algunas van a un público más amplio. En 
estas conferencias, los invitados, que suelen tener relaciones con el 
Opus Dei, afirman que las políticas públicas inspiradas en la “ideolo-
gía de género” han tenido un impacto negativo en sus propios países.

Entre las conferencias con mayor impacto podemos mencionar la 
gira de los argentinos Agustín Laje y Nicolás Márquez, en octubre de 
2018, cuando la Alianza Panameña por la Vida y la Familia los presen-
tó en la principal universidad católica del país, en otra universidad pri-
vada, en un hotel del centro de la ciudad y en la Asamblea Nacional, 
además de que aparecieron en Debate Abierto, un popular programa 
de televisión de Telemetro. 

Los evangélicos también han comenzado a organizar eventos si-
milares, aunque por el momento se dirigen más a una audiencia pro-
pia, explotando sus redes internacionales, al igual que las oenegés 
católicas. Así, a pocas semanas del inicio de la campaña electoral, 
Panamá acogió en febrero del 2019 a la tercera edición del Congreso 
Iberoamericano por la Vida y la Familia, que tuvo la particularidad de 
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profundizar en su enfoque político, al propiciar la creación de una red 
de parlamentarios cristianos. Además del pastor Edwin Álvarez, los 
expositores incluyeron a varios de los pastores más prominentes del 
continente, como Cash Luna, a legisladores cristianos de varios países 
y a políticos como Fabricio Alvarado, ex candidato a la elección presi-
dencial costarricense de 2018.

Esta influencia en la opinión pública también se organiza con el 
uso intensivo de las redes sociales, que permiten a los actores empren-
der campañas digitales nacionales y conectarse con el movimiento a 
nivel regional. Esto es favorecido por una intensa penetración del in-
ternet en Panamá, con un 70%, que lo ubica en el tercer lugar en La-
tinoamérica y en las redes sociales, en particular YouTube, Facebook 
e Instagram, utilizadas por más de 80% de internautas panameños 
(Hernández, 2019). Sin embargo, esta herramienta también ha ge-
nerado algunos obstáculos para el movimiento conservador: Twitter  
ha bloqueado en varias ocasiones las cuentas de organizaciones y 
activistas conservadores, incluso del candidato presidencial Marco 
Ameglio, por contravenir las normas de la red en lo relativo al dis-
curso de odio. 

Mientras el backstage de influencia en la opinión pública y de 
incidencia parlamentaria es manejado principalmente por las or-
ganizaciones católicas, las denominaciones evangélicas operan la de-
mostración de fuerza en el front stage, con las marchas. En efecto, es 
a partir de la convocatoria conjunta del 13 de julio del 2016 cuando 
la estrategia de las marchas empieza a tener un impacto. Y si bien los 
católicos siguen siendo la mayoría en Panamá, según las distintas en-
cuestas disponibles, la creciente minoría evangélica —cercana a 30% 
de la población, según el Latinobarómetro del 2018— suele ser más 
comprometida que la comunidad católica. 

Así, en el 2018, 51.3% de los católicos decía ser “practicante” o 
“muy practicante”, mientras éste era el caso de 62.9% de los evangé-
licos (Latinobarómetro, 2018). La intensidad de los valores religiosos 
suele condicionar la intensidad de la práctica religiosa (Norris e In-
glehart, 2012), por lo que no sorprende que la comunidad evangélica 
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también sea la más conservadora. Así, mientras 70.21% de los católi-
cos dice “desaprobar” o “desaprobar totalmente” el matrimonio entre 
personas del mismo sexo, éste es el caso de 84.05% de los evangéli-
cos. Algo similar ocurre con la educación sexual, con la diferencia 
de que es una minoría de la población católica (27.69%) y evangéli-
ca (42.34%) la que dice “desaprobar” o “desaprobar totalmente” este 
tipo de medidas (Centro Internacional de Estudios Políticos y Socia-
les, 2019). Esto demuestra que han logrado imponer un verdadero veto 
sobre este tema a pesar de que goza de la aprobación de la población.

Conclusiones y algunas prospectivas  
para el futuro

El movimiento neoconservador panameño ha pasado de ser un gru-
po de presión mayormente compuesto por oenegés católicas a ser  
una nebulosa diversa con rasgos de movimiento social. Incluye orga-
nizaciones católicas y evangélicas, denominaciones evangélicas, ins-
tituciones educativas, asociaciones de padres de familia que cuentan 
con sus propios medios de prensa y difusión, todas articuladas en el 
movimiento neoconservador hispanohablante.

En este movimiento, las organizaciones católicas y evangélicas se 
unen en los momentos de crisis en un ecumenismo de conflicto en 
contra del enemigo común, identificado como la “ideología de géne-
ro”. Cada una tiene características propias que les permiten cumplir 
con roles distintos. Así, las organizaciones católicas, caracterizadas 
por una mayor oenegización y también por una mayor antigüedad y 
experiencia en la incidencia en la opinión pública y parlamentaria, 
se encargan de difundir un “conocimiento experto” y presionar a las 
autoridades. Por su parte, las denominaciones evangélicas, menos 
oenegizadas y más orgánicamente relacionadas con las institucio- 
nes religiosas, cumplen con las funciones de un movimiento social, 
con activistas y capacidad de disrupción.

Sin embargo, este ecumenismo no ha funcionado de la misma ma-
nera para la postulación de candidaturas en las elecciones. El interés  
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de las iglesias evangélicas en incorporarse a la política ya es antiguo, 
por el deseo de conquistar un espacio en el proceso de toma de de-
cisiones, para lo cual han buscado la paridad con la Iglesia católica,  
para convertirse en una parte del proceso de toma de decisiones y  
obtener acceso a recursos gubernamentales (Mora Torres, 2010). A pe-
sar de utilizar varias estrategias —como partido evangélico en 1994, 
como facción evangélica en 2004 y 2009 y como frente evangélico en 
2019—, los evangélicos han tenido poco éxito en el ascenso de “evan-
gélicos políticos”, con una única excepción en el 2004.

En cambio, los “políticos evangélicos” que han conseguido un es-
pacio han sido más numerosos, aunque siguieron subrepresentados 
en el órgano legislativo durante todo el periodo. Del lado católico, al-
gunas candidaturas, en particular las relacionadas con el Opus Dei, 
han tenido un éxito importante en el acceso al Poder Ejecutivo. Sin 
embargo, las oenegés católicas nunca habían sentido la necesidad de 
postularse con una propuesta propia, hasta el 2019, cuando lo hicie-
ron por medio de los partidos existentes y la libre postulación, consi-
guiendo un escaño legislativo.

El nuevo clivaje en torno al género instalado en el país podría per-
manecer y posiblemente profundizarse. Una generación de jóvenes 
que despiertan a la conciencia política en estos momentos ya no con-
cibe la vida política en función de clivajes económicos o en torno al 
clivaje democracia/régimen autoritario, como las generaciones an-
teriores (Brown Araúz, 2018). Podemos suponer que una de las razo-
nes por las cuales el movimiento neoconservador no ha conseguido 
transformarse en una fuerza partidista y electoral es la inexistencia 
de una fuerza partidista de izquierda en Panamá.

Los partidos presentes en la Asamblea Nacional se ubican todos en 
el centroderecha y tienden a reproducir el statu quo en cuanto al géne-
ro y la sexualidad. Sin embargo, esto podría cambiar si los movimien-
tos feministas, lgbti+ y progresistas, en general, se lograran articular 
en una propuesta política, lo que obligaría a los partidos existentes a  
posicionarse en este clivaje y posiblemente haría que los neocon-
servadores crearan una propuesta propia. El caso de las elecciones  
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costarricenses del 2018 ha evidenciado que la emergencia de este 
nuevo clivaje y la recurrencia de conflictos relacionados tienen el po-
tencial para hacer emerger fuerzas políticas que hasta el momento 
pasaban prácticamente desapercibidas.

Por otro lado, la experiencia brasileña muestra que la narrativa 
anticorrupción y el discurso familista, basado en valores cristianos, 
tienen un alto potencial para la alianza entre las clases medias y las 
élites neoliberales. En este sentido, como hemos visto, Panamá tendría 
características que perfectamente podrían hacer emerger un escena-
rio similar de alianza entre clases medias, que colocan la corrupción 
como su primera preocupación, élites neoliberales, que no están dis-
puestas a ceder sus privilegios, y neoconservadores religiosos, deci-
didos a colocar sus valores en el centro del debate político.

Sin embargo, la naturaleza altamente fragmentada de la nebulosa 
neoconservadora y la alta fragmentación del universo evangélico al in-
terior suponen desafíos importantes para la constitución de una fuer-
za política articulada. Las dificultades para unirse en una propuesta 
electoral común, o incluso en torno a proyectos de ley, muestra que su 
mayor potencial reposa hasta el momento en el rechazo y la oposición.
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El movimiento antigénero en México:  
de las alianzas estratégicas a los 
horizontes de gubernamentalidad1

Karina Bárcenas Barajas

Introducción2

A diferencia de otros países de América Latina, donde algunas pro-
puestas legislativas o de política pública sobre educación sexual re-
presentaron un parteaguas para la configuración y el avance de los 
movimientos antigénero, en México el principal detonante fue la ini-
ciativa que el presidente Enrique Peña Nieto presentó el 17 de mayo 
del 2016 para incluir en el artículo 4º constitucional el derecho al 
matrimonio entre personas del mismo sexo, respaldando con esto la 
decisión de la Suprema Corte de Justicia de la Nación para declarar in-
constitucionales los códigos civiles de los estados en los que esta alian-
za fuera entendida sólo como la unión entre un hombre y una mujer.

1   Agradezco el financiamiento del Programa de Apoyo a Proyectos de Investigación 
e Innovación Tecnológica de la unam para la realización de este capítulo, que forma par-
te del proyecto “Entre el sexularismo y el neoconservadurismo. Las iglesias evangélicas y 
cristianas en México y Brasil en las disputas por la regulación de la moral sexual contem-
poránea” (ia300719).

2   Este capítulo parte de una estrategia metodológica que se articula con un triple 
anclaje antropológico: la etnografía en el espacio público, la antropología jurídica y la et-
nografía digital, descrito en Bárcenas Barajas (2020c).
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No obstante, en México las disputas sobre la educación sexual en 
las escuelas de formación básica, el aborto y, en general, los derechos 
sexuales y reproductivos, predominantemente al amparo de agentes 
de la jerarquía de la Iglesia católica o de grupos de la sociedad civil 
inspirados en la moral que promueve esta religión, son de larga data 
(véase De la Torre, García Ugarte y Ramírez Sáiz, 2005; Díaz Camare-
na, 2017 y 2019).

Si bien la expresión “ideología de género” se originó a mediados 
de los años noventa, es importante considerar que su popularización 
y fuerza para articular a los movimientos antigénero que ahora cono-
cemos en América Latina y en otras regiones del mundo ha implicado 
coordenadas temporales distintas. Partiendo de que la conformación 
de un movimiento social requiere de grupos e individuos articulados 
alrededor de una causa en común por medio de distintas formas de 
acción colectiva, es necesario saber desde cuándo ha resonado en al-
gunos sectores de la sociedad el término “ideología de género”.

De acuerdo con la plataforma Google Trends, en México la expre-
sión “ideología de género” empezó a buscarse en internet en mayo 
de 2010, en el contexto de la entrada en vigor del matrimonio entre 
personas del mismo sexo en la Ciudad de México —la primera enti-
dad del país en aprobarlo— y la autorización a las parejas del mismo 
sexo para adoptar. Ambos derechos fueron ratificados en agosto de 
ese año por la Suprema Corte de Justicia de la Nación, después de una 
acción de inconstitucionalidad promovida por la Procuraduría Gene-
ral de la República.

Desde entonces, el movimiento lgbti+ ha logrado avances im-
portantes en el reconocimiento a sus derechos ciudadanos; además, 
el artículo primero constitucional establece un principio de igualdad 
para todas las personas y prohíbe, de forma explícita, la discrimina-
ción por género, lo que también se encuentra en treinta de las 32 le-
yes estatales del país.

Para el 2021, el matrimonio entre personas del mismo sexo ya ha-
bía sido aprobado en 26 de los 32 estados del país, y también se llevaba 
a cabo mediante un amparo en algunas otras entidades federativas, ya 
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que la Suprema Corte de Justicia de la Nación (scjn) declaró inconsti-
tucionales y discriminatorios los códigos civiles estatales en los que 
el matrimonio se limita sólo a la unión entre un hombre y una mu-
jer. Sin embargo, para este mismo año la adopción homoparental sólo 
era permitida en nueve estados y únicamente en 16 se habían apro-
bado leyes para el reconocimiento de la identidad de género en per-
sonas adultas, mientras que a finales de 2020 el estado de Jalisco se 
convirtió en la primera entidad en reconocer la identidad de género 
en infancias trans. Por otra parte, durante 2021, en siete de las 32 en-
tidades federativas3 se prohibieron y penalizaron las terapias de reo-
rientación sexual.

El término “ideología de género” volvió a tomar notoriedad en sep-
tiembre de 2016, con las marchas estatales y nacionales convocadas 
por el Frente Nacional por la Familia en contra de la ya mencionada 
iniciativa del entonces presidente Enrique Peña Nieto, con la que se 
pretendía el reconocimiento en la Constitución del matrimonio en-
tre personas del mismo sexo. En México, esta coyuntura representó 
el inicio de la configuración del movimiento antigénero, que des-
de el principio quebrantó el monopolio de la regulación de la moral  
sexual que ejercían la jerarquía de la Iglesia católica y algunos grupos 
católicos de la sociedad civil, ya que a partir de ese momento un con-
junto de actores evangélicos (religiosos, parlamentarios y de la socie-
dad civil) se politizaron por la defensa de una moral sexual cristiana.

Esto provocó que un grupo de iglesias evangélicas hiciera públi-
co el “Posicionamiento evangélico sobre matrimonio igualitario”, en 
donde se establece que esta iniciativa es discriminatoria porque sólo 
se toma en cuenta a un sector de la sociedad. Asimismo, el 3 agosto 
de 2016, la autodenominada “nación evangélica”, integrada por repre-
sentantes de iglesias evangélicas de todo el país, se reunió con dipu-
tados y senadores de los partidos de derecha (Partido Revolucionario 

3   Ciudad de México, Estado de México, Tlaxcala, Colima, Zacatecas, Yucatán y Baja 
California Sur.
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Institucional, Partido Acción Nacional, Partido Verde Ecologista de 
México y Encuentro Social) y les solicitaron no aprobar la iniciativa 
presidencial, argumentando que representaba un atentado contra la 
naturaleza humana (Robles de la Rosa, 2016).

Un mes después, el 3 de septiembre de 2016, cuatro mil personas 
pertenecientes a iglesias y organizaciones evangélicas marcharon al 
Congreso de la Unión para entregar a la mesa directiva de la Cámara de 
Diputados una iniciativa ciudadana, respaldada por casi cuatrocien-
tas mil firmas, con la que se buscaba reformar el artículo 4º constitu-
cional para que el matrimonio sólo fuera posible entre un hombre y 
una mujer. Por su parte, Arturo Farela, presidente de la Confraterni-
dad Nacional de Iglesias Cristianas Evangélicas, señaló:

solicito a la Cámara de Diputados para que en su momento se nos invite 
a participar en el debate de la iniciativa que presentó el presidente Enri-
que Peña Nieto de reformar el artículo 4º constitucional y el código civil. 
Creo que no debemos ser excluidos (Álvarez, 2016).

Un tercer momento en el que este término volvió a tomar notoriedad 
de manera sobresaliente, como lo dejan ver los indicadores de Google  
Trends, fue julio de 2019, cuando convergieron en la opinión públi-
ca y los debates legislativos iniciativas estatales relacionadas con las 
sanciones a las terapias de reorientación sexual, también conoci- 
das como “terapias de conversión” (figura 1).

Además de manifestarse a favor del avance en materia legislati-
va de las terapias de reorientación sexual y las iniciativas educativas 
como el “pin parental”, en los años que transcurren del 2016 al 2020 
uno de los logros más importantes del movimiento antigénero fue la 
polarización social y política, que ha desembocado en la falta de con-
senso para la aprobación de iniciativas de ley para despenalizar el 
aborto en los congresos estatales.

En México la regulación sobre el aborto se realiza tanto en el ám-
bito federal como en el local, por lo que en 26 estados del país se 
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penaliza el aborto4 con sanciones privativas de la libertad que van 
desde un mínimo de 15 días de prisión (en el estado de Tlaxcala) hasta  
un máximo de seis años (en Sonora), además de multas, trabajo co-
munitario, tratamiento médico y/o psicológico, mientras que en seis 
entidades federativas la interrupción del embarazo es legal hasta las 
12 semanas de gestación: Ciudad de México (1997), Oaxaca (2019), Hi-
dalgo (2021), Veracruz (2021), Baja California (2021) y Coahuila (2021); 
este último estado por mandato de la Suprema Corte de Justicia de la 
Nación (Kánter Coronel, 2021: 1-3). “La única causal vigente en el or-
den normativo para tener acceso a un aborto legal en los 26 códigos 
penales locales y en el Código Penal Federal es en el caso de un em-
barazo producto de una violación sexual” (Kánter Coronel, 2021: 2).

4   Aguascalientes, Baja California Sur, Campeche, Colima, Chiapas, Chihuahua, Durango, 
Guanajuato, Guerrero, Jalisco, Estado de México, Michoacán, Morelos, Nayarit, Nuevo León, 
Puebla, Querétaro, Quintana Roo, San Luis Potosí, Sinaloa, Sonora, Tabasco, Tamaulipas, 
Tlaxcala, Yucatán y Zacatecas. En estos estados, así como en el Código Penal Federal, se 
establecen siete excluyentes de responsabilidad penal o causales de no punibilidad, cuya 
inclusión se determina en los ámbitos locales (Kánter Coronel, 2021: 2).

Figura 1 
Línea del tiempo sobre la búsqueda en internet del término “ideología de 

género”. Se observa el primer pico de búsqueda en mayo de 2010

Fuente: Google Trends, noviembre de 2020.
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Asimismo, es importante decir que en 21 estados, en respuesta a la 
despenalización del aborto en la Ciudad de México a partir del 2008, 
se han realizado reformas constitucionales para tutelar la vida desde el 
momento de la concepción y/o fecundación, entre los que se encuen-
tran Oaxaca, Veracruz y Baja California, donde, como ya se mencionó, 
también se despenalizó la interrupción del embarazo hasta las prime-
ras 12 semanas de gestación (Kánter Coronel, 2021: 2).

De igual manera, es importante destacar que el movimiento anti-
género ha encontrado en internet un terreno fértil para ganar simpa-
tizantes, aparte de los espacios religiosos, parlamentarios y las calles. 
Además de incidir en la opinión pública y la agenda parlamenta-
ria, su presencia en las redes sociodigitales ha propiciado prácticas 
de desinformación sobre los temas que articulan su agenda con la  
circulación de noticias falsas o tendenciosas.

En sus publicaciones en las redes sociodigitales también apelan  
a las emociones por medio de la música, la letra de sus canciones  
y/o las animaciones; asimismo, desatan pánicos morales con videos en 
los que muestran, por ejemplo, a niños y niñas con maquillajes y ves-
tuarios drag, infancias trans dando sus testimonios, acompañados de 
la advertencia: “Van por nuestros hijos”, haciendo creer que éstas se-
rán condiciones impositivas para todos los niños, cuando en realidad 
se trata de videos estratégicamente editados para contar su “verdad”. 
De igual manera, en los perfiles ideológicos, es decir, que retoman un 
habitus5 católico o evangélico pero no encarnan a una persona en par-
ticular, el meme se ha convertido en la principal estrategia para estig-
matizar a los movimientos feminista y lgbti+, y a las personas que 
los constituyen, por medio del “humor” y el sarcasmo.

Después de identificar los distintos frentes en los que actúa su es-
trategia en México, resulta pertinente colocar en perspectiva a sus 

5   Para Bourdieu y Wacquant (1995: 87), el habitus está conformado por “sistemas per-
durables y transponibles de esquemas de percepción, apreciación y acción resultantes de la 
institución de lo social en los cuerpos”, de ahí que en gran medida se defina por atributos 
como “duradero” y “transferible”.
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principales voces. Como ya se indicó, desde el 2016 diversos actores 
evangélicos —religiosos, parlamentarios y de la sociedad civil— han 
tomado un papel protagónico en el movimiento antigénero. Asimis-
mo, distintas coyunturas, que se mostrarán más adelante, revelan sus 
vínculos estratégicos con otros grupos de la sociedad civil de inspi-
ración católica, así como con un conjunto de legisladores que com-
parten su agenda, en quienes han encontrado aliados importantes.

Así, a continuación se analiza cómo se convierten estos actores en 
emisores pedagógicos contra la “ideología de género”, al mismo tiem-
po que sus alianzas estratégicas les permiten delinear algunos hori-
zontes de gubernamentalidad. Si se considera que asumen posiciones 
estratégicas para ejercer un poder simbólico o legislativo, la pertinen-
cia de analizarlos como emisores pedagógicos radica en que, como ta-
les, “son indicados automáticamente como dignos de transmitir lo que 
transmiten; por ende, quedan autorizados para imponer la recepción 
y controlar la inculcación mediante sanciones socialmente aprobadas 
o garantizadas” (Bourdieu y Passeron, 2018: 57). Por lo tanto, realizan 
un trabajo pedagógico que:

tiene siempre una función de mantenimiento del orden —es decir, de re-
producción de la estructura de las relaciones de fuerza entre los grupos 
o las clases—, en tanto —ya sea por inculcación, ya sea por exclusión— 
tiende a imponer a los miembros de los grupos o las clases dominados el 
reconocimiento de la legitimidad de la cultura dominante (Bourdieu y 
Passeron, 2018: 74-75).

Desde esta perspectiva, el trabajo pedagógico de los emisores antigé-
nero es fundamental para mantener el orden sexogenérico y lograr 
la apropiación de un imaginario sobre la “ideología de género” en di-
versos sectores de la sociedad con un reforzamiento de los esquemas 
de percepción, pensamiento y acción, que marcan lo que se ha defi-
nido como la visión legítima del mundo y toman forma, en términos 
de moral sexual, en un orden heteropatriarcal que se ancla en el bi-
narismo de género (Bárcenas Barajas, 2021b).
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Sin embargo, este trabajo pedagógico no se limita al plano simbó-
lico, sino que tiene como meta intervenir en las prácticas de guberna-
mentalidad de un Estado nación, es decir:

[en] las instituciones, los procedimientos, [los saberes] análisis y reflexio-
nes, los cálculos y las tácticas que permiten ejercer esta forma tan especí-
fica, tan compleja, de poder, que tiene como meta principal a la población, 
como forma primordial de saber, la economía política, y como instrumen-
to técnico esencial, los dispositivos de seguridad (Foucault, 2007: 213).

Así, en las siguientes páginas se mostrarán los recursos que emplean 
los actores del movimiento antigénero —religiosos, parlamentarios 
y de la sociedad civil— para convertirse y legitimarse como emisores 
pedagógicos contra la “ideología de género”, al mismo tiempo que su 
trabajo pedagógico revela un proyecto de gubernamentalidad con el 
que se pretende una conquista simbólica y legislativa para regular la 
moral sexual contemporánea.

La legitimación del movimiento antigénero  
desde la sociedad civil

En la visibilización pública y política del movimiento antigénero en 
México, el Frente Nacional por la Familia ha tomado una gran noto-
riedad y protagonismo, al grado de que puede considerarse uno de los 
nodos más importantes de la red de actores antigénero. Su fundación 
remite a mayo del 2016, cuando se conformó para aglutinar a diversos 
grupos de ciudadanos y actores políticos, predominantemente cató-
licos y evangélicos, que estaban en contra de la iniciativa presiden- 
cial de Enrique Peña Nieto para incluir en el artículo 4º constitucio-
nal el derecho al matrimonio igualitario.

El Frente Nacional por la Familia se define como un movimiento 
social conformado por ciudadanos e instituciones que promueven y 
defienden la vida, la familia y las libertades (de conciencia, de creen-
cia, de expresión, y la de los padres a educar a sus hijos). Precisamente, 
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es su discurso y politización a favor de estas libertades —enuncia- 
das en términos seculares— lo que le permite la movilización de 
creencias religiosas en el espacio público, en organismos internacio-
nales, en las redes sociodigitales y en medios de comunicación, así 
como en espacios legislativos (véase Bárcenas Barajas, 2020b).

Desde su fundación, ha hecho alianzas estratégicas para el avan-
ce de la agenda antigénero con actores de la sociedad civil adscritos 
tanto a la Iglesia católica como a algunas iglesias evangélicas, depen-
diendo de los derechos y las libertades en disputa. Es por eso que se ha 
convertido en un actor que articula a una sociedad civil interreligiosa, 
ya que aun cuando la alianza antigénero entre católicos y evangélicos 
podría remitir a cierto ecumenismo por las bases cristianas de am- 
bos grupos, es importante considerar que su unión no se articula en 
función de su pertenencia religiosa con el propósito de conciliar sus 
diferencias doctrinales, que en este caso no entran en juego. Más bien 
se trata de una cooperación estratégica que a pesar de sus divergencias 
en términos teológicos les permite constituirse como actores políti-
cos para combatir a un enemigo común: el género, y en consecuencia 
incidir en la agenda pública y los espacios políticos por medio de un 
conjunto de libertades y derechos con los que disputan un proyecto 
de gubernamentalidad.

Entre los grupos de la sociedad civil con los que han construi-
do alianzas de manera pública a lo largo de su trayectoria se en-
cuentran Dilo Bien,6 Pasos por la Vida,7 Conciencia y Participación 

6   Se presenta como un movimiento internacional promotor y defensor de los derechos 
humanos. Esta agrupación surgió en una región del país con raíces conservadoras y criste-
ras: León, Guanajuato, el 23 de agosto de 2010, en el marco de la Conferencia Mundial de la 
Juventud. Como parte de la Alianza Internacional de la Juventud, trabaja en la formación 
de jóvenes provida y profamilia (Dilo Bien, 2022).

7   Se define como “un movimiento de jóvenes que promueve el valor, respeto y la de-
fensa de la vida desde su inicio hasta su término natural” (Pasos por la Vida, 2022). Entre 
sus principales acciones destaca la organización de la Marcha por la Vida.
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(Con Participación),8 Red Familia,9 la Unión Nacional de Padres de 
Familia,10 Mujer, Matrimonio y Familia (Mumafam),11 la Asociación 
Católica Latinoamericana y Caribeña de Comunicación, Signis alc,12 
Iniciativa Ciudadana por la Vida y la Familia13 y Mujeres de Iniciativa.14

Debido a su rol como actor de la sociedad civil, el Frente Nacional 
por la Familia también ha construido una red de aliados con actores 
políticos, principalmente diputados y senadores, de los tres niveles de 
gobierno: local, estatal y federal; de igual manera, aunque en menor 
medida, con presidentes municipales y regidores. En todos los casos 

8   Se define como una organización ciudadana que vincula a quienes desean promover 
valores humanos fundamentales, como la búsqueda del bienestar social general, la justicia 
social, el respeto a la vida humana en todas sus etapas, la solidez de los hogares y los ma-
trimonios, la salud y la educación integral para todos (Conciencia y Participación, 2022). Su 
sede se ubica en el norte del país, en la ciudad de Monterrey.

9   Es un grupo de la sociedad civil, provida y profamilia, originario del estado de Nuevo 
León. Su misión consiste en impregnar la perspectiva de la familia en los ámbitos educa-
tivo, legislativo y social y en los medios de comunicación. Está conformado por asocia-
ciones civiles, organizaciones de asistencia privada, organizaciones no gubernamentales, 
agrupaciones políticas locales y nacionales, organizaciones educativas y de investigación, 
especialistas y personas físicas amigas (Red Familia, 2022).

10   Es uno de los grupos de la sociedad civil provida y profamilia más antiguos en  
México. Se fundó en 1917 y se define como una institución de servicio a la familia, organi-
zada de forma independiente del poder público, con una estructura nacional, de afiliación 
voluntaria, con el propósito de que los padres de familia cumplan con sus deberes y exijan 
respeto a sus derechos (Unión Nacional de Padres de Familia, 2022).

11   Con sede en la ciudad de Monterrey, se define como una asociación civil de empo-
deramiento para las mujeres, el cual está conciliado con la vida familiar (Mujer, Matrimonio 
y Familia, 2022).

12   Organización de comunicadores católicos internacionales de México, conforma-
da por instituciones, comunicadores y profesionales de la comunicación que buscan inci-
dir en la sociedad civil y las políticas de comunicación de los estados, para fomentar una 
transformación cultural y social (Asociación Católica Latinoamericana y Caribeña de Co-
municación, 2022).

13   Es un grupo de la sociedad civil presidido por el ex pastor evangélico Aarón Lara. 
Su visión consiste en propiciar un gobierno que contenga una agenda legislativa justa, 
equitativa y de valores que no esté basada en la “ideología de género” o en otras que no se 
establezcan sobre principios y valores naturales (Iniciativa Ciudadana, 2022).

14   Es parte de la asociación civil Iniciativa Ciudadana por la Vida y la Familia, por lo 
que comparten la misma visión, impulsada desde la voz de mujeres provida y profamilia 
(Mujeres de Iniciativa, 2022).
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se pueden identificar adscripciones al Partido Acción Nacional (pan) 
y al Partido Encuentro Social (pes), pero también al Partido Revolu-
cionario Institucional (pri), el Movimiento Regeneración Nacional 
(Morena), el Partido del Trabajo (pt) y el Partido Verde Ecologista de 
México (pvem), así como con independientes.

La conformación de esta red de aliados tuvo un momento clave en 
2018, cuando el Frente Nacional por la Familia, con presencia en va-
rios estados del país, presionó a candidatos de los tres niveles de go-
bierno para asumir públicamente su postura sobre la vida y la familia, 
al mismo tiempo que orientó el voto de los ciudadanos en función de 
esta misma perspectiva. Asimismo, el Frente Nacional por la Fami-
lia buscó impactar en las prácticas de gubernamentalidad del Estado 
mexicano por medio de tres estrategias: la construcción y apropia-
ción de un imaginario global alrededor de la “ideología de género”; 
la elaboración y defensa de un discurso sobre los “falsos derechos” en 
organismos internacionales, como la Organización de Estados Ameri-
canos, y el condicionamiento de actores políticos a través de ejercicios 
de poder como el voto de castigo o la vigilancia y la sanción simbóli-
ca (véase Bárcenas Barajas, 2020b). Si bien estas estrategias tuvieron 
una función particular durante el proceso electoral, se han manteni-
do en las diversas coyunturas que han marcado el avance de la agen-
da antigénero en México.

Las formas católicas  
en el trabajo pedagógico antigénero

El activismo católico provida y profamilia, encabezado por grupos re-
ligiosos y de la sociedad civil, tiene una trayectoria de larga data en 
México. Aun cuando, en el marco de la configuración y visibilización 
del movimiento antigénero, la politización de los actores evangéli- 
cos en temas de moral sexual ha tomado un protagonismo no vis-
to, los grupos católicos también han desplegado sus propias estrate- 
gias con tintes religiosos y seculares.
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Una de las más notables fue la iniciativa del Consejo Mexicano 
de la Familia (Confamilia) para que en el 2017 circulara en algunas 
ciudades del país el autobús de la “libertad” (precepto secular), gra-
cias a su alianza con CitizenGo. Este acontecimiento tuvo un impor-
tante alcance mediático al mostrar consignas emblemáticas contra 
la “ideología de género”, como “#ConMisHijosNoSeMetan” y “¡De-
jen a los niños en paz!” Además de enunciaciones que tergiversan 
propuestas de educación sexual, con el propósito de generar páni-
co moral, como: “Es perverso decirles a los niños que desde los 10 
años pueden tener sexo con adultos y abortar… ¡Sin conocimiento 
de sus padres! En educación ¡biología, no ideología de género!” y las 
siguientes frases transfóbicas: “Los niños tienen pene. Las niñas tie-
nen vulva. Que no te engañen. Si naces hombre, eres hombre. Si eres 
mujer, seguirás siéndolo”.

Confamilia también organizó varias giras, por distintas ciudades 
del país, en las que dos referentes latinoamericanos del movimiento 
antigénero, Agustín Laje y Nicolás Márquez, presentaron El libro ne-
gro de la nueva izquierda. Ideología de género o subversión cultural, de su 
autoría. La agenda antigénero de este grupo de la sociedad civil, que 
se ha posicionado contra la iniciativa de ley de infancias trans y a fa-
vor de las terapias de reorientación sexual, comprende igualmente 
la visibilización de estrategias discursivas a partir de lo que han de-
nominado como “el orgullo hétero” —en contraposición al “orgullo 
gay”— y la “heterofobia”.

La faceta católica del activismo antigénero también ostenta a las 
juventudes provida. Una representante de este sector con gran visi-
bilidad es Alison González, vocera y coordinadora nacional de Pasos 
por la Vida, una organización de la sociedad civil que ha sido aliada 
importante del Frente Nacional por la Familia en las coyunturas rela-
cionadas con la despenalización del aborto.

Al ser una agrupación enfocada a la formación y acción de las ju-
ventudes provida, el internet y las redes sociales —como Facebook, 
Twitter, Instagram e incluso Tik Tok— juegan un rol importante en 
su activismo, por lo que en el contexto del confinamiento provocado 
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por la covid-19, el 23 de mayo de 2020 realizaron la novena edición 
de la Marcha por la Vida, pero en esta ocasión con una transmi- 
sión en vivo por YouTube y Facebook, con el lema “Unámonos a una 
sola voz por aquellos que no la tienen”. El evento duró más de dos 
horas y logró congregar a medio millón de personas, entre las que 
destacan diputados y senadores provida, jerarcas de la Iglesia cató-
lica, cantantes y figuras públicas que han expresado simpatía por su  
causa (Ortiz, 2020). Después de esta manifestación se realizó una 
“misa por la vida” en la Catedral Metropolitana, a puertas cerradas.

De la misma manera, las redes sociodigitales han jugado un papel 
importante para dar visibilidad a campañas como “40 días por la vida”, 
que tiene como propósito incentivar la práctica de rezar el rosario du-
rante ese periodo de tiempo para interceder por la causa provida. Esta 
campaña tiene como uno de sus destinatarios más importantes a las 
juventudes católicas, que suelen tener una presencia participativa en 
las plataformas digitales, usando hashtags como #40DiasPorLaVida 
y #TodosSomosNecesarios.

Gracias a los grupos de la sociedad civil, el activismo católico an-
tigénero tiene una presencia consolidada en internet, lo que le per-
mite, además de hacer alianzas en las mediaciones de lo local a lo 
nacional, construir redes de alcance latinoamericano y mundial por 
medio de las cuales va articulando al mismo tiempo comunidades de 
sentido, como ocurre con la conmemoración del llamado “Día inter-
nacional de acción por las 2 vidas”, que es resultado de la actuación 
del movimiento provida en Argentina el 8 de agosto de 2018, cuando 
aglutinado con el eslogan “Salvemos las 2 vidas” salió a las calles para 
manifestarse en el Senado en contra de la votación final que permiti-
ría la despenalización del aborto en ese país. Para esta fecha es común 
el uso de hashtags como #8ACeleste y #CatólicoDefiendeLas2Vidas.

Otras prácticas en las que el activismo católico antigénero ha to-
mado notoriedad son los #RetoProVida, que consisten en colocar una 
foto del perfil con un marco relacionado con esta causa o portando 
el pañuelo azul celeste con la consigna “Salvemos las 2 vidas”. Tam-
bién destacan las citas tuiteras provida en las que además de hashtags 
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como #MéxicoCeleste y #AbortoNoEsDerecho retoman otros como 
#NoHablenPorTodas. Por medio de enunciaciones como ésta buscan 
separarse de un feminismo al que califican como radical y legitimar 
un feminismo provida.

Sin embargo, el activismo católico antigénero también se carac-
teriza por la apropiación del espacio público en contextos locales por 
medio de manifestaciones o protestas en las que recurren, al igual 
que los grupos feministas, a las pintas en las calles —principalmente  
en las banquetas—, por medio de las cuales buscan visibilizar consig-
nas provida. Si bien no pintaron edificios ni rompieron cristales, el 27 
de julio de 2020 las jóvenes provida pegaron calcomanías con consig-
nas relacionadas con su causa a la entrada del edificio de la Suprema 
Corte de Justicia de la Nación para hacerse escuchar por los ministros. 
En sus protestas incluso han usado bombas de humo de color azul ce-
leste, las cuales, en tonos púrpura, caracterizan la protesta feminista 
contra la violencia hacia las mujeres y los feminicidios.

Aun cuando los grupos provida se han apropiado de algunas de las 
formas de protesta del activismo feminista, no sólo en el espacio públi-
co que se traza en las ciudades sino también en el espacio público digi-
tal, estas mismas agrupaciones han promovido de manera notable el 
estigma y el pánico moral hacia el feminismo, y de manera particular 
hacia las agrupaciones que retoman el anarquismo como un principio 
importante en su actuación. Por esto, tanto las líderes católicas como 
las evangélicas del movimiento antigénero emplean el hashtag #Tra-
poVerdeEsViolencia para referirse a las feministas que desde 2019 se 
manifiestan quemando, rompiendo vidrios o haciendo pintas en mo-
numentos y edificios históricos con consignas para visibilizar la vio-
lencia hacia las mujeres y los altos índices de feminicidio en el país.

Sin embargo, estas prácticas, tanto en el espacio público que se  
ancla en las calles como en el espacio público digital, no han elimi-
nado las modalidades más tradicionales del activismo católico, que 
involucran acciones como rezar en las puertas de acceso a las instala-
ciones de las instituciones en las que se tomarán decisiones jurídicas o 
legislativas relacionadas con la agenda antigénero —como las asam-
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bleas legislativas o la Suprema Corte de Justicia de la Nación— por-
tando imágenes de la Virgen de Guadalupe, la Virgen María, el papa 
Juan Pablo II y algunos mártires cristeros, así como la protección con 
sus cuerpos de templos y catedrales al paso de las manifestaciones de 
los grupos feministas y de la diversidad sexual.

Si, inicialmente, grupos de la sociedad civil con principios de ori-
gen católico y evangélico convergieron en sus manifestaciones en el 
espacio público con un discurso secular (es decir, recurrían a derechos 
y libertades para marcar sus posicionamientos contra la “ideología de 
género”), desde el 2019 ha sido más evidente el resurgimiento de una 
politización católica que retoma referentes religiosos, como los rela-
cionados con la guerra cristera,15 para fijar sus posicionamientos (véa-
se Bárcenas Barajas, 2021a).

Esto se observó, por ejemplo, el 21 de septiembre del 2019 en una 
marcha de grupos católicos (religiosos y de la sociedad civil) que se 
congregaron por la convocatoria que lanzó el Frente Nacional por la 
Familia para la “Gran marcha en defensa de la vida, la familia y las 
libertades”, la cual finalmente se canceló en la Ciudad de México.16  
Asimismo, el 26 de octubre del 2019, en la “Marcha por un México li-
bre de homicidios y feminicidios prenatales”, convocada por el Frente 
Nacional por la Familia, con la presencia de otras asociaciones civiles 
católicas. En ambas fueron comunes las mantas con la consigna “¡Viva 
Cristo Rey!”, así como la presencia de quienes se expresaban contra 
la “ideología de género” levantando un crucifijo sostenido con ambas 
manos, al mismo tiempo que entonaban la alabanza “Tu reinarás”, que 
se distingue por la exaltación de la fe a través de referentes patrióti-
cos y del nacionalismo mexicano.

15   Conflicto armado también conocido como la Cristiada, ocurrido de 1926 a 1929, 
durante el gobierno de Plutarco Elías Calles, quien estableció restricciones a la celebración 
de cultos y manifestaciones religiosas fuera de los templos, entre otras medidas que limi-
taban el poder económico y social de la Iglesia católica.

16   En lugar de esta manifestación se realizó un acto simbólico el lunes 23 de septiem-
bre, a las 06:30 horas, frente a Palacio Nacional, con el que pretendían que Andrés Manuel 
López Obrador emitiera un posicionamiento sobre la agenda provida y profamilia.
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Esta renovada fuerza de la politización católica contra la “ideología 
de género” converge con el documento “Varón y mujer los creó”. Para 
una vía de diálogo sobre la cuestión del gender en la educación (Versal-
di y Vincenzo, 2019), emitido por el Vaticano en febrero de 2019. Por 
esto, más que tratarse de una coincidencia, se puede decir que esta-
mos ante un contundente esfuerzo del Vaticano para combatir lo que 
ha denominado como “ideología de género”, que en México hace eco 
en la rememoración de referentes y símbolos de una guerra de origen 
religioso que tenía como misión la restauración social y moral (Bár-
cenas Barajas, 2021a).

En el espacio público, los grupos evangélicos han empleado en me-
nor medida este recurso, lo que podría relacionarse con el hecho de 
que para ellos las imágenes religiosas están asociadas a una práctica 
de idolatría. Sin embargo, como se mostrará a continuación, esto se 
traduce en una ventaja para colocarse en las coordenadas estableci-
das por el Estado laico a través de prácticas de ciudadanía religiosa.

Los emisores pedagógicos evangélicos  
del movimiento antigénero en México

Las Leyes de Reforma (de mediados el siglo xix) representan en  
México un parteaguas para explicar la presencia del protestantis-
mo, un fenómeno llegado de Estados Unidos, como sucedió en otros 
países latinoamericanos; sin embargo, no es sino hasta la década  
de los años cincuenta del siglo xx cuando aumentan los grupos evan-
gélicos en el país, como reflejo y protesta contra el desarrollo eco-
nómico capitalista, que generó la migración del campo a la ciudad 
(Bastian, 1981 y 1999).

Desde entonces, el crecimiento del poder político y de la población 
evangélica ha sido una constante que atraviesa el final del siglo xx y 
las primeras décadas del xxi. De acuerdo con el Censo de Población 
y Vivienda 2020, realizado por el Instituto Nacional de Estadística y 
Geografía (Inegi), para ese año los evangélicos representaban la pri-
mera minoría religiosa en México, con 11.2%, es decir, 14 095 307 per-
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sonas (Díaz Domínguez, 2021). Gisela Zaremberg, quien analizó un 
conjunto de indicadores sobre este grupo religioso generados por la 
Secretaría de Gobernación en el 2018, plantea:

mientras las asociaciones del culto católico apostólico romano suman  
un total de 3 446, las de todo el espectro evangélico-protestante llegan 
a un total de 5 615. Aún más sorprendentes son las cifras relativas a los 
ministros de culto. Mientras los ministros católicos suman 22 447, el to-
tal de los evangélicos llega a 63 669 en el país (Zaremberg, 2020: 52-53).

Sin embargo, como se ha reiterado en incontables ocasiones, los evan-
gélicos no representan un sector homogéneo en el campo religioso. 
Aun cuando a partir de los datos de la Encuesta Nacional sobre Creen-
cias y Prácticas Religiosas en México (Red de Investigadores del Fe-
nómeno Religioso en México, 2016) se puede plantear, de manera 
general, que los evangélicos son más conservadores que los católicos 
o los bíblicos y tienen mayor interés en participar en la política elec-
toral y en los medios de comunicación masiva, existen iglesias evan-
gélicas que se caracterizan por tener una perspectiva más abierta e 
inclusiva en relación con la moral. Asimismo, existen grupos evan-
gélicos para la diversidad sexual que constituyen una resistencia 
significativa ante los embates del movimiento antigénero (véase Bár-
cenas Barajas, 2020a y 2020c). No obstante, para la configuración y el 
avance de la agenda antigénero resultan particularmente relevantes 
los actores evangélicos que tienen este interés y cuentan con aliados 
en el campo político y la sociedad civil, ya que gracias a sus capita- 
les en estos espacios han logrado funcionar como una “minoría acti-
va” (Giumbelli, 2008).

Asimismo, desde antes de que el movimiento antigénero tuviera 
visibilidad en México ya eran claras las intenciones de algunos actores 
evangélicos para influir en la vida política del país. En 1996, cuando 
este grupo religioso apenas representaba 5% de la población, según 
el censo demográfico de 1990, la Confraternidad Nacional de Iglesias 
Cristianas y Evangélicas (Confraternice) creó el Frente de la Reforma 
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Nacional, el primer antecedente de un partido político evangélico 
(Bastian, 1999: 160, 169).

Pero no fue sino hasta el 2006 cuando esta intención se materia-
lizó, en el ámbito estatal y desde otros liderazgos evangélicos, con la 
fundación del Partido Encuentro Social (pes), el primer partido po-
lítico evangélico en México, que destacó por contar con una agenda 
legislativa con la que pretendía salvaguardar una moral sexual hete-
ronormativa y cristiana (véase Bárcenas Barajas, 2018). En el contexto 
de las elecciones presidenciales del 2018, conformó la alianza Juntos 
Haremos Historia, junto con el Movimiento Regeneración Nacional 
(Morena) y el Partido del Trabajo (pt), que llevó a la Presidencia de la 
República a Andrés Manuel López Obrador.

En esta coyuntura electoral, conviene situar a un primer actor rele-
vante para el movimiento antigénero en México: el pastor Arturo Fa-
rela, presidente de la Confraternidad Nacional de Iglesias Cristianas 
Evangélicas, que en varias ocasiones ha sido nombrado como uno de 
los trescientos líderes más influyentes de México por la revista Líde-
res Mexicanos y es considerado un amigo cercano del presidente López 
Obrador, por lo que ha sido llamado “el pastor de la 4t”.

En el 2009, Arturo Farela promovió una acción de inconstituciona-
lidad contra el matrimonio entre personas del mismo sexo y la adop-
ción homoparental. Si bien éste es un antecedente importantísimo 
sobre la politización evangélica antigénero, en ese momento aún no 
se vislumbraban el peso y la visibilidad que los actores de esta deno-
minación religiosa tomarían en el 2016, al presentarse la iniciativa 
presidencial para el reconocimiento del matrimonio entre personas 
del mismo sexo en la Constitución, cuando Farela se pronunció des-
de diversos medios de comunicación en forma contundente contra 
su aprobación. Sin embargo, a partir del inicio del gobierno de López 
Obrador, Farela perdió notoriedad en las disputas morales relaciona-
das con la agenda antigénero, pero no en una contienda política que 
ha aglutinado a una parte del sector evangélico relacionada con el ac-
ceso a los medios de comunicación masiva que ha encontrado algu-
nas áreas de oportunidad con el gobierno federal.



245

El movimiento antigénero en México

A mediados de enero del 2019, Andrés Manuel López Obrador pre-
sentó la Cartilla moral17 para “fortalecer los valores culturales, mora-
les, espirituales”, para lograr el bienestar material y del alma de los 
mexicanos (bbc News Mundo, 2019). Prácticamente un mes después, 
el 21 de febrero, tuvo una primera reunión en el Palacio Nacional con 
Farela, quien señaló que las siete mil iglesias asociadas a la Confrater-
nidad Nacional de Iglesias Cristianas Evangélicas colaborarían con la 
difusión de estos valores entre los jóvenes a través del programa Jó-
venes Construyendo el Futuro, así como con la distribución de la Car-
tilla moral (Muñoz y Urrutia, 2019). En marzo tuvieron una segunda 
reunión para conversar sobre una reforma a la Ley de Asociaciones 
Religiosas y Culto Público, para hacer posible el acceso a las conce-
siones de radio y televisión a las iglesias evangélicas (Páramo, 2019).

Aun cuando esta reforma no se ha concretado, en mayo de 2019 
se modificó el reglamento que rige la actuación de la Secretaría de 
Gobernación, “para que la Subsecretaría de Desarrollo Democrático, 
Participación Social y Asuntos Religiosos impulsara acercamientos 
formales con las Iglesias, con miras a articular los objetivos sociales 
de esta administración en tareas de reconstrucción del tejido social y 
pacificación” (Hernández y Jiménez, 2019).

Sin embargo, la pérdida de visibilidad de Arturo Farela en el mo-
vimiento antigénero fue compensada con la relevancia que ha toma-
do en los últimos años el ex pastor Aarón Lara, quien construyó una 
importante red de actores religiosos, parlamentarios y de la sociedad 
civil, con quienes declaró la guerra a la “ideología de género”. Si bien 
por estos capitales religiosos y políticos Lara está lejos de encarnar a 
un creyente evangélico común —que como ya se mostró a propósito 
de los indicadores publicados por la Red de Investigadores del Fenó-
meno Religioso en México (2016) constituye el grupo religioso más 
conservador—, su posición ayuda a develar que ciertos actores evan-

17   Una adaptación a cargo de José Luis Martínez del ensayo con el mismo título del 
escritor mexicano Alfonso Reyes, redactado en 1944.
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gélicos que se han politizado contra la “ideología de género” funcio-
nan como una minoría activa.

Aarón Lara tiene formación como periodista, pero se desempeñó 
como pastor evangélico durante 32 años, hasta 2008, cuando renun-
ció a su estatus como ministro de culto para emprender proyectos 
sociales y políticos. Es fundador y director general de la asociación 
civil Centro de Cultura y Orientación Civil Concertación y preside la 
Red de Soluciones, por medio de la cual se han constituido desde el 
2011 más de ciento veinte asociaciones civiles en el país. También se 
ha desempeñado como presidente del Patronato del Premio Juárez a 
lo más destacado del civismo y los valores, otorgado cada año por la  
Cámara de Diputados, y es parte del Programa Becarios para la forma-
ción de una nueva generación de políticos que asuman cargos de go-
bierno (Concertación, s.f.).

Si bien esto muestra una importante fuente de capital político, su 
trayectoria como actor evangélico en el movimiento antigénero inició 
en el 2016, cuando encabezó —en el contexto de la iniciativa presiden-
cial para reconocer en la Constitución el matrimonio igualitario—  
la Iniciativa Ciudadana por la Vida y la Familia, asociación civil que 
actualmente preside y por medio de la cual se recolectaron trescien-
tas veinte mil firmas que permitieron reforzar la oposición a esta pro-
puesta (Concertación, s.f.).

Luego de la Iniciativa Ciudadana por la Vida y la Familia, en el 2017 
surge el Congreso Iberoamericano por la Vida y la Familia, un movi-
miento que busca defender sus causas en esta región del mundo a tra-
vés de las políticas públicas (Congreso Iberoamericano por la Vida y 
la Familia, s.f.). En el 2017 y el 2018 se reunió en la Ciudad de México, 
con la participación de 17 países iberoamericanos en el primer año y 
de 23 países en el segundo. En el 2019, el congreso se llevó a cabo en 
la ciudad de Panamá y concluyó con la formalización de la Unión Ibe-
roamericana de Parlamentarios Cristianos, mientras que en el 2020 
el congreso se celebró en Lima, Perú (Congreso Iberoamericano por 
la Vida y la Familia, s.f.). Debido a la contingencia sanitaria provoca-
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da por la pandemia que generó la covid-19, la edición del 2021 se rea-
lizó utilizando una plataforma digital.

Su papel como fundador del Congreso Iberoamericano por la Vida 
y la Familia le ha dado la posibilidad de establecer una relación cerca-
na con actores clave del movimiento antigénero en América Latina, 
como los argentinos Agustín Laje y Nicolás Márquez, así como con  
el congresista evangélico peruano Christian Rosas, que también es 
fundador del movimiento #ConMisHijosNoTeMetas. De igual forma, 
ha participado en organismos internacionales, como la Organización 
de Estados Americanos (oea). En el 2017, durante la 47 asamblea ordi-
naria de este organismo, celebrada en Cancún, México, Aarón Lara es-
tuvo presente como vocero del Congreso Iberoamericano por la Vida y 
la Familia. Considera que su intervención —relacionada con la defen-
sa de la vida desde la concepción, el derecho de los padres a educar a 
sus hijos al amparo del Estado laico y el derecho de los niños a tener 
un padre o una madre— constituye el primer mensaje evangélico en 
esta organización (Lara, 2020b). Con los años, la presencia de los gru-
pos provida y profamilia en las asambleas ordinarias se ha fortaleci-
do, al grado que en el marco de la asamblea ordinaria número 49 de 
la oea, con sede en Medellín, Colombia, el Congreso Iberoamerica-
no por la Vida y la Familia organizó el Foro Continental por la Vida y 
la Familia. Desde la perspectiva de Aarón Lara, durante la asamblea:

sorprendimos a la oea. Jamás, nunca, se esperaron una movilización tan 
grande y, sobre todo, tan bien orquestada. De manera tal que logramos 
llegar antes que nadie a posicionarnos en los espacios que teníamos pla-
neados. Ubicar a nuestra gente en las tres secciones frente a la Secretaría 
General. Las tres primeras filas de cada sección fueron ocupadas por no-
sotros (Lara en Bolaños, 2019)

La experiencia de Aarón Lara en los grupos de la sociedad civil y su 
cercanía con el campo político le han permitido consolidar vínculos 
con diputados y senadores que se muestran a favor del movimiento 
antigénero, quienes también ejercen un rol como emisores pedagó-
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gicos contra la “ideología de género”, tanto en las cámaras donde des-
empeñan sus cargos como en los espacios que la Iniciativa Ciudadana 
por la Vida y la Familia ha dispuesto; por ejemplo Voces por la Vida, un 
espacio de entrevistas transmitido por Facebook, en donde legislado-
res mexicanos se pronuncian a favor de la vida, la familia y los valores.

Por esta red de relaciones, y a pesar del principio de laicidad que 
rige al Estado, las puertas de las cámaras legislativas también se han 
abierto para Aarón Lara, a donde acude para entregar iniciativas de 
ley provida y profamilia en las que se destaca el derecho de los padres 
a educar a sus hijos. En ocasiones, esta práctica se ha repetido en al-
gunos congresos estatales y locales, ya que uno de sus propósitos, ex-
presado por medio de la Iniciativa Ciudadana por la Vida y la Familia, 
es que en los 32 congresos estatales y en las cámaras federales se le-
gisle con perspectiva de familia.

Por su rol como actor de la sociedad civil, y en paralelo con la red 
que ha construido con los actores legislativos, se le ha permitido or-
ganizar eventos como el Foro de la Familia cdmx, que se llevó a cabo 
el 6 de diciembre del 2019 en la Cámara de Diputados del Congreso 
de la Unión, en el que también estuvieron presentes algunos pasto-
res evangélicos.

Por esto, como parte de los resultados presentados en el marco del 
Congreso Nacional de Iniciativa Ciudadana, realizado en el estado de 
Chihuahua a finales del 2019, Aarón Lara destacó lo siguiente:

durante todo el 2019 hubo aproximadamente 40 acciones legislativas en 
distintas entidades de la República, y de todas esas acciones perdimos so-
lamente en cuatro; en todas las demás se lograron detener y en algunos 
casos se lograron incluso vencer vía el voto legislativo (…). Dios nos dio 
una bendición tan poderosa que todas estas personas que promueven la 
ideología de género están verdaderamente furiosas y eso nos deja fren-
te al umbral que va a significar ahora el 2020 (…). Contra eso estamos,  
el poder ejecutivo, el poder legislativo y el poder judicial, unidos para im-
poner en México la ideología de género, pero estamos del otro lado: cre-
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yentes, hombres y mujeres que creemos en el plan de Dios para nuestra 
nación (Lara, 2020a).

Para Aarón Lara, en el país se vive una terrible guerra espiritual, por 
lo que le resulta fundamental impactar en la agenda legislativa, pero 
considera que es igualmente importante orar por la liberación espi-
ritual de México. Por esto, en conjunto con el Movimiento de Ora-
ción por la Vida y la Familia, fundado el 20 de septiembre del 2018, 
ha organizado jornadas de oración en las que se congregan líderes de 
iglesias evangélicas de diversas ciudades del país para orar por el pre-
sidente, por la nación y por los problemas que enfrenta por la “ideo-
logía de género”.

Estas reuniones, en donde oran por que en los congresos legislati-
vos no se aprueben las iniciativas que ponen en juego su agenda pro-
vida y profamilia, se llevan a cabo con plataformas digitales, como 
WhatsApp y Facebook, donde las transmisiones en vivo alcanzan al-
rededor de trece mil visualizaciones. Entre las iglesias participantes 
se encuentran la Iglesia Nacional Presbiteriana, los Centros de Fe, 
Esperanza y Amor, la Iglesia de Dios en México Evangelio Comple-
to, la Comisión Centros Cristianos, la Iglesia Interdenominacional, la 
Iglesia de Dios de la Profecía, la Iglesia Metodista de México, la Red 
Internacional de Ministerios (Redime), la Iglesia del Nazareno en  
México, la Iglesia Cristiana Pentecostés Independiente, las Iglesias 
Príncipe de Paz, la Iglesia Apostólica de la Fe en Cristo Jesús. Asimis-
mo, en los comentarios se hacen presentes integrantes de otras igle-
sias evangélicas.

Como presidente de Iniciativa Ciudadana, Lara realizó un conjun-
to de documentales18 en los que plantea la perspectiva que pretende 
socializar acerca de la “ideología de género”. También es autor tres 
libros en los que presenta elementos que le permiten dotar de cierta 

18   Los documentales llevan los siguientes títulos: Ideología de género, Demandas de la 
ideología de género, Por una educación laica, Definiciones: Familia y matrimonio, El derecho 
a la vida, Infancias trans, Agenda globalista, Pin parental. Están disponibles en YouTube.
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legitimidad al movimiento antigénero del que forma parte. En Semi-
llas de vida (2011) plantea la importancia de enseñar valores y princi-
pios éticos en los salones de clase; en Profesión de fe en el Estado laico 
mexicano (2016) retoma la historia de la iglesia evangélica en México, 
para fundamentar la importancia de su participación en la vida social 
y política del país, y en Ideología de género: el desafío (2019) presenta lo 
que desde la portada se enuncia como “una guía basada en informa-
ción periodística, científica y política acerca de la ideología que ame-
naza a nuestra sociedad”.

En conjunto, estos productos culturales le permiten ejercer su rol 
como emisor pedagógico del movimiento antigénero, que también 
encarna en otros espacios a los que acude como experto en el tema, 
como la Cumbre de Colegios Evangélicos (realizada en Buenos Aires, 
Argentina, el 5 de abril del 2019), el Foro Actualidad de la Familia en 
México (celebrado el 16 de julio del 2020) y el Simposio Pin Parental 
Educación Científica Libre de Ideologías (el 17 de julio del 2020), or-
ganizado por la Iglesia Nacional Presbiteriana.

En general, lo dicho hasta este momento revela la centralidad de 
la trayectoria de Aarón Lara para articular una red de actores que tie-
nen incidencia en tres escenarios: el religioso, el político y la sociedad 
civil, que han sido centrales para tejer una estrategia conjunta para el 
avance del movimiento antigénero en México.

Asimismo, para desmarcarse de las críticas que enfatizan las for-
mas en que históricamente los hombres han tomado decisiones so-
bre los cuerpos y las vidas de las mujeres, Iniciativa Ciudadana por la 
Vida y la Familia creó Mujeres de Iniciativa, un espacio en el que las 
identidades femeninas se convierten en la voz que legitima la agen-
da provida y profamilia. Por medio de su cuenta de Facebook presen-
tan “Diálogos por la vida”; es decir, charlas con personas importantes 
para este movimiento, como diputadas, representantes de la sociedad 
civil, médicas, entre otras. Asimismo, Mujeres de Iniciativa organizó 
el Foro Agenda Ciudadana-Legislativa por la Vida y la Familia, que se 
llevó a cabo el 11 de diciembre del 2019 en la Ciudad de México.
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Por medio de la alianza entre Iniciativa Ciudadana por la Vida y 
la Familia y el Frente Nacional por la Familia también ha tomado no-
toriedad Mujeres de Iniciativa, y Yukary Quevedo, fundadora de la 
asociación civil Mujer de Propósito y pastora de la iglesia neopente-
costal Atmósfera Comunidad de Fe, un espacio que comparte con su 
esposo, el pastor Daniel Nájar, quien también es un importante emi-
sor pedagógico contra la “ideología de género”, sobre todo en el ámbi-
to religioso. El perfil provida y profamilia de Yukary Quevedo podría 
ser representativo de un feminismo neoconservador, o “de la nueva  
ola”, por lo que desde finales del 2019 ha tomado una considerable 
visibilidad mediática, junto a figuras centrales para el movimiento 
antigénero, como la diputada local Elsa Méndez, quien encarna otra 
identidad femenina del neoconservadurismo que conduce este movi-
miento y desempeña además un rol de bisagra entre católicos y evan-
gélicos, ya que aun cuando ha mostrado abiertamente su identidad 
católica, fue electa como diputada del estado de Querétaro por el Par-
tido Encuentro Social.

Aun cuando se separó del grupo legislativo de este partido el 24 de 
agosto del 2020, para constituirse como diputada independiente, su 
rol como bisagra entre actores antigénero católicos y evangélicos lo 
vive por medio de las alianzas que establece tanto con Iniciativa Ciu-
dadana por la Vida y la Familia como con el Frente Nacional por la  
Familia en momentos coyunturales de la cruzada contra la “ideología 
de género en México”. Además, fue invitada para fungir como voce- 
ra del Congreso Iberoamericano por la Vida y la Familia, presidido por 
Aarón Lara, durante la 50º Asamblea General de la Organización de 
Estados Americanos, del 20 al 21 de octubre del 2020, en Washing-
ton, d.c. Sin embargo, su participación fue cancelada por ser legisla-
dora y no parte de la sociedad civil.

Por su discurso antigénero, que le permite ejercer su rol como emi-
sora pedagógica contra la “ideología de género”, Elsa Méndez ha re-
cibido insultos y amenazas en sus redes sociodigitales por parte de 
quienes critican su postura. No obstante, por medio de las prácticas 
asistencialistas para ciudadanos de sectores económicamente desfa-
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vorecidos se ha ganado algunas simpatías, además de las que tiene 
entre quienes coinciden con sus propuestas legislativas para el avan-
ce de la agenda antigénero en México, como la iniciativa sobre el pin 
parental y la iniciativa sobre violencia dogmática.

Elsa Méndez, quien en múltiples ocasiones expresó su admiración 
y apoyo a Donald Trump por sus políticas antigénero, presentó el 28 de 
enero del 2020 la primera iniciativa sobre el pin parental en México, 
con la que pretendía que se reformara y adicionara el artículo 58 de 
la Ley de Educación del Estado de Querétaro. Sus palabras sobre esta 
propuesta revelan la centralidad de las alianzas con los grupos de la 
sociedad civil para el avance de la agenda antigénero:

Como presidenta de la Comisión de la Familia en la Legislatura local he 
recibido la solicitud del Frente Nacional por la Familia y de la Red Familia 
en el Estado, entre otras, de la urgente necesidad de participar de mane-
ra directa y activa en la educación que reciben de manera extracurricular 
nuestros hijos al interior de instituciones educativas públicas y privadas 
(…). El proyecto de esta iniciativa atiende a la Declaración Internacional 
de los Derechos Humanos en el artículo 26 en la fracción tercera que re-
conoce plenamente el derecho de todos los padres a elegir la educación 
que más les convenga a nuestros hijos [y] garantiza en todo momento  
el cumplimiento al principio del interés superior del niño o niña (Poder 
Legislativo del Estado de Querétaro, 2020).

En menos de un año, esta iniciativa se replicó en al menos 15 congre-
sos estatales, pero en todos los casos ha sido desechada o impugnada 
debido a que vulnera el derecho de la niñez a una educación sexual 
integral (Xantomila, 2020).

Unos meses después, el 10 de agosto del 2020, la diputada Méndez 
presentó también en la legislatura del estado de Querétaro la iniciati-
va sobre violencia dogmática, “que reforma el título décimo, sección 
segunda, delitos contra la familia, capítulo I, adicionando el artículo 
211 quintus del código penal para el estado de Querétaro”, en la que 
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propone sanciones que van de los tres meses a los cinco años de pri-
sión y de veinte a doscientos días de multa:

al que adoctrine, imparta, enseñe y/o promueva, ideologías o dogmas al 
menor de edad no emancipado sin la autorización legal de sus padres o 
tutores (…). Las penas antes mencionadas se duplicarán cuando se tenga 
por objeto transformar la conciencia de un menor sin el consentimiento 
legal de sus padres o tutores con el objeto de cambiar, condicionar, anu-
lar, menoscabar o hacer nugatoria la identidad sexual biológica del me-
nor (Méndez, 2020).

Ejes discursivos para delinear horizontes  
de gubernamentalidad

Después de identificar a los emisores y emisoras pedagógicos y las 
estrategias que han hecho posible la conformación del movimiento 
antigénero en México, consiguiendo cierta legitimidad en algunos 
sectores de la sociedad, se revisan los momentos estratégicos para 
la cruzada contra la “ideología de género”, que muestran cómo se ha 
ido configurando esta agenda después de uno de sus momentos más 
importantes: las movilizaciones que surgieron en el 2016 en protesta 
por la iniciativa presidencial para reconocer el matrimonio igualita-
rio en la Constitución. En conjunto, revelan los ejes discursivos rela-
cionados con la libertad, la democracia, la soberanía y la ciudadanía 
que les han permitido a los actores antigénero delinear sus horizon-
tes de gubernamentalidad.

Para situar el primer momento que aquí interesa destacar es nece-
sario considerar que desde el 3 de septiembre del 2019, como parte de  
las protestas contra las iniciativas de ley impulsadas por el diputado 
local Temistocles Villanueva, de la Ciudad de México, a favor de las 
poblaciones lgbti+, un grupo de diez personas, integrantes de Inicia-
tiva Ciudadana por la Vida y la Familia, entre las que destacan Aarón 
Lara, Yukary Quevedo y Daniel Nájar, fueron recibidos por un grupo 
de diputados de los partidos Acción Nacional y Encuentro Social en 
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el Congreso de la Ciudad de México, quienes también están en con-
tra de estas iniciativas. Después de esta reunión, Aarón Lara señaló: 
“Nos gozamos porque esta Cámara ha estado cerrada para la iglesia 
evangélica pero hoy se ha dado un paso decisivo en el nombre del Se-
ñor” (Lara en Evangélico Digital, 2019).

Sin embargo, Iniciativa Ciudadana por la Vida y la Familia orga-
nizó una marcha para el 19 de noviembre del 2019 al Congreso de la 
Ciudad de México para protestar en contra de la iniciativa de ley a fa-
vor de las infancias trans (cuyo dictamen ya había sido aprobado en 
comisiones unidas). Al término de la manifestación, sus líderes fue-
ron recibidos nuevamente por diputados del Partido Acción Nacional 
y del Partido Encuentro Social. En esa ocasión, este grupo de actores 
evangélicos probó su peso como minoría activa, ya que después de la 
manifestación, que tuvo una importante cobertura mediática, logró 
detener el avance de la iniciativa en el pleno del Congreso.

Iniciativa Ciudadana por la Vida y la Familia convocó a otra mani-
festación para el 4 de diciembre del 2019, ahora en la ciudad de Gua-
dalajara, en el occidente del país, para protestar contra la iniciativa que 
buscaba prohibir y sancionar hasta con tres años de prisión a quien 
imparta, promueva o financie las terapias de conversión o reorien-
tación sexual en Jalisco, argumentando que esta propuesta atentaba 
contra la libertad de expresión y la libertad religiosa y era parte de la 
imposición ideológica de género.

En el 2020, un año marcado por la pandemia provocada por la  
covid-19 y el confinamiento derivado de esta emergencia sanitaria,  
la agenda antigénero cobró una visibilidad importante durante los 
meses de junio y julio en relación con el pin parental, una reforma 
que sancionaría las terapias de conversión en la Ciudad de México y 
la deliberación sobre un juicio de amparo para despenalizar el aborto 
en Veracruz. La reorganización de la vida sociocultural desde distin-
tos espacios de aislamiento y encierro derivados de esta contingencia 
potenció el uso de las redes y plataformas digitales como escenarios 
de articulación política para los actores antigénero, tanto en su inci-
dencia en la opinión pública como en el rediseño de sus tácticas para 
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hacerse presentes y visibilizarse en el espacio público, que de manera 
sinérgica emplazó sus coordenadas en línea y fuera de línea.

Aarón Lara (Iniciativa Ciudadana por la Vida y la Familia), Rodrigo 
Iván Cortés (Frente Nacional por la Familia) y Leonardo García (Unión 
Nacional de Padres de Familia), junto con las diputadas Elsa Méndez, 
Karina Banda y Marisela Sáenz, y los diputados Carlos Leal, Antonio 
Zapata y Omar Bazán, convocaron a una conferencia de prensa para 
el 22 de junio del 2020, por medio del plataforma Zoom, en la que 
hicieron una denuncia pública contra la secretaria de Gobernación, 
Olga Sánchez Cordero, por manifestar públicamente su oposición a 
la aprobación de las iniciativas estatales sobre el pin parental. En la 
conferencia de prensa, los representantes de la sociedad civil y los le-
gisladores provida y profamilia demandaron a la funcionaria respe-
to al Poder Legislativo, a la autonomía de los estados y especialmente 
a los padres de familia, “que tenemos el derecho de decidir sobre la 
educación que reciben nuestros hijos” (Iniciativa Ciudadana, 2020a).

Esta polarización se agudizó unos días más tarde, debido a que  
la Secretaría de Gobernación, la Secretaría de Educación Pública y la 
Secretaría de Salud emitieron un comunicado conjunto el 5 de julio 
del 2020 para señalar que el pin parental es inconstitucional y viola 
los derechos de los menores de edad. Por esto, Iniciativa Ciudadana 
por la Vida y la Familia y el Frente Nacional por la Familia, en coor-
dinación con la Alianza Nacional de Padres de Familia y la Unión  
Nacional de Padres de Familia, convocaron a otra conferencia de 
prensa en la que estuvieron acompañados por la senadora Lilly Té-
llez y el senador Manuel Añorve. Desde entonces ha sido constante 
la interpelación de los grupos de la sociedad civil y los legisladores 
provida y profamilia a la Secretaría de Gobernación por su supuesta 
intromisión en el tema.

No obstante, el movimiento antigénero vivió un revés importan-
te el 24 de julio del 2020, cuando en la Ciudad de México se aprobó 
—con 49 votos a favor, nueve en contra y cinco abstenciones— una 
reforma al Código Penal para sancionar a quien realice terapias de 
reorientación sexual, o de conversión, con penas que van de los dos 
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a los cinco años de prisión y de cincuenta a cien horas de trabajo co-
munitario por atentar contra el libre desarrollo de la personalidad y 
la identidad sexual.

Un día antes, Iniciativa Ciudadana por la Vida y la Familia y el Fren-
te Nacional por la Familia encabezaron una marcha de automóviles 
del monumento a la Revolución al Congreso de la Ciudad de México 
en protesta por esta iniciativa y la relacionada con las infancias trans. 
Allí entregaron un documento a Mauricio Tabe, coordinador del gru-
po parlamentario del Partido Acción Nacional, quien señaló: “El Con-
greso tiene que escuchar todas las voces a fin de tomar las decisiones 
con base en los argumentos que recojamos de los distintos especia-
listas, activistas, ciudadanas y organizaciones” (Frente Nacional por 
la Familia, 2020b).

Para leer el documento, tomaron la palabra Aarón Lara (de Inicia-
tiva Ciudadana por la Vida y la Familia), la pastora Yukary Quevedo 
(de Mujeres de Iniciativa), el pastor Daniel Nájar y Rodrigo Iván Cor-
tés (presidente del Frente Nacional por la Familia), quienes sostenían 
una manta en la que se podían leer los siguientes hashtags: #Terapia-
AQuienLaQuiera y #ConLosNiñosNo. En este documento señalaron:

Esta ley, en caso de aprobarse, violentará el derecho constitucional que 
garantiza la libertad de cada persona al libre ejercicio de su vocación o 
profesión; y en segundo lugar porque vulnera el derecho mismo del in-
dividuo a escoger el tratamiento que a su parecer le sea conveniente. El 
Estado no debe intervenir en la libertad de cada individuo a decidir con 
quién habla acerca de algún problema real o supuesto (…). El Estado no 
debe tener la autoridad para vetar el ejercicio profesional en visión de 
criterios ideológicos. Como padres de familia nos sentimos severamente 
agraviados por nuestros representantes políticos en la Ciudad de México. 
Puntualmente por los legisladores de Morena, que últimamente, de ma-
nera errónea, obedecen a ideologías contrarias a la familia y al bienestar 
de nuestros hijos (…). Por otro lado, vemos la iniciativa de Infancias Trans 
que promueve el cambio de identidad sexual y abre la puerta incluso para 
cirugías de amputación del miembro sano y la hormonización que cau-
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sa daños irreparables a nuestros niños. Y todo esto en cuenta del presu-
puesto público (Frente Nacional por la Familia, 2020b).

Aarón Lara aseveró: “De acuerdo con la asociación profesional mun-
dial para la salud transgénero una decisión de esta índole en menores 
de edad ya ‘es un factor predictivo de arrepentimiento posterior tras 
el tratamiento de reasignación sexual y de la evolución posterior’”.

Por su parte, Rodrigo Iván Cortés enfatizó:

Queremos culminar mandando un mensaje también a la jefa de gobier-
no de la Ciudad de México, Claudia Sheinbaum. Queremos externarle la 
máxima preocupación de los padres de familia de esta ciudad por lo que 
representan estas dos iniciativas y queremos preguntarle: ¿Usted cree  
que es papel del gobierno utilizar el presupuesto de todos los capitalinos 
para operaciones de mutilación de miembros sanos en menores de edad? 
¿Usted cree que los recursos y fuerza de la capital se tiene que emplear 
y utilizar para perseguir y encarcelar a profesionales de la salud que im-
parten terapias que así lo deciden? ¿Usted cree que es papel del gobierno 
encarcelar y perseguir a padres de familia que buscan lo mejor para sus 
hijos? (Frente Nacional por la Familia, 2020b).

Con discursos como éstos se colocaron en la opinión pública ideas  
que contribuyen a la desinformación, al pánico moral y a la estigmati-
zación de las personas lgbti+ por medio del imaginario sobre la “ideo-
logía de género”, ya que la iniciativa de ley sobre las infancias trans sólo 
implicaba un cambio en los documentos legales de niños y niñas; es 
decir, no se relacionaba con cirugías de reasignación sexual o muti- 
lación genital, como lo declararon frente a varios medios de comu-
nicación masiva y lo publicaron en sus propias redes sociodigitales.

Este caso revela, una vez más, la centralidad de la desinformación 
como estrategia para el avance del movimiento antigénero, como su-
cedió en Colombia con las imágenes utilizadas para acusar a la minis-
tra de Educación de promover la “ideología de género” en los libros de 
texto y en Brasil con el denominado “kit gay” con el que se hizo creer 
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que el ministro de Educación buscaba homosexualizar a los niños, 
cuando en realidad se trataba de un programa educativo para erradi-
car la homofobia.

Por otra parte, Rodrigo Iván Cortés también destacó que de ma-
nera paralela a esta manifestación que culminó en el Congreso de la 
Ciudad de México se hizo una petición en la plataforma CitizenGo 
con la etiqueta #ConLosNiñosNo, que para ese momento tenía más de  
45 mil firmas: “Con esto decimos de manera muy puntual, que se re-
chace la iniciativa de infancias trans y que se rechace la iniciativa de 
prohibición de terapias de conversión. El gobierno no está para im-
poner ideologías, el gobierno está para hacer el bien común” (Frente 
Nacional por la Familia, 2020b).

Además, el 16 de julio del 2020 dieron una conferencia de prensa 
en la que estuvieron presentes Rodrigo Iván Cortés, la pastora Yukary 
Quevedo, en representación de Mujeres de Iniciativa e Iniciativa Ciu-
dadana por la Vida y la Familia, la diputada Gabriela Salido y el dipu-
tado Fernando Aboitiz. En el comunicado de prensa de esta reunión 
destacaron: “Como sociedad civil organizada queremos que se nos 
escuche porque tenemos el derecho a ser representados. Nos preo-
cupa que una agenda ideológica se pretenda imponer por encima de 
la construcción democrática del bien común” (Frente Nacional por la 
Familia, 2020a).

Para cerrar esta revisión es importante destacar el discurso de un 
emisor pedagógico contra la “ideología de género” en el espacio reli-
gioso: el pastor Daniel Nájar, quien el día de la aprobación de las san-
ciones a quienes realicen las terapias de reorientación sexual declaró 
lo siguiente en un video que subió a su canal en YouTube:

Esta ley viola, por una parte, el derecho humano básico de una persona 
a recibir la ayuda que le convenga y, por otra parte, viola el derecho al li-
bre ejercicio de la profesión. Con esta ley se coarta, también, la libertad 
ministerial de la Iglesia, y, escúchame, es la antesala para la censura en 
los púlpitos (…) mientras Satanás seguía avanzando en una guerra, que 
ya estaba declarada, nosotros estábamos más preocupados durante esta 
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contingencia en poder regresar en nuestros templos, preocupados por se-
guir con nuestros cultos semanales; mientras en las calles, en las cáma-
ras de gobierno y en los medios de comunicación el enemigo ha seguido 
avanzando. Pastor, una vez más te digo, es tiempo de reforma. Ya es tiem-
po de la otra iglesia, ya es tiempo de entender que un discípulo, según la 
Biblia, es agente de transformación social, y que la iglesia es la única que 
puede formarlos (Nájar, 2020).

El 28 de julio del 2020, los ministros de la Suprema Corte de Justicia 
deliberaron sobre un juicio de amparo que despenalizaría el aborto en 
Veracruz y, por extensión, en todo el país. Por esto, Iniciativa Ciudada-
na por la Vida y la Familia, en conjunto con el Frente Nacional por la  
Familia, convocó para ese día al plantón con sana distancia #Mexi-
canosAlGritoDeVida para manifestarse en el Zócalo de la Ciudad de  
México contra el aborto y lo que definieron como una extralimitación 
de la Corte al vulnerar la soberanía y autonomía legislativa de los es-
tados, tal como lo hicieron en las redes sociodigitales con el hashtag 
#CorteAbortoNo, con el que se abrió una petición en la plataforma Ci-
tizenGo para pronunciarse contra esta iniciativa. Con esto se revela, 
una vez más, el rol estratégico de las redes sociodigitales en el avance 
de la agenda antigénero, como afirmó ese día Aarón Lara en una en-
trevista con el medio Mundo Católico (2020) cuando indicó: “Hay que 
inundar las redes sociales para que haya justicia para México”.

Ese día también se publicó en el periódico Milenio, de circulación 
nacional, el desplegado titulado “A los ministros de la Suprema Cor-
te de Justicia de la Nación”, en donde 237 legisladores de los 32 esta-
dos del país y 219 especialistas en derecho se pronunciaban contra 
este juicio de amparo para despenalizar el aborto en el estado de  
Veracruz y a favor de la autonomía legislativa de los estados (Frente 
Nacional por la Familia, 2020d).

Dos días antes habían dado una conferencia de prensa, a través de 
la plataforma Zoom, encabezada por Aarón Lara (de Iniciativa Ciuda-
dana por la Vida y la Familia), Rodrigo Iván Cortés (del Frente Nacio-
nal por la Familia), Leonardo García (de la Unión Nacional de Padres 
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de Familia), los diputados locales Elsa Méndez (Querétaro), Omar  
Miranda (Veracruz) y Carlos Leal (Nuevo León) y los diputados fede-
rales Madeleine Bonnafoux (Sonora) y Josefina Salazar (San Luis Po-
tosí), quien señaló:

Se equivocan quienes, de manera sesgada, pretenden imponer a la de-
fensa del derecho a la vida una impronta religiosa. No hay en el mundo 
ningún documento de orden jurídico que proyecte una aspiración de éti-
ca humana que prescinda del derecho a la vida como el primero, el más 
fundamental y el más inalienable de todos los derechos (…). Defender  
el derecho a la vida nunca será regresivo; verdaderamente retrogrado  
parecería retroceder a través de la ley el derecho a la muerte, presentán-
dolo como una amplitud perversa de una falsa libertad (Frente Nacional 
por la Familia, 2020c).

La “defensa de la vida desde la concepción” continuó en los espacios 
legislativos después de esta coyuntura, ya que el 29 de septiembre del 
2020, cuando en varios estados se realizaron acciones de protesta, 
en el marco del Día de Acción Global para el Acceso al Aborto Legal y  
Seguro, Aarón Lara y Rodrigo Iván Cortés encabezaron en la Cámara de  
Diputados, acompañados de legisladores de diversos grupos parla-
mentarios, un pronunciamiento contra la despenalización del aborto.

En esa ocasión, Rodrigo Iván Cortés dio a conocer la realización de 
una reunión convocada por la Red Política por los Valores y el Con-
greso Iberoamericano por la Vida y la Familia, en la que estuvieron 
presentes legisladores y líderes sociales de todo el continente, con la 
asistencia de Iniciativa Ciudadana por la Vida y la Familia y el Frente 
Nacional por la Familia en representación de “la sociedad civil mexi-
cana”; también estuvieron presentes legisladores locales y federales 
de México. Allí resolvieron alzar la voz para hacer desde sus países 
tres peticiones a la Organización de las Naciones Unidas (onu) y a la 
Organización de Estados Americanos (oea): rechazar los términos 
asociados a los derechos, la educación y la salud sexual y reproduc-
tiva, por considerarlos como herramientas para avanzar en el aborto 
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y promover la “ideología de género”; asimismo, defender la familia y 
el derecho de los padres a educar a sus hijos, y defender la soberanía 
nacional para proteger a las naciones en desarrollo del imperialismo 
cultural (Iniciativa Ciudadana, 2020b).

La agenda antigénero ha buscado seguir construyendo alianzas con 
legisladores y grupos de la sociedad civil utilizando un discurso basa-
do en las libertades, la democracia y la soberanía para tener presencia 
ya no sólo en los congresos estatales o la Cámara de Diputados, como 
ya se ha mostrado, sino también en la Cámara de Senadores, como su-
cedió el 6 de octubre del 2020, cuando Iniciativa Ciudadana por la Vida 
y la Familia y el Frente Nacional por la Familia organizaron un plan-
tón frente al Senado de la República, en representación de ochocien-
tas instituciones de la sociedad civil de todo el país, según afirmaron, 
para protestar por las iniciativas que tienen la finalidad, para ellos, de 
imponer la “ideología de género”, relacionadas con las infancias trans 
y la despenalización del aborto, pero también con las sanciones a quie-
nes apliquen terapias de reorientación sexual, con el ejercicio de la li-
bertad religiosa y con la objeción de conciencia.

A modo de cierre: hacia una breve prospectiva  
del movimiento antigénero en México

Lo dicho hasta este momento revela que el movimiento antigénero 
en México se constituye por una red de emisores pedagógicos que ac-
túan como una minoría activa, con alianzas y estrategias probadas en 
las calles, en las redes sociodigitales y en los espacios legislativos, ya 
que pretenden el reconocimiento de un conjunto de derechos y liber-
tades, como el derecho de los padres a educar a sus hijos y la libertad 
religiosa, pero también el establecimiento de un dominio simbólico 
sobre las personas por medio de la configuración de pánicos morales 
y estrategias de desinformación en favor de un proyecto de guberna-
mentalidad acorde con los fines del neoliberalismo.

En un intento por trazar una prospectiva del movimiento antigé-
nero en México, es importante decir que un escenario más con el que  
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podrían desatar el pánico moral es la asociación de lo que se ha lla-
mado Movimiento del Orgullo Pedófilo —compuesto por personas 
atraídas por menores— con la “ideología de género”, debido a que 
los actores del movimiento antigénero se han encargado de relacio-
narlo con el feminismo y la diversidad sexual a través de la desinfor-
mación, con un papel central de las redes sociodigitales.19 Para esto, 
emisores pedagógicos contra la “ideología de género” y personas re-
ligiosas y de la sociedad civil publican notas retomadas de blogs con 
encabezados como “El movimiento lgbt acoge las reivindicaciones 
de los pedófilos”, aunque ya han sido señalados como información 
falsa, al menos en Facebook, mientras que en la plataforma Blogger 
se han restringido con la leyenda “Este blog se está revisando debido 
a una posible infracción de las condiciones del servicio de Blogger y 
sólo está abierto a los autores”.

Debido a que las disputas por el pin parental y la objeción de con-
ciencia han sido colocadas en la ruta del movimiento antigénero en 
México, en los próximos años podría avanzar entre la población el 
convencimiento de que el Estado no debe intervenir en la educación 
que los padres den a sus hijos, pues su misión consiste en gobernar 
en función de lo que los emisores pedagógicos ya señalados han de-
finido como “prioridades” y no “agendas ideológicas”.

Finalmente, también es previsible que los actores evangélicos que 
juegan un rol como parte de la sociedad civil y tejen alianzas desde 
esas posiciones busquen ocupar cargos legislativos para trabajar por 
una agenda antigénero, que sería heredada a quienes en estos tiem-
pos encabezan las juventudes provida y profamilia. Con este objetivo, 
desde ahora trabajan en la formación de nuevos actores, para tener 
un mayor alcance en diversos grupos sociales. Estas nuevas genera-
ciones del movimiento antigénero tomarían como parte central de su 
formación y actuación los clásicos discursos del secularismo estraté-
gico aquí descritos.

19   Para un tener un panorama general sobre este tema en América Latina, véase  
Domínguez (2020).
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Introducción

Investigaciones realizadas en diferentes países de América Latina1 
asocian el activismo religioso conservador contemporáneo a las con-
quistas legales de los movimientos feministas y lgbti+ durante la 
primera década del siglo actual. Pese a las especificidades históricas 
y políticas de las sociedades, e incluso a la heterogeneidad del cam-
po confesional cristiano, estudios recientes (Correa y D’Elio, 2018;  
Beltrán y Creely, 2018; Pérez Guadalupe y Grundberger, 2018) desta-
can también el apoyo decisivo de sectores evangélicos a la difusión 
de la agenda católica antigénero en la región. En países como Brasil, 
Perú y Colombia, estos sectores son la cara más visible de las grandes 
marchas en las calles y de las campañas en los medios electrónicos re-
accionando a las políticas de género.

Defendiendo moralidades distintas, movimientos confesionales, 
feministas y activistas por la diversidad sexual se articulan de ma-
nera transnacional y traban una verdadera guerra cultural. Están en  

1   Véase Ruibal (2014), Sáez y Morán Faúndes (2016), Serrano (2017), Vaggione (2017), 
Campos Machado (2018a), Vélez et al. (2018), entre otros.
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juego no sólo el control del cuerpo de las mujeres, la educación se-
xual de los niños y los derechos sociales de las personas lgbti+, sino 
los privilegios y la distribución de los bienes materiales entre los di-
ferentes sectores sociales.

Al final, durante siglos, instituciones como la familia, las escue-
las, las iglesias y el propio Estado han estado controlados por hombres 
blancos y heterosexuales que temen las consecuencias de la ciudada-
nización de la sexualidad y la política de igualdad de género. De esta 
forma, por la región se van diseminando las iniciativas de combate a 
la perspectiva de género y movimientos similares, como las impulsa-
das por Con mis Hijos no te Metas y Escuela sin Partido, y a favor del 
“homeschooling”.2 Se hacen más visibles también las articulaciones de 
sectores cristianos con sectores de la derecha, cambiando la correla-
ción de fuerzas en las disputas electorales y amenazando al régimen 
democrático en varios países.

El carácter reactivo de las iniciativas políticas de estos grupos cris-
tianos conservadores hizo que los estudiosos describieran el fenóme-
no como la reinvención del conservadurismo (Tadvald, 2015), la onda 
conservadora (Almeida, 2017; Burity, 2018) y/o el neoconservaduris-
mo (Gianella, Sieder y Peñas Defago, 2017; Morán Faúndes, 2019; La-
cerda, 2019). De modo que se verifica en la literatura regional una 
tendencia a contextualizar históricamente las iniciativas de estos sec-
tores religiosos y las relaciona con los cambios culturales, políticos y 

2   En Brasil, el debate sobre el tema en el Poder Legislativo se ha desarrollado durante 
casi tres décadas y existen varias iniciativas para legalizar la educación en el hogar a nivel 
federal, estatal y municipal. Un ejemplo al respecto es el pl 3261/2015, presentado en el Con-
greso Nacional en 2015 por el diputado federal evangélico Eduardo Bolsonaro. La propuesta 
del hijo de Jair Bolsonaro cambiaría varias disposiciones de la legislación que establece los 
lineamientos y las bases de la educación nacional (Ley N°9.394, del 20 de diciembre de 1996) 
y que prevé el Estatuto de la Niñez y la Adolescencia (Ley N°8.069, del 13 de julio de 1990), 
así como la autorización de la educación domiciliaria en el nivel básico (infantil, primaria 
y secundaria) para menores de 18 años. Esta propuesta fue archivada, pero hay nuevas 
propuestas en proceso con contenido similar (véase Bolsonaro, 2015, y Geronazzo, 2021).
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económicos ocurridos en las últimas décadas en los planos nacional 
e internacional.

Continuaré con esta tendencia en las siguientes páginas para anali-
zar la participación de los evangélicos en las campañas contra la “ideo-
logía de género” en Brasil. Quiero aclarar, sin embargo, que abrazo 
la perspectiva que presentan los actores cristianos como promotores 
de una racionalidad política (Foucault, 2008) neoconservadora, bas-
tante afinada con la lógica neoliberal de la difusión en las sociedades 
contemporáneas (Brown, 2006; Dardot y Laval, 2016; Lacerda, 2019).

Juan Marco Vaggione y Maria das Dores Campos Machado (2020) 
argumentan que una de las potencialidades analíticas de la concep-
ción del neoconservadurismo es que el prefijo neo permite situar el 
activismo religioso en una temporalidad específica marcada por la 
politización de la reproducción y la sexualidad. En esta línea de inter-
pretación, los años noventa señalan el inicio de este proceso con los 
sectores feministas movilizándose para introducir la noción de géne-
ro al debate, así como los documentos producidos durante los encuen-
tros internacionales impulsados por la Organización de las Naciones 
Unidas (Beijing 1995, Cairo 1994), buscando que los acuerdos se tra-
dujeran en políticas públicas. La reacción más contundente vendría 
del medio católico, con activistas estadounidenses representando a la 
Iglesia católica que promovieron un verdadero ataque a la perspectiva 
de género y al movimiento feminista, constituyendo, posteriormente, 
las campañas antigénero.

El desarrollo de la narrativa de la “ideología de género” y las cam-
pañas estimuladas por los católicos a partir de la década del dos mil 
reactivaron el conservadurismo en varios países del mundo. Se tra-
ta, por lo tanto, de un fenómeno contemporáneo y transnacional que  
se presenta, sin embargo, con variaciones, en función de las carac-
terísticas demográficas, culturales y políticas de las sociedades. Las 
alianzas con los evangélicos, el énfasis en la familia y la judicialización  
de las cuestiones sobre el aborto y los derechos de las minorías sexua-
les serían otras características importantes de este movimiento en ex-
pansión en la región (Vaggione y Campos Machado, 2020).
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En trabajos anteriores (Campos Machado, 2017, 2018a y 2018b) 
analicé la manera en que los católicos difundieron la retórica sobre 
la “ideología de género” en los espacios legislativos y entre la socie-
dad civil brasileña. Cabría destacar que la circulación de esta retórica 
se dio de diferentes formas —a través de la divulgación de documen-
tos de la Santa Sede y las conferencias episcopales, la publicación de 
libros y artículos, entrevistas a arzobispos por los grandes medios, 
sermones durante las misas, transmisiones de sacerdotes en videos 
en YouTube, realización de eventos, distribución de cartillas a los fie-
les, entre otras— y tuvo una participación importante de los sectores 
conservadores del laicado. El hecho de contar con varias organizacio-
nes no gubernamentales en el país favoreció, a la vez, la transmisión 
de las ideas centrales y el reclutamiento de activistas para la campa-
ña antigénero.

En las secciones siguientes trataré de examinar cómo se convirtió 
el discurso católico sobre la “ideología de género” en un dispositivo 
estratégico para el fortalecimiento político de segmentos evangéli-
cos que pasaron a promover racionalidades políticas neoconservado-
ras en la sociedad brasileña. Antes, sin embargo, debo destacar tres 
características históricas de esta sociedad: la profunda desigualdad 
social,3 la pobreza y los altos índices de violencia urbana y rural.4 
Trabajos como los de Mariz (1994) y Burdick (1998) sugieren una 
asociación entre la expansión del pentecostalismo en la periferia de 
los grandes centros urbanos y la pobreza y debilidad de las políticas 
públicas en las áreas de educación, salud, empleo y transferencia de 

3   Según los datos del informe 2018 de Oxfam Brasil, después de un periodo de re-
ducción de las tasas de desigualdad (2002-2014) el país entró en una fase de retroceso, 
asumiendo, en 2017, la novena posición entre las naciones más desiguales del mundo. Así, 
con un coeficiente de Gini de 0.57, la sociedad brasileña vivió desde el inicio del segundo 
gobierno de Dilma un crecimiento del desempleo (12.5% en 2019) y de la pobreza (21% de 
la población, o 43.5 millones de personas, en 2017). Véase Agencia Brasil (2019).

4   El Atlas de la violencia de 2018 (ipea/fbsp) demuestra que es alarmante el número 
de muertes violentas en el país. En 2016 se contabilizaron 62 517 homicidios; es decir, una 
tasa de 30.3 asesinatos por cada cien mil habitantes (Cerqueira, 2018).
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ingresos. En opinión de estos autores, además de las creencias, que 
ayudan a afrontar el sufrimiento individual, los pobres encuentran 
en las iglesias pentecostales una red de sociabilidad que les ayuda a 
resolver las dificultades cotidianas. Las asociaciones con la violen-
cia urbana, la pobreza y el pentecostalismo también han sido am-
pliamente exploradas en las investigaciones antropológicas de Vital 
(2015) y Machado (2014), que indican que las creencias pentecosta-
les pueden ser dispositivos poderosos para que las poblaciones vul-
nerables enfrenten los temores sociales causados por el bandidaje o 
el tráfico de drogas en las ciudades brasileñas.

Estas características —desigualdad social, pobreza y violencia— 
están interrelacionadas y en un contexto de políticas de austeridad 
(recortes a los gastos sociales) tienden a agudizarse, fomentando la 
vulnerabilidad, el resentimiento y el miedo en amplios estratos de la 
población. Es en este terreno fértil de la inseguridad y la ausencia de 
derechos donde crecen los segmentos evangélicos pentecostales y sur-
ge el fenómeno de la politización del pentecostalismo (Burity, 2015; 
Campos Machado, 2018a), con la implicación cada vez mayor de líde-
res religiosos en las disputas electorales.

Datos de los tres últimos censos del Instituto Brasileño de Geogra-
fía y Estadística indican cambios en la composición religiosa de la po-
blación brasileña, con un acelerado tránsito de fieles hacia los grupos 
evangélicos. De esta forma, mientras la representación de los católi-
cos en la población brasileña declinó de 83.3% en 1991 a 73.8% en el 
año 2000 y a 64.6% para el 2010, la de los evangélicos evolucionó de 
9% para 15.6% y pasó a 22.2% en ese mismo periodo. Sin embargo, un 
estudio realizado seis años después por Datafolha indicaba cambios  
en estas representaciones: la proporción de católicos caía a 50% de la 
población brasileña, mientras que la de los evangélicos aumentaba a 
29% de la población brasileña.

El crecimiento expresivo y continuo de las denominaciones cris-
tianas en las décadas de los noventa y dos mil estimuló una políti-
ca de reconocimiento y representación, verificada en el aumento del 
número de legisladores con identidad evangélica en todo el país, la 
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creación de partidos confesionales y la constitución de frentes parla-
mentarios para presionar al Poder Ejecutivo en los planos nacional, 
estatal y municipal (Campos Machado y Burity, 2014; Campos Macha-
do, 2018a). Es decir, la política electoral, que rechazó la mayoría de los 
evangélicos brasileños durante gran parte del siglo xx, se convirtió 
en un medio estratégico para la ampliación de la capacidad de influir 
de los líderes religiosos de este segmento del cristianismo junto a la 
sociedad civil y el Estado.

La politización de estos segmentos confesionales5 implicó pro-
fundas reformulaciones discursivas para conseguir la valorización 
de la participación de los actores religiosos en los procesos electora-
les (Campos Machado y Burity, 2014). Exigió también adoptar meca-
nismos que ampliaran el interés de las agrupaciones partidarias por 
las comunidades evangélicas, así como las posibilidades de alianzas 
de estos sectores religiosos con sujetos colectivos e individuales en el 
ámbito político (Campos Machado, 2015). 

El pragmatismo político  
de los sectores evangélicos en Brasil 

Existe una vasta literatura sobre la importancia del voto evangélico 
para la llegada del Partido de los Trabajadores al poder político y, espe-
cialmente, en la elección de Luiz Inácio Lula da Silva para la Presiden-
cia de la República en 2002 y 2006 (Campos Machado, 2006; Burity 
y Campos Machado, 2006, entre otros) que me exime de mayores co-
mentarios. Debo registrar, sin embargo, que la naturaleza ambivalente 
de las iniciativas del Partido de los Trabajadores en los diez primeros 
años de gobierno —implementando políticas de género y de derechos 
sexuales al mismo tiempo que hacía concesiones importantes a los ac-

5   Aunque el fenómeno de la politización de los evangélicos puede identificarse en va-
rios países de América Latina, los segmentos cristianos brasileños se destacan por el modus 
operandi y por presentar una fuerza política inigualable en la región. Véase Villazón (2015) 
y Pérez Guadalupe y Grundberger (2018).
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tores cristianos, como la firma del concordato con el Vaticano— acabó 
por generar un gran descontento entre los pentecostales y neopente-
costales, que fueron colocándose de manera paulatina en la oposición, 
aproximándose ideológicamente a los católicos neoconservadores.

De este modo, en las elecciones del 2010 y el 2014 ya se observaba 
un creciente activismo religioso en torno a cuestiones como la defen-
sa de la familia cristiana y el combate al aborto, a la educación sexual 
de niños y a las sexualidades alternativas (Campos Machado, 2012).

Los embates durante el gobierno de Dilma Rousseff6 contra el  
material didáctico que se iba a utilizar para combatir la discrimina-
ción por orientación sexual en las escuelas y contra el Plan Nacional 
de Educación revelarían nuevas configuraciones en los discursos y 
las estrategias de los actores políticos evangélicos. El primer enfren-
tamiento de los evangélicos conservadores con la representante del 
Partido de los Trabajadores se dio en 2011 y preanunciaba la línea ideo-
lógica de Jair Bolsonaro con el segmento que exigía suspender la dis-
tribución del material producido por el Ministerio de Educación para 
el combate a la discriminación por orientación sexual en las escuelas.

Como representante del estado de Río de Janeiro en la Cámara Fe-
deral, Bolsonaro descalificó el material educativo al afirmar a la pren-
sa que el gobierno del Partido de los Trabajadores pretendía distribuir 
un “kit gay” en las escuelas y estimular la homosexualidad entre los 
estudiantes. Ante la fuerte reacción de los segmentos neoconserva-
dores, el Poder Ejecutivo no distribuyó el material (Campos Machado, 
2012; Vital y Lopes, 2013).

El segundo embate se dio contra el Plan Nacional de Educación 
(pne/pl8035/10) para el periodo 2011-2020 en el Congreso Nacional 
(Corrêa, 2018; Campos Machado, 2018a). El pne había sido presenta-
do por el Poder Ejecutivo a finales de 2010 y entre los numerosos ob-
jetivos enumerados en su formulación original se encontraba, en el  

6   El primer gobierno de Dilma Rousseff fue de 2011 a 2014; el segundo empezó en 2015 
y se vio interrumpido por el impeachment que se dio en el 2016.
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artículo 2, la superación de las desigualdades educativas y el énfasis 
en que “se debe hacer hincapié en la promoción de la igualdad racial, 
regional, de género y sexual”. La posibilidad de incorporar conceptos 
y tesis desde una perspectiva de género a la política educativa brasi-
leña provocó una fuerte alianza de parlamentarios católicos y evan-
gélicos en el Congreso Nacional, así como la movilización de obispos, 
sacerdotes, pastores y fieles en la sociedad civil brasileña. Así, el pne, 
aprobado por la Cámara Federal en 2012, sufrió varios ataques en el Se-
nado por parte de legisladores cristianos y finalmente fue modificado.

Liderando la reacción conservadora que tuvo lugar entre el 2013 y 
el 2014 en el Senado estaba el senador Magno Malta,7 un pastor bau-
tista que luego presentaría el proyecto de ley 193/2016, para incluir 
el Programa de Escuela sin Partido en las directrices y la educación 
nacional,8 y jugaría un papel central en el 2018, en la campaña presi-
dencial de Jair Bolsonaro. Esta información es importante porque re-
vela conexiones entre eventos, actores y estrategias que impusieron 
no sólo la derrota a la propuesta de educación del Poder Ejecutivo  
—el pne finalmente se aprobó en el Congreso en 2014, sin referencias 
al género ni a la orientación sexual9—, sino que derribarían la hege-
monía política del Partido de los Trabajadores en Brasil.

Brevemente, las alianzas de los evangélicos conservadores con los 
políticos católicos carismáticos, los representantes de la industria ar-
mamentística y del agronegocio fortalecieron la oposición al parti-
do gobernante, lo que derivó en la destitución de la presidenta Dilma 
Rousseff en 2016 (Campos Machado, 2018a). Interpretado por la lite-
ratura política como un golpe parlamentario, este proceso fue encabe-
zado también por un líder pentecostal, el entonces diputado federal 
Eduardo Cunha, y confirmó el reposicionamiento político, o el cam-

7    Magno Malta representaba el estado de Espíritu Santo en el Senado federal.
8   Este proyecto se archivaría a petición del propio senador Magno Malta en 2017.
9   En junio de 2014, la presidenta de la República, Dilma Rousseff, tuvo que sancionar 

la ley aprobada en el Congreso con las alteraciones exigidas por los parlamentarios neo-
conservadores. Véase Diario Oficial da União (2014).
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bio ideológico, de los sectores evangélicos hacia la derecha (Villazón, 
2015) y hacia la base de apoyo del capitán Bolsonaro.

Ésta no es una situación sin precedente, ya que en los años del au-
toritarismo se pudo ver el acuerdo de varios líderes evangélicos con 
los militares, aunque la presencia en la política institucional de los 
actores religiosos de este campo confesional fue menos expresiva. 
Según Cowan (2014: 5), el hecho de que algunos segmentos bautistas 
y otros integrantes de la Asamblea ayudaran a constituir una “nueva 
derecha” en el país tiene mucho que ver con el contexto histórico en 
el que entraron a la política (durante el régimen militar) y con el he-
cho de que estos segmentos definieron la moralidad como el área cen-
tral de acción en la esfera política. El argumento de la crisis moral se  
ha convertido en el centro de las alianzas de estos segmentos con los 
militares gobernantes y ha sido usado por candidatos evangélicos en 
disputas electorales. En palabras del autor:

A medida que se desarrollaba el abandono del apoliticismo a finales de 
los años setenta y ochenta, los evangélicos moralmente conservadores 
dominaron el debut de los políticos autoidentificados como creyentes. 
Dirigidos por bautistas y asamblearios, estos políticos defendían la remo-
ralización como su punto de entrada al mundo “sucio” de la política na-
cional. Supervisaron el proceso por el que los evangélicos entraron en la 
legislatura nacional, emergiendo como la autodenominada vanguardia 
de la defensa contra la inminente crisis moral (Cowan, 2014: 5).

En esta línea de interpretación, el abandono de la perspectiva milena-
ria a favor de una intervención política en el espacio público se asoció 
con los cambios en la forma de pensar sobre la lucha contra el mal y las 
“cosas mundanas”. A diferencia de los “primeros moralistas evangéli-
cos”, que rechazaban todas las “cosas mundanas” y entendían que la 
batalla contra el mal sólo terminaría con la llegada del mesías, los líde-
res evangélicos conservadores retomaron el discurso de la “crisis mo-
ral inminente” y convocaron a los fieles a la depuración de la política.
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Recordando la presencia del presidente militar João Batista Fi-
gueiredo en la marcha “Dios salve a la familia” en 1982, Cowan (2014: 
12) argumenta que las afinidades con la agenda moral del ejército  
llevaron a los “evangélicos conservadores a los pasillos del poder” y 
facilitaron la concesión de medios de comunicación a los sectores 
bautistas responsables de organizar el evento. Los puntos de afinidad 
fueron más allá de la moralidad familiar, y entre ellos estaban el an-
ticomunismo y la visión negativa de las protestas culturales de los jó-
venes a las formas tradicionales de autoridad. Es decir, elementos que 
se abordarían en la campaña contra el género y en el proceso electoral 
que llevó a Jair Bolsonaro a la Presidencia de la República.

En diciembre del 2017, la bautista Damares Alves, que dirige el Mi-
nisterio de la Mujer, la Familia y los Derechos Humanos (Ministério 
da Mulher, da Família e dos Direitos Humanos) del gobierno de Bol-
sonaro, hizo la siguiente declaración en el sitio web Siempre Familia, 
vinculado al Movimiento Nacional Brasil sin Aborto, del cual era se-
cretaria general:

En 2014 elegimos para el Congreso Nacional el número de parlamenta- 
rios provida y profamilia más grande de la historia. Lo mismo sucedió en 
las elecciones municipales. Creo que la hazaña se repetirá en las elecciones 
de 2018 y esta vez nuestros temas influirán directamente en la elección de 
la Presidencia de la República. Lo que decidirá la elección del presiden-
te será la posición de los candidatos en asuntos relacionados con la vida 
y con la familia. No podrán huir de esto. ¡La sociedad está reaccionando! 
Todavía somos un país conservador y cristiano (Favretto, 2017).

Este fragmento de la entrevista me pareció interesante porque pro-
porciona diversos elementos con los que me gustaría trabajar aquí. Lo 
primero es que expresa el pensamiento de una mujer evangélica que 
no sólo se consagró pastora, sino que se formó en derecho, uno de los 
campos del conocimiento más importante para los embates evangéli-
cos contra los movimientos sociales feministas y de la diversidad se-
xual en la actualidad. Como abogada, Damares actuó en el gabinete 
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de varios legisladores cristianos y brindó asesoramiento legal al Fren-
te Parlamentario Evangélico. Es decir, se trata de una activista evan-
gélica que viene desempeñando un papel importante en el Congreso 
Nacional, llevando a cabo la mediación de este segmento con los ca-
tólicos neoconservadores, y que venía ayudando a consolidar con su 
actuación a la derecha cristiana en la sociedad brasileña.

Quiero destacar de manera enfática las dimensiones de su identi-
dad porque he descubierto entre los católicos neoconservadores brasi-
leños la estrategia de dar voz a las mujeres en la lucha contra el aborto 
y lo que llaman “ideología de género” para contrarrestar a las activis-
tas de los movimientos feministas (Campos Machado, 2017). En otras 
palabras, el hecho de que sea una líder evangélica mujer alineada con 
católicos neoconservadores fue sin duda uno de los factores que lleva-
ron a nombrar a Damares Alves para un cargo en el gobierno.

Otro elemento que quiero destacar es la declaración de que 
la agenda de los cristianos marcaría el tono del proceso electoral  
del 2018 y que Brasil era al mismo tiempo conservador y cristiano. 
Las controversias morales en el periodo electoral, la victoria de Jair 
Messias Bolsonaro (55.13% de los votos válidos)10 y el apoyo mayori-
tario de los evangélicos (69% de los votantes evangélicos) (Datafolha, 
2018) a este candidato confirman el escenario anticipado por la reli-
giosa en el 2017.

La articulación de los adjetivos conservador y cristiano también su-
giere una inflexión en el discurso y las estrategias de importantes líde-
res pentecostales que dan el tono pragmático en la actuación política 
de lo que se acordó llamar “evangélicos”. Conservador no es una ca-
tegoría acusatoria aquí, sino una categoría nativa o, de manera más 
precisa, un atributo evaluado positivamente por los líderes religiosos 
en cuestión. También puede ser un nicho ideológico en donde algu-

10   En las votaciones del 2018, 57 797 847 electores brasileños votaron por el candidato 
del Partido Social Liberal (psl), Jair Bolsonaro, y 47 040 906 por el candidato del Partido de 
los Trabajadores (pt), Fernando Haddad (44.87%). Las abstenciones sumaron 21%, los votos 
en blanco 2% y los nulos 7%. Véase Jornal Nacional (2018).
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nos líderes evangélicos han identificado la posibilidad de consolidar 
su capacidad de influencia en la sociedad brasileña. No se puede ig-
norar, sin embargo, que éste es un nuevo tipo de conservadurismo, 
marcado entre otras cosas por la aproximación a sectores católicos y 
por la agenda antigénero.

Es interesante señalar que la mayoría de los grupos evangélicos 
que se articularon con los sectores católicos neoconservadores en la 
década del dos mil rechazaron las iniciativas ecuménicas del Vatica-
no en el siglo pasado y que el reposicionamiento de los cristianos se 
llevó a cabo en una coyuntura muy desfavorable para el catolicismo. 
Después de todo, la Iglesia católica no sólo sufre pérdidas de creyen-
tes, sino que se encuentra en medio de una avalancha internacional 
de escándalos por las acusaciones de abuso sexual infantil.

Una hipótesis que debe tenerse en cuenta es que los líderes evan-
gélicos, al notar la creciente expansión del pentecostalismo y la pér-
dida de credibilidad de la Iglesia católica, ven la política de alianzas 
con los católicos neoconservadores como una forma de conquistar la 
hegemonía cultural en la sociedad brasileña. En otras palabras, cons-
truyen el discurso antidemocrático de la supremacía política de la 
mayoría cristiana, que tendría como dirección ideológica a “los evan-
gélicos”. Sintiéndose fuertes, asumen que son conservadores y quie-
ren que la moral sexual del grupo sea la de todos los sectores sociales 
brasileños, religiosos o no.

La tendencia al fortalecimiento político de los sectores evangéli-
cos conservadores en la esfera pública ha tenido lugar en varios países 
del continente americano y parece estar asociada a la multiplica- 
ción de iglesias evangélicas y el número de fieles en la región, a las 
alianzas establecidas por las élites evangélicas con los católicos con-
servadores en las diferentes configuraciones nacionales y a la crecien-
te influencia de la derecha cristiana de Estados Unidos en la política 
externa de este país.

Cabe señalar que la victoria de Donald Trump en el 2016 tuvo un 
impacto negativo en el campo de los derechos reproductivos y sexua-
les, tanto a nivel interno como externo. Elegido con el fuerte apoyo 
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de los cristianos conservadores, Trump canceló o bloqueó importan-
tes fondos para los programas de planificación familiar y salud repro-
ductiva, así como para el Fondo de Población de las Naciones Unidas 
(unfpa) y para organizaciones no gubernamentales proaborto que 
operan en varios países.

Además, en 2018, nombró a Mike Pompeo, un evangélico de ex-
trema derecha, para conducir la política exterior de su gobierno, am-
plificando la injerencia de la derecha cristiana en las iniciativas del 
gobierno para otras partes del mundo. Pocos meses después de este 
nombramiento, líderes evangélicos estadounidenses que asesoraban 
a Trump participaron en un evento organizado por cristianos sionis-
tas en Brasil, para celebrar los setenta años de la creación del Estado 
de Israel, y grabaron en video una declaración de apoyo a la candida-
tura de Bolsonaro para la Presidencia de la República (Maciel, 2019).

Es importante señalar que la organización Capitol Ministries11 
(Ministerios del Capitolio), fundada por el pastor estadounidense  
Ralph Drollinger con el objetivo de “crear discípulos de Jesucristo en 
la arena política del mundo”, ha intentado formar desde 2017 un mi-
nisterio de este tipo en Brasil (Dip y Viana, 2019). Esta organización 
utiliza diferentes estrategias para expandirse por todo el continente 
americano con el apoyo financiero y logístico de Mike Pence, como 
vicepresidente de Estados Unidos, y del mencionado Pompeo.

Una de las tácticas es reclutar políticos y pastores profesionales 
durante eventos y reuniones internacionales. En los últimos años, el 
uso de canales diplomáticos para celebrar audiencias con las autori-
dades políticas regionales también se ha vuelto frecuente (Dip y Via-
na, 2019). El brasileño Giovaldo Freitas, pastor de la Iglesia Bautista 
en São Paulo, asistió a una de las reuniones (2017) y después de capa-
citarse en Washington con el equipo de Capitol Ministries empezó a 
negociar la llegada de la organización a Brasil (Maciel, 2019).

11   El nombre Capitol Ministries, con una clara mención del símbolo del congreso es-
tadounidense, surgió en California en 1996. Véase Dip y Viana (2019).
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En agosto del 2019, el proyecto Capitol Ministries se lanzó oficial-
mente en la Cámara de Representantes, con la presencia del presidente 
del ministerio, el pastor Ralph Drollinger. A la solemnidad asistieron 
cinco senadores,12 tres decenas de diputados federales, pastores, líde-
res y empresarios cristianos (Novaes, 2019). Entre las actividades de 
la organización en Brasil se encuentra la realización semanal de estu-
dios bíblicos, primero en la Cámara Federal y luego en los gobiernos 
de los estados y en las legislaturas municipales. En declaraciones a los 
medios evangélicos, el pastor designado para dirigir la oficina regio-
nal de los Capitol Ministries en Brasilia, Raúl José Ferreira Jr. (Iglesia 
Bautista New Life), argumentó que, aunque está a favor de la separa-
ción entre la Iglesia y el Estado, la organización defiende:

la influencia de la Iglesia en el medio político a través del evangelismo y 
discipulado por las autoridades y por el buen testimonio cristiano, que 
vale más que palabras (…). Nuestra idea es llegar al nivel de la Presidencia 
de la República y ministros, al primer escalón. Tenemos un eslogan que es 
“first the firsts”, es decir, primero los primeros. A través de estas personas 
relevantes podemos cambiar el destino de nuestra nación (Novaes, 2019).

Desde que iniciaron sus actividades en Brasil, los líderes empezaron 
a negociar con el equipo de Jair Bolsonaro para celebrar reuniones 
en el Palacio de Planalto. El objetivo es ampliar la influencia del neo-
conservadurismo religioso estadounidense en el primer escalón del 
gobierno y hacer que las iniciativas de los poderes Legislativo y Eje-
cutivo estén en línea con las ideas cristianas.

La retórica del buen testimonio cristiano no está respaldada por 
la controvertida biografía de Jair Bolsonaro, definida más bien por el 
discurso despectivo contra mujeres y homosexuales, con tres matri-
monios en su vida y la procreación de hijos con varias mujeres, con 
un historial de violencia conyugal y la defensa del uso de armas, en-

12   Entre ellos se encontraba el hijo de Jair Bolsonaro: Flávio Bolsonaro-psl/rj.
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tre otros aspectos, pero con una gran una fuerza simbólica en los seg-
mentos neoconservadores evangélicos y católicos de apoyo político al 
gobierno de Jair Bolsonaro. La administración de Bolsonaro demostró 
desde el comienzo la importancia de la moral neoconservadora en la 
configuración de las políticas públicas en el campo de la sexualidad, 
la educación y la familia.

Las articulaciones de los líderes religiosos evangélicos brasileños 
con movimientos transnacionales en defensa de la vida, la familia y la 
castidad entre los solteros también se han fortalecido en los últimos 
años. Algunas iniciativas desarrolladas por grupos conservadores cris-
tianos estadounidenses se han repetido en Brasil, y en el primer año de 
gobierno de Jair Bolsonaro inspiraron propuestas de políticas públicas 
en el campo de la sexualidad, como veremos en la siguiente sección.

Destacaría aquí el movimiento cristiano Yo Elegí Esperar,13 que el 
pastor Nelson Júnior14 (Base Church) trajo a Brasil en 2011 y que ha 
realizado campañas y seminarios en diferentes regiones del país para 
fomentar la castidad entre adolescentes y jóvenes.15 Según el sitio web 
del movimiento, los dos objetivos principales de las campañas serían: 
“alentar, fortalecer y guiar a los solteros cristianos a esperar hasta el 
matrimonio para vivir sus experiencias sexuales” y “ayudar a las per-
sonas a desarrollar relaciones de amor sanas, saludables y duraderas”. 
Al igual que otras iniciativas grupales confesionales, el movimiento 
se ha institucionalizado a lo largo de los años y hoy el instituto Yo Ele-
gí Esperar moviliza a miles de adolescentes y jóvenes evangélicos en 
las redes sociales. Trabajando en asociación con iglesias de diferen-

13   Este movimiento es consecuencia de una iniciativa puritana anterior, llamada Ani-
llo de Pureza, desarrollada en Estados Unidos en la primera década del siglo actual para 
estimular la castidad entre los jóvenes solteros (Vieira, 2009).

14   Según informaciones que se encuentran en el libro Elegí esperar (2015), de su au-
toría, Nelson Júnior se formó en teología por el Instituto Bíblico de las Asambleas de Dios, 
trabaja con jóvenes y adolescentes desde el inicio de la década de los noventa y se ordenó 
al ministerio pastoral en 1998.

15   Véase <https://www.euescolhiesperar.com/>.
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tes denominaciones, los vínculos de este instituto con el gobierno de 
Jair Bolsonaro se fortalecieron.

Los cristianos y la política de ocupación  
de la máquina del Estado

Varias publicaciones analizan el papel de los evangélicos en el Poder 
Legislativo como estrategia de reconocimiento (Campos Machado 
y Burity, 2014; Burity, 2016 y 2018) y también la expansión de la in-
fluencia del sector en la sociedad brasileña (Vital da Cunha y Lopes, 
2013 y 2017; Oro y Mariano, 2010; Tadvald, 2015). Aquí me gustaría 
argumentar que si en las décadas de los ochenta, noventa y dos mil 
los sectores evangélicos con un discurso minoritario implementaron 
una política de representación, ahora también buscan ocupar puestos 
clave en el Poder Ejecutivo para defender el orden social patriarcal, la 
superioridad moral de los cristianos y los privilegios de sus estructu-
ras eclesiásticas.

La reformulación ministerial de Jair Bolsonaro con la introduc-
ción del término “familia” en la denominación de la secretaría que 
venía implementando políticas para las mujeres en las últimas déca-
das, así como el nombramiento de una pastora evangélica para ha-
cerse cargo del nuevo ministerio, son algunas de las iniciativas del 
gobierno en esta dirección.16 Asimismo, en cuanto tomó posesión 
del cargo, Damares Alves nombró a varios cristianos para las secreta- 
rías que conforman el Ministerio de la Mujer, la Familia y los Dere-
chos Humanos: siete miembros de iglesias evangélicas (dos pastores) 
y dos mujeres católicas de segmentos muy tradicionalistas.17 Estos se-

16   El Ministerio de la Mujer, la Familia y los Derechos Humanos se creó a través de la 
medida provisoria 870/2019.

17   El pastor Sergio Augusto de Queiroz (Iglesia Bautista Ciudad Viva e Iglesia Bautista 
de Lagoinha) asumió la Secretaría de la Protección Global, cargo que acoge la dirección 
lgtbi; Petrúcia de Melo Andrade (Iglesia Evangélica de Getsemaní) fue a la Secretaría Nacio-
nal del Niño y Adolescente;  Antônio Fernandes Toninho Costa (pastor de la Primera Iglesia 
Bautista de Guará) para la Secretaría Nacional del Adulto Mayor; Tia Eron (iurd) fue el pri-
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cretarios y secretarias, junto a la titular del ministerio, han presenta-
do propuestas políticas alineadas con los principios cristianos y en 
contra de la perspectiva de género, que ha estado guiando las inicia-
tivas de los gobiernos anteriores.

En este sentido, se ha sustituido la expresión “equidad de género” 
por la idea de “igualdad entre hombres y mujeres” en los documen-
tos y discursos de los principales líderes del ministerio. Se constata, 
además, que mientras en las diferentes propuestas elaboradas por 
la Secretaría Nacional de Políticas para las Mujeres de los gobiernos 
petistas el género aparecía como el eje transversal, el nuevo ministe-
rio ha adoptado a la familia desde el inicio como la dimensión cen-
tral de las políticas que se trazarían e implementarían en los cuatro 
años de gobierno.

La priorización de las familias en las políticas de cuidado (Biroli, 
2018) es una tendencia transnacional que ha sido defendida por lí-
deres políticos conservadores de varias partes del mundo en reunio-
nes internacionales. Durante la cumbre demográfica celebrada en  
Hungría, en 2019, antes de la reunión de la Organización de las Nacio-
nes Unidas (onu), la propia Damares Alves destacó que Brasil era un 
país profamilia y propuso la formación de una alianza entre los “paí-
ses amigos de la familia” (Ministério da Mulher, da Familia e dos Di-
reitos Humanos, 2019).

Además del énfasis en la familia y de discordar en la concepción 
del género como una construcción social, el primer año de Damares 

mer nombre propuesto para la Secretaría Nacional de las Mujeres, pero fue posteriormente 
sustituida por otra evangélica, Roseane Cavalcante de Freitas Estrela (más conocida como 
Rosinha de la Adefal, Avante-al); Priscila Gaspar Oliveira (evangélica) asumió la Secretaría 
Nacional  de la Persona con Deficiencia Física; Sandra Terena (indígena que frecuenta la icp 
de Curitiba) fue designada para la Secretaría Nacional de la Igualdad Racial; Angela Vidal 
Gandra (católica e integrante de una familia relacionada con el Opus Dei) fue a la Secretaría 
Nacional de la Familia; y Jayana Nicareta da Silva (católica, antifeminista y ex concejal) asu-
mió la Secretaría Nacional de la Juventud. En el caso de Antônio Fernandes Toninho Costa, 
la entrada a la máquina del Estado ocurrió un poco antes, en el gobierno Michel Miguel 
Elias Temer, cuando se le nombró para dirigir la Fundación Nacional del Indio.
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en el ministerio estuvo marcado por una agenda que ha privilegiado 
las reuniones con líderes evangélicos,18 las controversias públicas so-
bre las percepciones tradicionalistas de esta líder bautista acerca de 
los modelos de masculinidad y feminidad19 y la promoción de un se-
minario de la cámara federal para discutir la abstinencia sexual como 
un método para prevenir el embarazo adolescente. Entre los confe-
renciantes se encontraba el presidente del instituto Yo Elegí Esperar, 
Nelson Júnior.

La discusión celebrada en el seminario sirvió de base para dise-
ñar un programa ministerial que alienta a los jóvenes a no tener rela-
ciones sexuales o retrasar el comienzo de su vida sexual. Anunciado 
por el ministro en los primeros días de 2020,20 el programa coloca la 
castidad como el método principal para prevenir tanto el embarazo 
como las enfermedades sexuales durante la adolescencia.21 Cabe se-
ñalar que el material didáctico distribuido por el programa en las es-
cuelas lo elaboraría el instituto Yo Elegí Esperar (Simoni, 2020).

Pese a las posiciones y las iniciativas controvertidas, una encues-
ta realizada a finales del 2019 (O Globo, 2019) indicaba que la evalua-
ción de la gestión de Damares Alves era mejor que la del presidente 
Bolsonaro y que la popularidad de esta política bautista sólo estaba 
por debajo de la del ministro Sergio Moro, quien dirigió la operación 
Lavajato22 en el país. Mientras la gestión de Moro fue calificada como 
óptima y/o buena por 53% de los encuestados, los índices de ópti- 
mo y/o buen desempeño de Damares y del presidente fueron de 45% 
y 30%, respectivamente (O Globo, 2019).

Cabe señalar que los ataques a las políticas de género adoptadas 
por los gobiernos anteriores no se limitan al Ministerio de la Mujer, la 

18   Véase Ladeira (2019). 
19   Véase Simoni (2020).
20   Véase Simoni (2020).
21   Véase Schreiber (2019).
22   Nombre dado a una serie de iniciativas policiales y legales para combatir la corrup-

ción en el país al final del gobierno del Partido de los Trabajadores.
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Familia y los Derechos Humanos. En el Ministerio de Relaciones Exte-
riores, donde Bolsonaro nombró al neoconservador católico Ernesto 
Araújo (Folha de São Paulo, 2019), se tomaron medidas para retirar la 
perspectiva de género de las negociaciones internacionales. Una de 
las primeras orientaciones de Araújo a los embajadores responsables 
de la representación brasileña en las negociaciones en la onu fue que 
solicitaran retirar el término “género” de los acuerdos celebrados. En 
el Palacio de Itamaraty, sede del Ministerio de Relaciones Exteriores, 
bajo el mando de Araújo también se ha vetado el uso de la noción de 
“derechos sexuales y reproductivos”, con el argumento de que su uso 
facilitaría el reconocimiento del aborto. A este respecto, a principios 
de julio del 2019, la delegación brasileña ante el Consejo Económico 
y Social de las Naciones Unidas se abstuvo en las votaciones sobre re-
soluciones importantes que contuvieran estas expresiones que el mi-
nistro clasifica como ideológicas y feministas (Chade, 2019).23

En la misma línea, los elegidos por Jair Bolsonaro para hacerse car-
go del Ministerio de Educación (Ricardo Vélez Rodríguez y Abraham 
Weintraub, quien lo sucedió) también se mostraron muy comprome-
tidos con la visión patriarcal del orden social. El primero, un teólogo 
católico crítico de la teología de la liberación, en cuanto fue nombra-
do para el ministerio declaró a la prensa “ser contrario a la enseñanza 
de la ideología de género en las escuelas”, porque en su interpretación 
“quien define el género es la naturaleza” (Acidigital, 2018).

Asimismo, en su primer discurso trató de dejar claro que se unía 
a la máquina del Estado para defender los “valores tradicionales li-
gados a la preservación de la familia y de la moral” (Mala, 2018). En 
el corto periodo que estuvo al frente del ministerio, Vélez propuso la 
creación de una comisión especial para analizar el banco de pregun-
tas del Examen Nacional de Enseñanza Media, con el objetivo de re-
tirar todas las formulaciones que abordaran temáticas interpretadas 

23   El último mes de 2019, 33% de los brasileños entrevistados por Folha de São Paulo 
calificó como “óptima” o “buena” la gestión de este ministro.
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como “ideología de género” (Folhapress, 2019). El discurso, alineado 
con el ideario hegemónico entre los evangélicos neoconservadores, 
no garantizó la permanencia del teólogo católico en ese ministerio y 
al paso de tres meses Bolsonaro lo cesó del cargo.

El ministro que lo reemplazó, Abraham Weintraub, tiene fuertes 
lazos con grupos evangélicos y se presenta a sí mismo como “un hu-
manista” que tiene “la Biblia (Antiguo y Nuevo Testamento) como re-
ferencia” (Folhapress, 2019). Con una visión de políticas educativas 
similares a las de Vélez (Gazeta do Povo, 2019), uno de los primeros 
pasos de Weintraub en el ministerio fue enviar una carta a los depar-
tamentos de educación del país para vetar los debates políticos o la 
presentación de ideas de los partidos políticos de izquierda en el aula 
y orientar a los maestros a respetar las creencias religiosas. Durante 
este primer año de gestión también se asoció con el Ministerio de la 
Mujer, la Familia y los Derechos Humanos y creó un canal para recibir 
quejas sobre la transmisión de contenidos que atenten contra “la mo-
ral, la religión y la ética familiar” en las escuelas brasileñas.24

Cabe señalar que las declaraciones públicas de Bolsonaro alenta-
ron las políticas regresivas de los actores neoconservadores en la má-
quina del Estado, aunque algunas de las propuestas hechas en estas 
declaraciones no hayan avanzado en el primer año por las derrotas im-
puestas por el Poder Legislativo o por la Corte Suprema (stf), o por di-
ficultades operativas. Se debe destacar que tres meses después de su 
toma de posesión en el Poder Ejecutivo, Bolsonaro hizo declaraciones 
públicas pidiendo “que los padres arrancaran las páginas de la ‘Carti-
lla de Salud de los Adolescentes’” (Albuquerque, 2019; Chade 2019).

Este material didáctico lo había desarrollado el Ministerio de Sa-
lud de la administración de Lula para niñas de 10 a 19 años y desde el 
2008 lo distribuía el Sistema Único de Salud. Molesto por las pautas y 
las ilustraciones presentadas en el folleto, Bolsonaro propuso editar-

24   La gestión de este ministro fue valorada como “óptima” y “buena” por 34% de los 
encuestados por Folha de São Paulo. Véase g1 (2019).
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lo, eliminando las “informaciones (…) inadecuadas para niños”. Pro-
vocado por estas declaraciones, el ministro de Salud, Luiz Henrique 
Mandetta, declaró que el contenido y la distribución del material po-
drían ser evaluados por los técnicos del ministerio y que “el error tal 
vez estuviera en la forma de abordar este asunto, y no necesariamente 
en la cartilla”. Es decir, el ministro no cuestionó la tesis del presiden-
te de que el material era inapropiado para la educación de las adoles-
centes (Albuquerque, 2019).

Consideraciones finales

En este capítulo he tratado de presentar la manera en que la agen-
da transnacional antigénero se ha fortalecido en la sociedad brasi-
leña, gracias a las alianzas políticas entre los sectores conservadores 
católicos y evangélicos que apoyaron a Jair Bolsonaro en las eleccio-
nes presidenciales de 2018. Se trata de una alianza que no se explica 
únicamente por afinidad moral, sino por intereses de otra naturaleza 
(económica, institucional, política) y que en otros escenarios pueden 
generar tensiones entre grupos religiosos.

Sin embargo, bajo el gobierno de Bolsonaro esta alianza favoreció 
la estrategia de ocupación de la máquina del Estado por los neocon-
servadores, que propusieron políticas regresivas en el campo de la se-
xualidad y los derechos reproductivos. En este sentido, registramos el 
veto al uso de la concepción socio-antropológica de género y la vuel-
ta de una perspectiva centrada en la familia en las fórmulas usadas 
en los discursos por parte de quienes estaban al frente de importan-
tes ministerios del gobierno federal, como Educación, Mujer, Familia 
y Derechos Humanos y Relaciones Exteriores.

El propio presidente Bolsonaro trató de aclarar su intención de 
ampliar la participación de los evangélicos en las instancias del po-
der político. El 10 de julio, en un culto celebrado en la Cámara Federal, 
en un festejo por los 42 años de la Iglesia Universal del Reino de Dios, 
Bolsonaro declaró que “el espíritu cristiano debe estar presente en los 
tres poderes”. Además, “el Estado es laico, pero somos cristianos, y de 
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las dos vacantes que tendré derecho a nombrar en la Corte Suprema 
de Justicia, una será terriblemente evangélica” (De Andrade, 2019). 

Esto debido a que en los últimos años la Corte Suprema ha sido una 
instancia de deliberaciones favorables a los movimientos feministas 
y lgbti+ y ha sido acusada por parlamentarios cristianos de atrope-
llar al Poder Legislativo en el examen de los proyectos de ley. La úl-
tima decisión importante de este tribunal en el campo moral fue la 
criminalización de la homofobia (2019), una reivindicación antigua 
del movimiento por la diversidad sexual, ante la cual los parlamenta-
rios pentecostales ejercían una fuerte oposición en la Cámara Federal 
y por esta razón terminó siendo judicializada. Es decir, los religiosos 
neoconservadores —católicos y evangélicos— quieren estar presen-
tes en los diferentes espacios de poder para defender el orden social 
patriarcal y cristiano, y el actor político que no sólo podría asegurar-
lo, sino aumentar esta presencia en la máquina del Estado, era el en-
tonces presidente Jair Bolsonaro.
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#ConMisHijosNoTeMetas:  
un modelo evangélico de resonancia 
mediática y política en Perú

Hedilberto Aguilar de la Cruz

Introducción

En este capítulo se hace un análisis de las acciones y los discursos de 
los dirigentes de Con mis Hijos no te Metas en Perú divulgados —con 
frecuencia— en los grandes medios de comunicación del año 2016 a 
enero del 2020. Los mensajes y performances que presentan suelen 
ser estridentes; es decir, con un manejo mediático de posturas anta-
gónicas entre los grupos a favor y en contra de los derechos sexuales  
y reproductivos, que como en un reality show no pretenden contribuir 
a la formación de un juicio informado o a emprender una acción co-
lectiva, sino presentar un espectáculo.

A partir de esta información se considera la conformación del suje-
to social evangélico como un actor político, lo que implica la represen-
tación de los personajes como figuras públicas integrando un grupo 
homogéneo. Esto da como resultado, en el medio cultural, académico 
y mediático catolicocéntrico (Frigerio, 2018), una exotización o una 
alarma respecto a los miembros de estas iglesias.

El origen de Con mis Hijos no te Metas es reciente, del 29 de no-
viembre del 2016 (González, 2016), y puede definirse como un movi-
miento evangélico para oponerse a la inclusión de la perspectiva de 
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género en la currícula educativa del Perú. De acuerdo con Fonseca 
(2019a), el movimiento surgió ante el fracaso de una alianza para cons-
tituir una bancada evangélica fujimorista, puesto que Keiko Fujimori 
perdió las elecciones presidenciales en el 2016, en las que la derecha, 
basada en posturas religiosas católicas y evangélicas, preveía incur-
sionar de manera directa contra toda política fundada en la perspecti-
va de género. A partir de 1990, es imposible desligar la historia de los 
evangélicos de la política institucional peruana de Alberto Fujimori y 
el fujimorismo, que en algún momento estuvo vinculada primordial-
mente a la Alianza Popular Revolucionaria Americana (actualmen-
te apra, o Partido Aprista Peruano). De ahí la necesidad de explicar 
esta alianza de facto.

Pero, ¿qué es el fujimorismo? A diferencia de la derecha tradicio-
nal del Perú, elitista y blanca, representada en 1990 por Mario Vargas 
Llosa, con Fujimori surgió una derecha popular que aglutinaba los 
intereses del Perú cholo. El cholo en Perú es el mestizo de orígenes in-
dígenas, principalmente andinos, pero también amazónicos, por lo 
que este término se puede utilizar despectivamente para insultar o 
como una manera cariñosa para relacionarse entre pares. ¿Quiénes 
son los evangélicos? En Perú, como en otras regiones de América La-
tina, el protestantismo evangélico se ha expandido, principalmen-
te entre los sectores populares de origen amazónico y andino. Así, la 
confluencia política entre el fujimorismo y los evangélicos debe ser 
explicada desde los presupuestos teológicos y prácticos de los mismos 
evangélicos y del aprovechamiento de este capital social para los ac-
tores políticos conservadores, principalmente fujimoristas, pero no 
de manera exclusiva.

La lucha de Con mis Hijos no te Metas se enmarca en una agenda 
evangélica transcontinental en la que el debilitamiento de los parti-
dos políticos fuertes, la fragmentación de las identidades y el cues-
tionamiento del patriarcado, tanto social como institucionalmente, 
encuentran eco en segmentos de la población que pueden sentirse 
amenazados en un estilo de vida que hasta hace poco tiempo se consi-
deró como el único legítimo. Por esta razón, teniendo como epicentro 
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la agenda opositora a los derechos sexuales y reproductivos en Esta-
dos Unidos (Parke, 2013), cobra formas particulares en cada nación.

En Perú, las manifestaciones públicas de los representantes y las 
representaciones de Con mis Hijos no te Metas adquieren un carácter 
estridente, pues logran notoriedad por las formas de comunicación 
que la denominada “prensa chicha” (amarillista) ha establecido y que 
influyen en casi la totalidad de los grandes medios del país. Este tipo 
de prensa se alimenta de personajes y mensajes que causan un im-
pacto emocional por el matiz exagerado con que emiten sus informa-
ciones. De ahí que los medios sean actores, no sólo intermediarios, y 
recreadores del sujeto político evangélico, colaborando en su mode-
lación como actor público.

En el marco de las elecciones congresales extraordinarias de 2020,1 
propondremos un horizonte analítico para el futuro inmediato de es-
tos evangélicos políticos en apoyo de Con mis Hijos no te Metas, to-
mando en consideración los medios, las narrativas político-religiosas 
y el Estado en Perú, sin dejar de considerar, en todo momento, la ac-
ción de los católicos, particularmente de los sectores interesados 
en incidir en la política pública del Estado peruano que encuentran  
en actores como Con mis Hijos no te Metas un aliado estratégico in-
teresante que les facilita la tarea de mostrar la cara. Si el movimiento 
provida representado por Con mis Hijos no te Metas queda despres-
tigiado, no será la Iglesia católica quien pierda directamente la legiti-
midad social, sino los evangélicos.

Para hacerlo, nos basamos en la distinción operacional de Pérez  
Guadalupe (2017: 128-129) en torno a la diferencia entre “evangéli- 
cos políticos” y “políticos evangélicos”: más que políticos evangé- 
licos —ciudadanos creyentes que quieren llevar su fe a la práctica  

1   Martín Vizcarra fue nombrado presidente después de la renuncia de Pedro Pablo  
Kuczynski, en marzo de 2018, por escándalos de corrupción, incluyendo Odebrecht. De- 
bido a que Vizcarra no contaba con una bancada en el Congreso y los obstáculos que éste 
le ponía para actuar —provenientes particularmente del fujimorismo—, decidió disolverlo 
el 30 de septiembre de 2019 y convocar a nuevas elecciones en enero de 2020.
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política a través de la militancia partidaria sustentada en sus princi-
pios cristianos— vemos, sobre todo, evangélicos políticos —creyen-
tes que buscan aprovechar su popularidad religiosa para incursionar 
en cualquier partido político que los acepte, por lo que tienen una vi-
sión “capillista” y sólo buscan el interés personal o congregacional, 
pero no el bien común de todos los ciudadanos.

Los outsiders son el sistema:  
fujimorismo y derecha popular 

La victoria de Alberto Fujimori fue vista como sorpresiva en 1990. En 
ese año, Durand (1990) señalaba el surgimiento de la nueva derecha 
peruana con la candidatura de Mario Vargas Llosa, hasta antes de las 
elecciones el más seguro ganador. El fracaso político y económico del 
apra, con el primer gobierno de Alan García (1985-1990), frente a Sen-
dero Luminoso, la inflación y la estatización de la banca, aseguraba 
un giro político en el que la oligarquía peruana se unía en torno a la 
promoción del shock económico y la mano dura contra el terrorismo.

Sin embargo, la derecha agrupada en el Frente Democrático tenía fi-
suras internas entre los que apostaban más por la democracia y los que 
deseaban un Estado más autoritario, capaz de imponer las reformas de 
choque económico, a lo que se sumaba su carencia de vínculos con los 
sectores populares. No obstante, Fujimori ganó y con esto lo hizo una 
nueva derecha, una derecha popular, lo mismo que el golpismo, la mano 
dura y el choque económico.

A la formación del fujimorismo como corriente política se le ha de-
nominado “derecha popular”, o “populismo de derecha”. Esto implica 
una estructura de culto a la personalidad, una tendencia al autorita-
rismo y un desdén por la democracia. Fujimori creó una vinculación 
popular a partir de tres hechos: el final de Sendero Luminoso, con la 
caída de Abimael Guzmán en 1992; la predilección por la mano dura 
y el autoritarismo para combatir el crimen común (así como a los ene-
migos políticos del régimen), y el enfoque paternalista-clientelista ha-
cia los pobres de las ciudades y los campesinos andinos.
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El enemigo del Perú fue concebido como la partidocracia, no la 
oligarquía y los organismos internacionales como el Fondo Moneta-
rio Internacional y el Banco Mundial, que se vieron beneficiados por 
la política económica de Fujimori. El fujimorismo utilizó los medios  
de comunicación, recreando una prensa sensacionalista, la prensa 
chicha, contra una débil institucionalidad política (Crabtree, 2000).

El nombre de chicha proviene de una bebida popular de maíz que 
se adjudica a costumbres, artes y cosas de mal gusto, de origen indí-
gena. La prensa chicha se caracteriza por “su estilo vulgar de explo-
tación tendenciosa del sexo femenino, ataques y adjetivos hirientes 
a personajes públicos, ancianos, discapacitados y todo aquello que 
pueda ser novedad” (Cappellini, 2004). Esta prensa llegó a su auge en 
los años noventa, leída en periódicos y vista en televisión, principal-
mente por los mayoritarios sectores populares, en general al servi-
cio de Fujimori, por medio de Vladimiro Montesinos (Torres, 2015). 
Después de la era Fujimori (1990-2001), la estridencia se ha mante-
nido y sigue apelando a las mayorías peruanas de los sectores po-
pulares. También se le conoce como “prensa popular”, basada en la 
mayor rentabilidad con base en el alcance (rating o tiraje), en la que 
lo político se sobrepuso con un lenguaje coloquial en lo policial, en lo  
deportivo y en el espectáculo, tanto en los medios impresos como en 
la televisión (Torres, 2015).

El desmoronamiento del sistema de partidos ha provocado una 
escasa institucionalización y un exceso de personalismo autoritario 
en las diversas facciones políticas. La confianza en el sistema polí- 
tico por parte de la población es muy baja (Tanaka, 2016), y de acuerdo 
con el Latinobarómetro (2018) 82% de los peruanos no está dispuesto 
a mencionar por cuál partido votaría, lo que denota la alta inestabili-
dad y volatilidad partidaria. Esto facilita el transfuguismo, la llegada 
de inexpertos (outsiders), partidos sin políticos (Tanaka, 2016) y nue-
vos movimientos partidistas que aparecen y desaparecen constan-
temente —tan sólo en el 2020, un total de 21 partidos contendieron 
por el Congreso.
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Esta fragmentación condujo en 1990, 2001, 2011 y 2020 a la emi-
sión de un voto antisistema y antifujimorista, por lo que el sufragio se 
orienta muy poco por una ideología específica y se ubica más en tor-
no a personalidades carismáticas o que parecen representar a ciertos 
sectores discriminados históricamente, aunque Juan la Cruz y Paula 
Germaná (2015) señalan que más bien se trata de candidatos insiders 
que actúan y hablan como outsiders.

La mayoría de las veces, los presidentes se han inclinado más a  
la derecha que a la izquierda, incluyendo al ex presidente Ollanta 
Humala (2011-2016), quien participó en la coalición Gana Perú, de 
izquierda. El fujimorismo como corriente política de la derecha po-
pular ha podido mantener cierta fuerza con base en el carisma here-
dado a Keiko Fujimori, hija de Alberto Fujimori, hoy señalada por el 
financiamiento ilícito en sus campañas de 2011 y 2016 por parte de 
Odebrecht. La excepción del voto “contestatario” fue en 2016, por un  
duelo entre el fujimorismo y la derecha de élite, representada por  
Kuczynski (Tanaka, 2016). 

Esto hace difícil marcar tendencias claras del futuro político par-
tidista del Perú, pero es posible establecer algunas particularidades. 
Por una parte, no hay una identificación partidista sólida, lo que ha 
motivado la consolidación de outsiders; por otra, el voto contestatario 
(fujimorista y antifujimorista) es donde la corriente fujimorista “ha 
definido las características del debate y confrontación política en la 
sociedad peruana desde mediados de los años 90” (Sulmont, 2018: 
453). El fujimorismo como derecha populista ha sabido atraer a seg-
mentos poblacionales del Perú profundo —idea con la que Jorge Ba-
sadre (1980) contrasta al Perú oficial, el de los gobiernos y las élites, 
con el Perú olvidado e invisibilizado, el Perú mestizo e indio—, en el 
que se incluye a los evangélicos de este origen, por lo que es en este 
contexto en donde los medios como capitalizadores de la estridencia 
y el prejuicio criollo mezclan elementos políticos, sociales, religiosos y  
culturales.



305

#ConMisHijosNoTeMetas: un modelo de resonancia en Perú

La incursión evangélica  
en la política partidista de derecha: 1990-2020

Los evangélicos como actores religiosos y políticos se encuentran im-
buidos en una lógica de fragmentación e inestabilidad política en la 
que es posible resumir su participación dentro de la derecha peruana.  
Si ésta se clasifica por etapas históricas durante los últimos treinta 
años, los evangélicos políticos, en especial después del 2006, se han 
caracterizado por participar de manera improvisada, sin una forma-
ción política profesional, en partidos de centroderecha, específica-
mente en el fujimorismo y sus aliados, que encuentran en la prédica 
moral un punto de convergencia con las mayorías. Estos personajes 
evangélicos asumen una participación política con base en la teolo-
gía del dominio, o dominionismo:

los pensadores del dominio creían que los cristianos tomarían el poder. 
Las naciones que caían en deuda y en corrupción serían reconstruidas de  
acuerdo a patrones cristianos. Sus gobernantes mirarían a la Palabra  
de Dios como a una guía para asuntos económicos y exteriores. Los hom-
bres de negocios serían honorables. Las ganancias mal obtenidas pasarían 
a manos de los cristianos, quienes las utilizarían para ayudar a los nece-
sitados. Los periodistas cristianos finalmente dirían al mundo la verdad 
sobre todo. En América Latina, el derramamiento de sangre terminaría, 
y Cuba quedaría libre de la tiranía (Stoll, 1993: 84).2

2   Esta teología asume postulados del calvinismo reconstruccionista y de la Lluvia Tar-
día de los movimientos apostólicos carismáticos (Aguilar, 2019a). Afín al neoliberalismo y 
la globalización económica, surgidos dentro de iglesias neopentecostales y megaiglesias, 
ha llegado a influir en iglesias históricas y pentecostales tradicionales, como se puede ver 
en la participación actual de la Alianza Cristiana y Misionera, las Asambleas de Dios y el 
Movimiento Misionero Mundial, cuyo motor de participación social era la conversión de 
otros, pero no la participación política directa, apoyando a Con mis Hijos no te Metas. A 
esta teología política Campos (2009) la llama reconstruccionismo, idea que se mantiene 
hasta el momento (Pérez Guadalupe, 2017).
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Mientras a los evangélicos políticos es posible identificarlos debido a 
que asumen un discurso religioso como base de su prestigio y caris-
ma, los políticos evangélicos pasan inadvertidos la mayor parte de las 
veces porque no apelan al grupo religioso con el que se identifican; 
por lo tanto, están fuera de esta categorización y no se les analizará 
en este estudio. A continuación, basándome en los aportes de diver-
sos autores (Gutiérrez, 2000; López, 2004; Julcarima, 2008; Barrera 
y Pérez, 2013; Pérez Guadalupe, 2017; Amat y León y Pérez Guadalu-
pe, 2018), clasifico la actuación de los evangélicos políticos en cinco 
etapas a partir de 1990:3

	• Visibilidad pública evangélica (1990-1992): caracterizada por 
una participación política con base en una moral de trabajo, es-
fuerzo y cambio social, orientada hacia el centro en Cambio 90, 
el partido que llevó a Fujimori al poder. Algunos actores prove-
nían del esfuerzo de crear una teología de la misión integral, sur-
gida paralelamente a la teología de la liberación, como forma de 
incidencia político-social evangélica; son quienes después del 
autogolpe de Estado no volvieron a la política partidista. Otros 
actores entraron a la política con la motivación de influir en el 
mejoramiento social del Perú por medio del testimonio cristia-
no individual, así como para ocupar un lugar público que favo-
reciera la extensión de la religión evangélica.

	• Consolidación del fujimorismo evangélico (1993-2001): definida 
por una participación clientelar orientada a sostener a Fujimori 
como figura moral, sin un programa político. Estos participantes 
provenían de una experiencia nula en política, sin un trasfondo 
teológico político-social definido, sino desde la improvisación. 
De acuerdo con Fujimori, fueron los buenos evangélicos, como 

3   Previamente, hubo intentos de conformar una fuerza política evangélica, en especial 
en la década de los ochenta, pero no se consolidaron.
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los denominó, quienes consolidaron su imagen cercana a lo 
evangélico con la idea de orden y mano dura.

	• Formación de cuadros dominionistas (2001-2006): fue una eta-
pa de silencio político ante el fracaso moral en la caída del ré-
gimen fujimorista. Durante este tiempo, un pastor, Humberto  
Lay, participó en la Comisión de la Reconciliación y la Verdad; a 
la par, los evangélicos neopentecostales y de megaiglesias for-
maron su propio organismo: la Unión de Iglesias Cristianas 
Evangélicas del Perú,4 con mayor afinidad al dominionismo.5 Se 
comenzaron a agrupar en torno a un proyecto político.

	• Reconocimiento público (2006-2011): formación de partidos y 
agrupaciones políticas evangélicas, que teniendo a Humberto 
Lay al frente del Partido Restauración Nacional apostaron por 
la regeneración moral de la sociedad peruana y la libertad reli-
giosa, que para este sector significa que los privilegios políticos 
y económicos de los que goza la Iglesia católica peruana, en fun-
ción del concordato establecido con el Estado vaticano, también 
sean válidos para los evangélicos (Huaco, 2013). El pastor Lay se 
postuló en 2006 para presidente, quedando en sexto lugar, sin 
lograr un porcentaje significativo de votos. A partir de ese mo-
mento se formó lo que se conoce como una bancada evangéli-
ca de orientación dominionista, enfocada a ampliar la libertad 
religiosa y ya no a abogar por un Estado laico, como lo hicieron 

4   Hasta ese momento sólo existía un organismo que aglutinaba a las iglesias evangé-
licas, el Concilio Nacional Evangélico del Perú, conformado por iglesias históricas y pen-
tecostales tradicionales.

5   En 2017, oficialmente, se deslindó de cualquier participación política partidista, pues 
las iglesias que la conforman desean ser culturalmente relevantes, por lo que su nombre 
podría quedar mancillado al mantener un apoyo directo a cualquier candidato. No obstan-
te, a pesar de ya no usar el término “ideología de género”, a menudo presenta comunicados 
oponiéndose a la currícula escolar que se orienta sobre derechos sexuales y reproductivos 
(véase Fonseca, 2019b).
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los evangélicos en décadas anteriores. En esta etapa lograron un 
Te Deum evangélico.6

	• Evangelicalismo de derecha fujimorista (2011-2020): definido 
por la formación de una alianza casi exclusiva con el fujimo-
rismo, con el que han presenciado una exposición mediática 
inusitada y también derrotas electorales. Se expuso la agen-
da profamilia y provida como una expresión auténtica del cris-
tianismo evangélico. A partir de la alianza entre fujimorismo 
y evangélicos, en el 2016 surgió la presencia pública y mediá- 
tica de Con mis Hijos no te Metas. Al parecer, el desprestigio  
actual del fujimorismo ha calado hondo en contra de Fuerza Po-
pular y sus satélites, como Solidaridad y Contigo, siendo los úl-
timos dos de los partidos menos votados en 2020, a pesar de la 
exposición mediática y los rostros reconocidos que presentaron 
un discurso virulento a favor de Con mis Hijos no te Metas y con-
tra la “ideología de género”.

Como observamos, hay algunos cortes con fines explicativos que  
van definiendo temporadas de cambios que amplían y legitiman la 
presencia evangélica de derecha en la política institucional. Para pro-
fundizar, notamos que en los años noventa participaron evangéli-
cos provenientes de iglesias históricas y pentecostales tradicionales 
en Cambio 90.7 Ese momento marca la lenta apertura de los evangé- 
licos hacia la política como un mal necesario: se pasa de la interpreta-
ción de lo demoniaco y corruptor a la necesidad de tener evangélicos 

6   Dicho Te Deum es fruto del esfuerzo de Miguel Bardales, un pastor bautista caris-
mático que ha dividido las opiniones de los evangélicos, aunque en los últimos años ha 
reunido al Concilio Nacional Evangélico del Perú y la Unión de Iglesias Cristianas Evangé-
licas del Perú para su realización.

7   En ese momento, las megaiglesias y las iglesias neopentecostales ya estaban en el 
Perú, pero no tenían el impacto cultural que hoy tienen sobre otras iglesias; fue en esos 
años cuando produjeron libros y música dominionista. Para la década del 2000, sin ser una 
amplia población evangélica, cobraron notoriedad en el continente a través de medios 
masivos e internet, influyendo en las creencias y prácticas de pentecostales e históricos.
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que se asuman públicamente como tales en el poder político, como 
un testimonio cristiano para influir en la sociedad sobre la apertura 
al evangelio.

La premisa básica de este pensamiento es: si alguna vez la socie-
dad llega a mejorar, no va a ser por medio de programas políticos, 
sino de cristianos que actúen con integridad moral. El cambio so-
cial es la suma individual de evangélicos que vivan como auténticos 
cristianos. Por lo tanto, carecen de un planteamiento teológico de in-
cidencia pública, pues se presenta la solución sin ningún método in-
termedio para llegar al fin.

En la década del 2000, con el auge de las megaiglesias y el neopen-
tecostalismo surgió otro patrón de comportamiento político dedica-
do ya no a huir de lo político ni a plantear el mero cambio individual a 
través de la conversión como forma de cambio social, sino por la toma 
del poder político para comenzar a instaurar el reino de Dios en la tie-
rra. Sin embargo, los magros resultados en las elecciones, a la par de 
la participación fragmentada de los evangélicos en distintos partidos, 
muestran que este grupo religioso está tan atomizado como el resto 
de la sociedad peruana.

El hermano no vota por el hermano. Los candidatos evangélicos 
no suelen representar todos los intereses de quienes conforman este 
grupo religioso. Los evangélicos políticos suelen llevar los miedos de 
una clase media conservadora8 que se agrupa en torno a guerras cul-
turales, como es el temor al desmoronamiento de la llamada familia 
tradicional y la extensión de los derechos de las mujeres y los grupos 
lgbti+, mientras que la mayoría de los evangélicos pertenecen a sec-

8   A su vez, estos evangélicos, más integrados al Perú moderno, conectados con las  
élites, con otras entidades nacionales y transnacionales de este tipo, se forman una idea del 
dominionismo con base en la política republicana estadounidense. Los otros evangélicos, 
los no integrados o medianamente integrados, de origen andino o amazónico —muchos 
en la informalidad, discriminados—, si bien comparten los mismos valores, opuestos a la 
aceptación del aborto y la homosexualidad, lo dejan como un tema personal, pues, además, 
carecen de poder político y más allá de lo que digan sus pastores tienen preocupaciones 
económicas muy apremiantes en el día a día.
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tores populares, enfocados en teologías cuyo fin es el más allá9 y cuyas 
necesidades son la concreción de derechos humanos básicos: vivien-
da, empleo, educación; así como otros relativos a la no discriminación 
y la erradicación del racismo.10

Las denominadas guerras culturales surgieron en el contexto de la 
política estadounidense de los años noventa, como una forma de ex-
presión republicana que separó a cristianos ortodoxos y progresistas 
en torno a un núcleo de enseñanzas morales sobre reproducción, se-
xualidad y familia tradicional, en las que los evangelicals establecieron 
una ruta política que en ciertas coyunturas electorales pudo ser más o 
menos importante, pero que sin duda tuvo un efecto en los electores 
conservadores (Layman y Green, 2005). Esta influencia ha permeado 
a los sectores latinoamericanos de los que hablamos.

No obstante, la agenda moral profamilia, que ha suscitado cierto 
entusiasmo en las esferas pública y mediática en los últimos años, no 
ha sido suficiente para atraer los intereses de una cantidad significa-
tiva de votantes evangélicos con quienes comparten valores morales 
pero no intereses políticos, los cuales se cruzan con elementos de cla-
se social, color de piel, ocupación geográfica y etnicidad.11

Los evangélicos políticos, de clase media, con conexiones verti-
cales hacia las élites y los sectores populares —por medio de la re-
ligión—, utilizan estas redes para procurar que los mecanismos del 
Estado orienten ciertas políticas públicas tomando como base sus 
creencias, mientras buscan el apoyo social en las bases de las iglesias 

9   Uno de cada tres evangélicos cree que la religión es para tener sentido en la otra 
vida, más que en este mundo; a la par, 71% de los peruanos está en desacuerdo con que los 
líderes religiosos aconsejen por quién votar (Instituto de Opinión Pública, 2017).

10   El censo de 2017 (Instituto Nacional de Estadística e Informática, 2017) registra 
porcentajes más altos de evangélicos en departamentos con población mestiza de origen 
indígena, como Ucayali, Huánuco y Huancavelica (arriba de 25%), mientras que Lima urbana 
tiene 10.7%. El 78.6% de los evangélicos sólo cuenta con estudios de primaria y secundaria, 
mientras que en los católicos este indicador disminuye a 67%.

11   De acuerdo con el censo de 2017, los evangélicos representan 14.1% de la pobla-
ción. Los datos de los votos no corresponden con la proporcionalidad de esta población 
(véase Pérez Guadalupe, 2017).
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para formar un movimiento civil que les otorgue legitimidad pública 
a sus causas. El ejemplo más claro de esto es el ex pastor Julio Rosas,12 
congresista fujimorista (2011-2019), quien junto a su hijo Christian 
Rosas ha sido uno de los principales promotores de Con mis Hijos no 
te Metas (Alemán, 2018).

Fujimorismo y evangélicos

El pastor presbiteriano Pedro Arana, ex congresista de la Asamblea 
Constituyente en 1978 por el apra, se postuló sin éxito en 1990 por  
el mismo partido, sólo para hacer una declaración pública contra Fu-
jimori, pues este candidato pidió el apoyo evangélico desde la prime-
ra campaña a cambio de cargos y curules. Muchos pastores, neófitos 
en política, tejieron redes a favor de Fujimori. En respuesta, la Igle-
sia católica capitalizó el apoyo evangélico para suscitar la hipótesis 
de que el “chino Fujimori” —como se le llamaba— era protestante y 
por lo tanto los católicos debían votar por el agnóstico Vargas Llosa. 
El pastor Arana consideró, con tacto político, que era necesario anti-
ciparse al desprestigio religioso que podría representar Fujimori para 
los evangélicos.13 Al mismo tiempo, un sector activo de evangélicos 
utilizó sus redes para hacer proselitismo a favor del “hermano Fuji-
mori” (Gutiérrez, 2000), mientras otro conjunto de católicos desoyó 
las recomendaciones de su jerarquía, pues tuvo mayor peso el factor 
clasista-étnico-racial: votar por un chino y no por un representante 
de la élite criolla (Degregori y Grompone, 1991).

12   En el 2015, quien esto escribe realizó una estancia de investigación doctoral con la 
finalidad de realizar un estudio antropológico sobre la conformación sociocultural y polí-
tica de quechuahablantes en Lima —gracias al posgrado en estudios latinoamericanos de 
la unam, la Pontificia Universidad Católica del Perú y el apoyo del Conacyt—. En conversa-
ciones con laicos, pastores y misioneros evangélicos, la opinión mayoritaria era que Julio 
Rosas significaba una “vergüenza” para los cristianos y que no los representaba, pero, por 
otro lado, se le invitaba como orador en diversos tipos de iglesias para hablar sobre los 
valores familiares.

13   Conversación con Pedro Arana en Lima, 22 de noviembre de 2015.
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Hasta antes de 1990, los evangélicos habían sido mayoritaria-
mente apristas. Después de ese año tuvieron otra referencia política 
de derecha popular14 (inicialmente una opción de centro). Lo que lo-
gró la consolidación del fujimorismo con los sectores populares, no 
sólo evangélicos, fue la “conciencia plebiscitaria”, de la que Muraka-
mi (2012: 128) dice:

la fuente de legitimidad política no estriba en respetar las reglas y los  
procedimientos en torno a procesos de elección de gobernantes y de la 
toma de decisiones políticas. Al contrario, el juicio sobre la legitimidad 
depende de la capacidad de los políticos para satisfacer las demandas so-
cioeconómicas en las cuales los gobernados están interesados desde la 
perspectiva de corto plazo. Es decir, se da importancia al resultado que 
dirigentes políticos capaces y hábiles realicen por “el bien común”, más 
que a procesos y procedimientos.

La derecha popular, fujimorista, mantiene capacidad electoral, a pesar 
del descrédito de Alberto Fujimori a inicios del siglo xxi, porque lo-
gró recuperar la legitimidad con el surgimiento de su hija Keiko como 
candidata a la Presidencia para las elecciones del 2011. Para esto, ca-
pitalizó la idea de la persecución política contra su padre debido a los 
logros que tuvo como presidente: el auge económico, los apoyos clien-
telares y la derrota del terrorismo. Muchos evangélicos y otros ciuda-
danos han mostrado su anhelo de mano dura, ya no contra senderistas 
sino contra la criminalidad.

Algunas personas, en torno a las elecciones de 2016, mencionaban 
que en la época de la guerra interna (1980-1992) los evangélicos habían 
orado para que Dios quitara a Sendero Luminoso: “ahora tenemos li-

14   De acuerdo con una cita de Kenney, en Murakami (2012: 275), los partidos de dere-
cha agrupados en el Frente Democrático no apoyaron a Fujimori por el vínculo que forjó 
con el aprismo, el origen japonés del presidente y sus relaciones con los evangélicos. Cabe 
señalar que la vieja derecha oligárquica prácticamente perdió presencia en esa fecha, dis-
gregándose entre los nuevos movimientos partidistas de derecha en el siglo xxi.
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bertad, pero muchos la han utilizado como libertinaje, quieren casar-
se hombres con hombres y los cristianos no estamos haciendo nada” 
(Aguilar de la Cruz, 2015).15 En lo que va del siglo xxi, la estructura 
jerárquica de la que forman parte los aliados evangélicos del fujimo-
rismo presenta ciertas características más allá de lo doctrinal: suele 
ser vertical e impositiva, como se aprecia en los siguientes tres casos 
que ejemplifican esta afinidad electiva.

El primer caso, la iglesia pentecostal del Movimiento Misionero 
Mundial —una organización muy celosa de participar con otros evan-
gélicos para evitar contaminarse (Oviedo, 2018)— fue convocada por 
la Unión de Iglesias Cristianas Evangélicas del Perú16 y por Con mis 
Hijos no te Metas, pues podía aportar feligreses disciplinados,17 una 
estación de televisión abierta y una de radiodifusión, así como re-
vistas y colegios, además de un poder cuantitativo que resultaba de 
utilidad en manifestaciones públicas. Los líderes de la iglesia se ca-
racterizan por su machismo explícito y un discurso antilgbti+, por  
lo que no permiten que las “ovejas” —como llaman a los feligreses lai-
cos que no muestran el mismo interés por el tema (Kling, 2015: 154)— 
se descarríen; más bien, las orientan en sus actividades cotidianas y 
las instruyen para que tomen como ley la palabra de su líder princi-
pal, el pastor Rodolfo Gonzáles (Oviedo, 2018).

El segundo caso lo representa la Comunidad Cristiana Agua Viva, 
una megaiglesia neopentecostal en la que los pastores principales 

15   Distintas personas hacían esta narración casi calcada, que algunos políticos posi-
cionaron en la discusión religiosa, buscando atraer el voto evangélico. Keiko Fujimori se 
alió con algunos sectores evangélicos en 2011 y 2016, oponiéndose a lo que se denomina 
la “ideología de género”.

16   Esta iglesia es distinta del resto de la entidad, donde son más neopentecostales. 
El Movimiento Misionero Mundial salió de la Unión de Iglesias Cristianas Evangélicas del 
Perú en 2017 por no verla como una instancia lo suficientemente fuerte para oponerse a 
la “ideología de género”.

17   Se trata de una institución total en el sentido de Goffman (2001), pues busca guar-
dar la pureza de sus miembros quitándolos de su relación con el exterior, por lo que estas 
iglesias se tornan un refugio que absorbe su tiempo y recursos no sólo financieros, sino 
humanos, ideológicos y sociales.
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cuentan con guardaespaldas (Ihrke-Buchroth, 2013), enfocada a la teo-
logía de la prosperidad, cuya pastora, Mirta Lazo, ha sido congresista 
y ha apoyado fervientemente a Con mis Hijos no te Metas. Su pastor 
principal, Peter Hornung, solicitó varias firmas de pastores para pe-
dir el indulto de Alberto Fujimori. Ambos han sido seguidos por las 
autoridades judiciales por lavado de activos y en 2019 realizaron una 
campaña para erradicar la violencia contra las mujeres, en colabora-
ción con el Ministerio de la Mujer, que tuvo como exponentes a la po-
pular presentadora Gisela Valcárcel y a la cantante mexicana Yuri, lo 
que fue cuestionado por ser representantes opositoras al matrimonio 
entre parejas del mismo sexo y al aborto (Wayka, 2019).

El tercer caso es la Iglesia Aposento Alto, dirigida por el pastor Alber-
to Santana, conocido por su oposición pública a los derechos sexuales 
y reproductivos y por pretender tomar el estadio de futbol del Alianza 
Lima con una legión de seguidores violentos. Sus hijos son conocidos 
por llevar una vida de lujos. Asimismo, los pastores han sido acusados 
de abuso a mujeres de la iglesia. No obstante, pretendía ser presidente 
en 2021 con su partido Perú Nación Poderosa (Pereira, 2019).

Así, cuando hablamos de evangélicos políticos —pastores y lai-
cos de megaiglesias— nos referimos a este sector de fujimoristas en  
Fuerza Popular y sus aliados. Por otro lado, el apoyo de algunas de las 
bases de los evangélicos al fujimorismo no es sustancialmente dis-
tinto del resto de los peruanos de los sectores populares, pues el fu-
jimorismo es una de las pocas corrientes que cuentan con una base 
electoral, pero se considera que este apoyo popular se debe más a la 
eficacia de corto plazo que tuvo en algún momento el gobierno de Fu-
jimori que a la agenda contra los derechos sexuales y reproductivos, 
que es más bien tardía y una característica de la segunda década del 
siglo xxi. Asimismo, las elecciones congresales de 2020 dan cuenta 
de que los partidos que apostaron por una agenda provida y profami-
lia fueron de los más duramente castigados (Fuerza Popular pasó de 
tener la mitad del Congreso en 2016 a un escaso 7%).



315

#ConMisHijosNoTeMetas: un modelo de resonancia en Perú

Los evangélicos políticos y la agenda provida 

Los primeros evangélicos en Perú, al igual que en otros lugares del 
continente, lucharon por la libertad de culto junto con los liberales y 
los masones desde finales del siglo xix hasta que se reconoció la ley 
de tolerancia religiosa, en 1915. De ahí en adelante hubo una confluen-
cia de intereses entre el aprismo doctrinal en sus primeras décadas y 
ciertos intelectuales protestantes, por lo que se decía: “no todos los 
apristas son evangélicos, pero todos los evangélicos sí son apristas” 
y “sólo Dios salvará mi alma y sólo el apra salvará al Perú” (Amat y 
León y Pérez Guadalupe, 2018: 411).

En el siglo xxi surgió el interés de algunos evangélicos por ampliar 
la libertad religiosa, entendida como una extensión de los beneficios 
de la Iglesia católica hacia las entidades evangélicas, lo que quedó plas-
mado en la Ley de Libertad Religiosa (El Peruano, Ley N° 29635, 2010), 
cuya enmienda incluyó a los evangélicos por tratarse de iglesias que 
“[habían] adquirido notorio arraigo con dimensión nacional”. Esta ley 
favorece principalmente a los cristianos, católicos y evangélicos, pero 
deja fuera las prácticas y creencias indígenas, sean amazónicas o an-
dinas.18 También fue aprobada la objeción de conciencia, que puede 
operar en los casos médicos.

Entre las décadas del diez y el veinte del presente siglo, los evangé-
licos políticos han intervenido en la política y en las manifestaciones 
públicas para evitar la consolidación de los derechos sexuales y repro-
ductivos. Ésta había sido la agenda política de los republicanos evan-
gélicos en Estados Unidos, con la Moral Majority, desde la década de los 
ochenta, pero no había generado mayor impacto en el evangelicalismo 

18   De acuerdo con Tomás Gutiérrez, sociólogo bautista, asesor parlamentario de Mer-
cedes Cabanillas del apra y asesor en el segundo gobierno de Alan García, Perú no está 
listo para una total libertad religiosa; por esta razón se relegó a las creencias y prácticas 
indígenas (notas de campo: 12 de septiembre de 2015, en un curso del Centro Evangélico 
de Misiología Andino-Amazónica).
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latinoamericano, que, atomizado, tenía luchas contra el comunismo y 
el demonio y atendía problemas locales, como la drogadicción.

Sin embargo, en una confluencia de intereses, o afinidad electi-
va de sectores de clase media alta, los dirigentes de algunas megai-
glesias e iglesias neopentecostales han calcado la agenda provida, 
proveniente principalmente, aunque no de manera exclusiva, de Es-
tados Unidos, punto de origen del dominionismo, y han tenido una 
notoria influencia social y cultural en las iglesias evangélicas, con las 
que tienen amplias redes de comunicación e intercambio en América  
Latina (Aguilar, 2019b). 

Si un sector de la Iglesia católica tuvo el monopolio de la bande-
ra provida —el Opus Dei en el caso peruano—, esto se amplió a los 
evangélicos políticos con los que han formado alianzas. A este hecho, 
Nicolás Panotto lo llama ecumenismo de ofensiva moral: “el trabajo 
unido entre ambas expresiones religiosas para articular esfuerzos de 
oposición a leyes en torno a derechos sexuales, diversidad, inclusivi-
dad, aborto, etc.” (Panotto, 2017: 2). Por su parte, Karina Bárcenas la 
ve como una sociedad civil interreligiosa que utiliza el pánico moral 
al presentarse como baluarte de la pureza sexual y familiar, hetero-
normativa y patriarcal (Bárcenas, 2021).

Los evangélicos suelen compartir un ethos conservador respecto a 
los temas sexuales y reproductivos, junto a muchos católicos y otros 
sectores, por lo que no es extraño que coincidan en una agenda polí-
tica que comparta sus valores.19 Sin embargo, a este conservadurismo 
moral no le sigue mecánicamente un apoyo a una política de valores 
morales. En conjunto, muchos sectores evangélicos tienen preocupa-
ciones inmediatas más terrenales, como acceso a servicios, justicia y 
educación, entre otros, y tampoco ven amenazado su mundo de vida 
por los colectivos feministas y lgbti+, sino por la informalidad, las 
empresas abusivas y la falta de oportunidades.

19   Sólo 11% de los evangélicos y 29% de los católicos en el Perú están de acuerdo con 
el matrimonio entre parejas del mismo sexo (Pew Research Center, 2014: 21).
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En Perú, la oposición a la “ideología de género” está relacionada 
con la clase media alta y son sus voceros quienes tienen redes de co-
municación directa con la derecha republicana de Estados Unidos. 
Asimismo, se aglutinan en torno al Congreso Iberoamericano por la 
Vida y la Familia, un lobby latinoamericano financiado inicialmente 
por el Partido Encuentro Social (pes) de México en 2016 (de acuerdo 
con una fuente personal: un pastor que participó en dicho espacio), 
dirigido por Aarón Lara, aliado del partido.20

Esto no significa que los sectores populares no tengan un papel 
fundamental, como se ha visto en las manifestaciones de Con mis  
Hijos no te Metas, pues el Movimiento Misionero Mundial, confor-
mado mayoritariamente por andinos, es el que pone los rostros y es-
casamente se ha visto a personas de sectores acomodados en estas 
protestas, lo que ha provocado la ridiculización de quienes participan 
en los contingentes, como se observa en un video de Amarutv (2017), 
entre otros, que presenta a personas que se oponen a la inclusión de 
la igualdad de género en la currícula educativa con total desinforma-
ción y siguiendo el discurso de los voceros: “varón es varón y mujer 
es mujer (…) destruye familias y desnaturaliza a los niños”.

Los sectores de la Iglesia católica que participan en estas manifes-
taciones son conscientes de que hay un precio social y mediático por 
la aparición pública, por lo que tienen en los evangélicos a aliados 
útiles. Los católicos han mantenido su marcha “Por la vida”, pero por 
ser actores normalizados y reconocidos con esta postura no tienen la 
misma repercusión mediática que los evangélicos, que son exotiza-
dos. En este mismo sentido, los liderazgos de los evangélicos políti-
cos son los que se presentan ante los medios, pero quienes ponen el 
cuerpo en la calle son los evangélicos de base, que provienen de las 
iglesias con características más autoritarias en su configuración ins-
titucional y doctrinaria.

20   Para más información, escuchar la entrevista de César Vidal a Aarón Lara en Evan-
gélico Digital: <https://www.evangelicodigital.com/multimedia/audio/18244/aaron-lara-
el-congreso-iberoamericano-sal-y-luz-en-la-oea-y-la-onu>.
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La reacción ante los derechos adquiridos por los colectivos femi-
nistas y lgbti+ se ha visto fortalecida en Estados Unidos, donde sur-
gió la iniciativa provida evangélica de derecha en los años ochenta 
(Williams, 2015). En Perú, desde los años setenta y hasta la actuali-
dad ha sido la Iglesia católica la entidad que ha obstaculizado la con- 
creción de los derechos sexuales y reproductivos, y fortaleció su po-
sición cuando Fujimori estableció políticas de esterilización forzada 
contra más de doscientas mil mujeres indígenas andinas para reducir 
la pobreza, lo que la Iglesia católica atribuyó a la United States Agen-
cy for International Development (usaid), como entidad patrocina-
dora de estas prácticas. No bien ha habido algún gran debate público 
en torno a estos temas cuando la Iglesia católica, ahora en compañía 
de evangélicos, siembra la duda en torno a dichos derechos en un me-
dio en donde “la comunidad (incluyendo los medios) parece observar, 
más que apoyar una perspectiva específica” (Cáceres, Cueto y Palomi-
no, 2007: 160).

Los derechos sexuales y reproductivos son calificados por sus opo-
sitores como parte de una agenda globalista que apuesta a un “nuevo 
orden mundial”, patrocinado por organismos y personas tan dispares 
como la Organización de las Naciones Unidas, el Banco Mundial, el 
Fondo Monetario Internacional, el empresario multimillonario Geor-
ge Soros —de origen judío, utilizado como chivo expiatorio del finan-
ciamiento de la izquierda internacional—, el Foro de Sao Paulo, entre 
otros. De este modo, “vinculan la colonización ideológica con el poder 
económico” (Korolczuk y Graff, 2019), aprovechando la incertidum-
bre en la que vive la mayoría de la población. Con esto le dan forma al 
círculo conspiracionista.

Estas teorías conspiratorias consideran que las feministas y las 
personas lgbti+ son un resultado de la secularización dirigida por  
élites liberales y socialistas, por lo que asumen que la mayoría son 
ateos, cuando en realidad, en muchos casos, también son creyentes 
católicos, evangélicos y de otras creencias (Corrales, 2019). Perú es una 
nación en la que 89% se considera creyente, por lo que a decir de José 
Sánchez “la religión persiste como una parte integral de los modos  
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sociales y culturales de vida institucionalizados” (Instituto de Opinión 
Pública, 2017: 13) y en donde las comunidades lgbti+ cristianas, cató-
licas y protestantes tienen una presencia cada vez más visible, al igual 
que en otros países latinoamericanos (Fonseca, 2017).

En sentido contrario a la narrativa que sostiene como patriótica y 
anticolonizadora, la agenda provida también es de orden global, pues 
personajes como Mat Staver —discípulo de Jerry Falwell, de la Moral 
Majority, importante movimiento neoconservador que apostó por  
Ronald Reagan y una agenda reconstruccionista en Estados Unidos 
en los años ochenta— y Samuel Rodríguez —pastor y fundador de la 
Junta Nacional de Liderazgo Cristiano Hispano21 de Estados Unidos— 
se han propuesto intervenir en América Latina y otros continentes a 
favor de los denominados “valores familiares”. Una de las alianzas 
más fructíferas ha sido la establecida con el pastor y ex congresista 
peruano Julio Rosas, quien, con estridencia mediática, se ha opuesto 
a la unión civil entre parejas del mismo sexo y ha fungido como par-
te del “muro para nuestros valores judeocristianos” (Bell y Taj, 2014).

Con mis Hijos no te Metas no surgió espontáneamente desde la so-
ciedad civil evangélica, sino de políticos consolidados y desde la Coor-
dinadora Nacional Pro Familia (Conapfam),22 fundada en 2013 por 
Christian Rosas —educado en la Liberty University, de Jerry Falwell, 
una universidad estadounidense de corte carismático y dominio-
nista—. Los Rosas, padre e hijo, han conciliado su política antigéne-
ro con el cardenal Juan Luis Cipriani,23 principal referente peruano 

21   nhclc, por sus siglas en inglés.
22   Otra organización paralela es Salvemos a la Familia, de Guillermo y Milagros Aguayo, 

pastores de una iglesia carismática en La Molina (un distrito acomodado de Lima), quienes 
se caracterizan por un lenguaje más secular que otros evangélicos; sin embargo, el protago-
nismo de Julio Rosas y Christian Rosas en Con mis Hijos no te Metas nos lleva a enfocarnos 
en su modo de operación (Bedoya, 2017).

23   Personaje controvertido del Opus Dei que despreció a las organizaciones de dere-
chos humanos en Ayacucho en los años de la guerra interna (1980-2000). Es aliado de ricos 
y es conocido como el teólogo de Fujimori. Para mayor detalle del catolicismo peruano 
provida, véase Motta y Amat y León (2018).
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provida desde la primera década del 2000, quien ha mostrado satis-
facción por participar en “defender nuestro primer derecho, la vida” 
(Catholic.net, 2016). De acuerdo con Pérez Guadalupe (2018), los ca-
tólicos encuentran más eco a su posición provida en los obispos que 
los representan institucionalmente, mientras que los evangélicos se 
han volcado a las calles.

A esto se suma que quienes utilizan un lenguaje más provocador y 
poco cuidado en relación con los derechos humanos sean ciertos pre-
dicadores y representantes evangélicos que buscan que se les persiga 
social y legalmente por decir la verdad —a su entender— antes que 
“venderse a la corrupción” de las feministas y los activistas lgbti+. 
En un sentido mediático, los evangélicos de este sector venden bien, 
porque han obtenido atención pública.

Con mis Hijos no te Metas señala que el Estado no tiene la facul-
tad para enseñar a los niños sobre sexualidad, sino que cada padre 
debe ser el encargado de la educación de sus descendientes, por lo que  
un segundo eje de lucha de este sector es establecer el liberalismo eco-
nómico entablando alianzas con libertarios, un tema que trasciende 
los objetivos de este capítulo.

Con mis Hijos no te Metas  
y los medios de comunicación

Los medios de comunicación peruanos tienden a reproducir el racis-
mo como espectáculo cotidiano y orientan su programación con base 
en el escándalo, tanto en los programas de entretenimiento (Turpo  
y Gutiérrez, 2019) como en los informativos (Arrunátegui Matos, 
2010). Los temas otrora considerados de la vida privada y la farándu-
la, como es la vida sexual y reproductiva de las celebridades, ahora 
son un tema público, pero tratado como espectáculo. Al mismo tiem-
po, la normatividad peruana autoriza que las instituciones religiosas 
tengan medios de comunicación, como radio y televisión abiertas, lo 
que ha permitido a los evangélicos competir o, por lo menos, posicio-
nar su propio espacio de difusión frente a la oferta comercial, no sólo 
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para transmitir información de formación religiosa, sino que ahora 
buscan “la conquista y apropiación de poder simbólico en el espacio 
público” (Pérez, 2016a: 98).

Más allá de los medios religiosos, los evangélicos políticos han es-
tablecido alianzas que les permiten ganar atractivo en medios secu-
lares, pues buscan salir de la marginalidad y destacar como actores 
de referencia pública:

los grupos religiosos que actúan en la esfera pública están pasando de con-
cebir a los medios como simples instrumentos de difusión de sus doctri-
nas, a considerarlos como espacios de apropiación pública, desde los cuales 
buscan legitimar sus prácticas y discursos, interactuar con otros acto- 
res de la sociedad secular, así como afirmarse en tanto actores con capaci-
dad para incidir no sólo en los espacios de poder (Pérez, 2016b).

En la campaña electoral de 2011, las “élites sociales de derecha y los 
dueños de los medios de comunicación” (Barrera y Pérez, 2013: 243) 
temían el regreso del fujimorismo con Keiko Fujimori, pero les re-
sultaba más amenazante Ollanta Humala, a quien veían cercano a  
Hugo Chávez y Fidel Castro, con lo que se volcaron mediáticamente  
a favor de Fuerza Popular. De aquí surgió Julio Rosas como congre-
sista, actor de primer orden de Con mis Hijos no te Metas, cuyo úni-
co mérito congresal durante ocho años fue oponerse a la legislación 
a favor de los derechos lgbti+; además, fuera del Congreso se ha de-
dicado a promover la agenda provida y profamilia en iglesias y me-
dios que le dan espacio. Él mismo llevó al Congreso a Mat Staver y 
Michael Brown —promotores de la persecución contra homosexua-
les en Uganda y Rusia— para condecorarlos en 2014 como promoto-
res de los derechos humanos y el respeto a la dignidad de la persona. 
La justificación fue evitar el colonialismo de la agenda liberal del  
entonces presidente Barack Obama o del Club de París, que “exporta” 
la agenda progay a países como Perú, para finalmente rematar con la 
frase: “Dios tiene que estar presente en el Congreso de la República, 
en el gobierno, en las municipalidades” (Cabral, 2014).
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Con mis Hijos no te Metas, que surgió a partir de la derrota de Keiko 
Fujimori, su aliada, se ha opuesto a las siguientes iniciativas: enfoque 
de género en la currícula educativa, unión civil, matrimonio entre per-
sonas del mismo sexo, despenalización del aborto y ley de identidad 
de género. De éstas, la educación con enfoque de género y la unión 
civil o matrimonio entre personas del mismo sexo son las que más 
han utilizado porque pueden hablar del cuidado de los niños, lo cual 
resulta mucho más sensible para la audiencia: “que no les enseñen a 
mis hijos sus distorsiones”, “después se van a querer casar con niños”.

Como se muestra a continuación con algunos de sus discursos y 
posturas, hay una cerrazón de los evangélicos políticos a todo lo que 
mencione el concepto de género, que es problemático para este sector 
que une fuerzas con católicos de la derecha popular:24

Nuestra diferencia es filológica, a esto que en derecho se le llama igual-
dad de oportunidades, ahora se le quiere llamar “género”. ¿Por qué se le 
quiere llamar “género”, por lo menos en el currículo de educación bási-
ca este año? ¿Por qué se pretende presentar una teoría social, una teoría 
ideológica (…)? Una de las consecuencias es el transgénero, es el hombre 
que se cree mujer; la sociología le llama transgénero, pero la Asociación 
Americana de Psiquiatría25 le llama disforia de género y lo considera un 
trastorno mental.26

¿Qué es la orientación sexual? Dice la Asociación Americana de Psico-
logía, es una atracción. Entonces, si dentro del contenido de orienta-
ción sexual se considera este paquete de unión de personas del mismo 
sexo, mañana puede ser un matrimonio bisexual —casarse con hombre 

24   La derecha tradicional, de corte liberal en su enfoque político, ha propuesto y apo-
yado las políticas de género.

25   Desde diciembre de 2012, la Asociación Americana de Psiquiatría (apa) dejó de con-
siderar la transexualidad como una enfermedad mental.

26   “Debate Susana Chávez y Cristian Rosas sobre currículo escolar”, en Primer Plano, 
vía Willax tv, 2 de marzo de 2017.
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y mujer—, pasado puede ser matrimonio pedófilo (…) en Alemania hay 
legislación para relaciones sexuales con animales que nos parece raro  
y la población tiene que estar notificada, incluso prostitución con anima-
les, no quisiéramos que se llegara a eso (…) ¡Es peligroso!27

Para que los niños aprendan a respetar (…) tú no necesitas enseñar-
les sexo anal, ni sexo oral, ni sexo grupal o mostrarle 50 aparatos  
sexuales para que se masturben las niñas, no necesitas hacer eso (…) hay 
ong’s, hay todo un aparato de personal, funcionarios del Ministerio de 
Educación metidos en esto; es un crimen de estado (…) en el Perú no hay 
la discriminación que dicen que hay (…) [sobre los textos de educación] 
no tiene nada que ver con la reducción de la violencia contra la mujer,  
que no haya bullying en la escuela, con el respeto a las personas por su 
condición, homosexual, lesbiana; es un plan de perversión de niños (…) 
Éste es un proyecto político de colonización de las naciones y meter la 
“ideología de género” es un proyecto de transculturización para quebrar 
los principios y valores de las sociedades que pertenecen al mundo occi-
dental y reemplazarlas por antivalores, antiderechos humanos.28

Han querido degradar a los niños, impedir la formación de su identidad 
sexual, llevarlo al placer carnal sin valores y sin reglas [el Ministerio de 
Educación] se llama Sodoma y Gomorra.29

El discurso de este segmento político-religioso construye un enemi-
go diabólico internacional que conspira contra países como Perú;  
al mismo tiempo, se alude a los derechos humanos internacionales 
para defender la libertad de creencias; sin embargo, también hay fi-

27   Julio Rosas, en “Unión civil se debate hoy en comisión de justicia”, en D6A9, Canal 
N, 3 de marzo de 2015.

28   “Beatriz Mejía se refirió a la polémica por el enfoque de género”, en SR, Canal N, el 
10 de mayo de 2019.

29   “Tamar Arimborgo a Martín Vizcarra: ‘Su ministerio (Educación) se llama Sodoma y 
Gomorra”, en RPP, 9 de mayo de 2019.
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suras dentro de este grupo. Juan Carlos Gonzales, pastor de Agua Viva 
y ex congresista fujimorista, ha señalado en sus campañas que espe-
ra que quienes se suben al carro provida y profamilia se mantengan 
allí y no sólo utilicen estas arengas en campaña.30 El Movimiento Mi-
sionero Mundial, la Alianza Cristiana y Misionera y las Asambleas de 
Dios se han distanciado del Concilio Nacional Evangélico del Perú y de 
la Unión de Iglesias Cristianas Evangélicas del Perú como instancias 
no representativas de los evangélicos, pues afirman que han pactado 
con los gobiernos y no son lo suficientemente consistentes para opo-
nerse a la “ideología de género” (Bethel Radio, 2018).

Sin duda es un tema de interés público, pero es manejado, al igual 
que otros, con un enfoque de mercado que abona poco a una discu-
sión civilizada. Los grandes medios31 no se diferencian mucho entre 
sí y explotan lo grotesco; es una norma que además se puede explicar 
por la concentración en pocos consorcios (Reporteros Sin Fronteras, 
2019). La estridencia de Con mis Hijos no te Metas se ubica en conso-
nancia con las necesidades de evocar audiencias que se enganchen 
con su postura en un proceso de subjetivación:

Las convocatorias son llamados, interpelaciones a ocupar lugares, espa-
cios creados para estar en el mundo que los sujetos se dan y habitan y  
en los cuales se dan siendo en él, se socializan, reclaman reconocimiento, 
naturalizan sus relaciones, legitiman sus acciones, crean instituciones a 
las que se alienan en aras de subsistencia. Es decir, los sujetos crean lu-
gares posibles en el mundo y creen que hay lugares para sí, alienándose 
a las instituciones que ellos mismos constituyen. La regulación condi-
ciona a los sujetos a asumir las formas que van a contener y mediar sus 

30   Keiko Fujimori señaló en 2016, en Estados Unidos, que estaba a favor de la unión 
civil, por ejemplo.

31   Algunos de éstos son los más seguidos en Facebook, si se considera que hay vein-
te millones de cuentas en el Perú, alrededor de 25% siguen a medios que han migrado de 
formatos tradicionales a internet, como América Televisión, RPP Noticias, Latina y Diario El 
Comercio (véase <https://www.socialbakers.com/statistics/facebook/pages/total/peru>).
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prácticas, sus relaciones y sus modos de participación en la institución. 
La historia de la humanidad nos muestra que las instancias de regulación 
privilegian el control, el ejercicio de poder que ha dado sentido lo mismo 
al surgimiento de las instituciones que a prácticas de exterminio; recha-
zando la diferencia y olvidando nuestra condición humana y lo que ella 
tiene de otredad (Ramírez y Anzaldúa, 2014: 174).

No significa que el espectador tome automáticamente los contenidos 
emitidos,32 pero sí moldea las percepciones respecto a lo desconocido, 
lo cual llega a la exotización de los evangélicos por medio de titula-
res tendenciosos e imágenes volátiles. Con mis Hijos no te Metas jue-
ga con el efecto de un discurso básico sustentado no en la Biblia, sino 
en lo que define como ciencia y que le permite afirmar que “sólo hay 
hombre y mujer”, mientras una suerte de verdugos blancos del norte 
quieren desmoralizar a los niños y homosexualizarlos:

En el marco de este tipo de campaña de miedo, no serían casuales decla-
raciones como las de un asistente a la marcha de cierre de la campaña 
Con mis Hijos no te Metas que sostenía que los homosexuales son blan-
cos trayendo un elemento de diferenciación étnica que recuerda la figu-
ra del pishtaco, entendido también como un ser foráneo y nocivo (Motta 
y Amat, 2018: 125).

Los elementos raciales, étnicos y clasistas son importantes en un país 
dividido por estos criterios, pues muchos evangélicos se reservan has-
ta el momento como algo privado su oposición al aborto, la unión civil 
y la adopción de niños por parejas homoparentales, pero a largo pla-
zo podrían llegar a identificarse con la agenda pública de Con mis Hi-
jos no te Metas. Esto sin importar que los evangélicos que participan 

32   La muestra más reciente de esto fue la amplia cobertura mediática que recibió el 
partido Solidaridad Nacional, que en la campaña para el Congreso 2020 apeló con fuerza 
a los valores familiares contra la “ideología de género” y sólo obtuvo 1.57% de los votos, 
alcanzando el lugar 19 de 21 partidos.
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en las marchas sean ridiculizados y tachados de ignorantes debido a 
su origen étnico racial, ya que podrían asumir que hay una campaña 
demoniaca de parte de los sectores criollos.

Por un lado, se les da espacio a voces estridentes de los evangé- 
licos que dicen defender la vida y la familia; por el otro, son ataca-
dos como ignorantes sin dar apertura a una postura plural con acto-
res religiosos y no religiosos que apoyan las políticas con enfoque de 
género.33 La información es pobre y cuando se presenta como plural 
se ve a personajes como el locutor y presentador Phillip Butters, alia-
do no religioso de Con mis Hijos no te Metas, y Daniel Urresti, ex mi-
litar y ex ministro del interior con Ollanta Humala (Véase La Revista 
Sábado, 2017).

En programas radiofónicos y televisivos se muestra información 
contradictoria en temas como feminicidios, violencia y abuso sexual, 
que son los que más llaman la atención de los peruanos (78%), al mis-
mo tiempo que aparecen imágenes negativas de grupos de personas 
homosexuales (36%) y mujeres (35%) (Consejo Consultativo de Radio 
y Televisión, 2019). Giovanni Romero, coordinador de Fortalecimien-
to Comunitario lgbti+ de Lima, ha expresado que la comunidad que 
representa es afectada porque “existen ciertas prácticas utilizadas 
por determinados periodistas con el objetivo de darle mayor sensa-
cionalismo a su información” (Ramírez y Villacorta, 2012: 207). Así, 
la televisión abierta del Perú suele explotar el racismo, el clasismo, el 
sexismo y la homofobia.

Debido a este tipo de contenidos, la población suele desconfiar de 
los medios, pero no tiene forma de contrastar la pobre información 
que recibe. La agenda mediática no se corresponde plenamente con 
los intereses de los sectores populares (aunque los influye), que tie-
nen sus propias formas de intercomunicación no institucionalizadas 
(Zibechi, 2007). Esta influencia en el grupo como un sí mismo (los 

33   Un estudio de los medios en las elecciones del 2016 demostró que durante la pri-
mera vuelta, para 80% en promedio la consulta de información obedeció a una sola fuente, 
sin contrastación ni pluralismo (Acevedo, 2016).
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evangélicos) visto desde el otro (los grandes medios) puede estar im-
pactando en algunos circuitos religiosos de comunicación en donde 
se perciben como un riesgo ante el mal, los perseguidos, lo que legiti-
ma y alimenta las teorías conspiratorias que circulan con mayor pro-
lijidad entre estos grupos (Rabbia y Brusino, 2021).

La actual demanda social antigénero de este sector evangélico  
tiene un impacto creciente al interior del grupo que disputa la hege-
monía con o contra otros actores políticos, quienes se representan 
como “agentes de moralización, reestructuración social y posiciona-
miento político” (Panotto, 2020: 46). La espectacularización del dis-
curso mediático y la diatriba contra los evangélicos, como si se tratara 
de un grupo homogéneo que actúa unilateralmente, parece fortalecer 
su sentido de persecución político-religiosa y agudizar los sentidos de 
otros evangélicos a lo que se dice de ellos.

El lenguaje y la comunicación son muy importantes, como se des-
prende del ejemplo sobre el enfoque de género en la currícula educati-
va. Una encuesta de Ipsos en 2017 demostró que la población entiende 
cosas muy distintas por “ideología de género”, como igualdad (16%), 
decidir su opción sexual (9%) o la homosexualidad (5%), y que fue 
en los sectores más bajos donde menos se respondió a esta pregun-
ta, porque se ignora el concepto. A pesar de que la aprobación del en-
foque de género aún fue alta en 2019 (82%), ha disminuido, pues en 
2017 era de 94% (El Comercio, 2017). El cabildeo de los evangélicos po-
líticos y su apéndice, Con mis Hijos no te Metas, ha dado resultados, 
aún no reflejados en las urnas, pero sí en el ámbito público y cultural. 
Esto, además, se alimenta por errores aceptados por la ex ministra de 
educación Flor Pablo, en 2019, cuando admitió que había un enlace 
de internet, desde un proyecto piloto de un libro de texto educativo de 
secundaria, donde se mencionaba el coito anal, algo que Con mis Hi-
jos no te Metas podía utilizar como pretexto para pregonar que efec-
tivamente hay una agenda de homosexualización en la “ideología de 
género” y amplificar los alcances mediáticos de su discurso.
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A modo de cierre: perspectivas de Con mis Hijos no te Metas 
para el futuro próximo

El uso del periodismo estridente, la prensa chicha, para convocar al 
rating, en donde los invitados se acusan mutuamente con falsedades, 
para demeritarse y sobresalir frente al otro, es algo que el sector con-
servador de la Iglesia católica está utilizando con más tacto, mientras 
sus aliados de Con mis Hijos no te Metas generan el ruido necesario 
para llamar la atención.

Estamos frente a la conformación de una sociedad civil de derecha 
que ya no sólo es católica, sino evangélica, y tiene aliados que van más 
allá de su religión. Si esta sociedad civil es grande o pequeña, si aglu-
tina a pocos o muchos evangélicos, queda, por el momento y para fi-
nes electorales, en segundo plano, pero no para la conformación de 
un grupo de presión, de poder y de incidencia pública que atenta con-
tra los derechos sexuales y reproductivos no sólo de las mujeres y los 
grupos lgbti+, sino de sus propios hijos, defendiendo el patriarca-
do a partir de recursos religiosos creados en Estados Unidos y apenas 
adaptados al contexto peruano.

Para muchos evangélicos, el cielo aún es lo más importante (Insti-
tuto de Opinión Pública, 2017); desconfían de los pastores que se alle-
gan a la política, pero entienden el discurso religioso que emiten los 
congresistas evangélicos y Con mis Hijos no te Metas porque es par-
te de su capital simbólico. Algunos medios hablan de los evangéli-
cos como una amenaza para la democracia, como un sector que sólo 
apoya a los candidatos provida, como Jair Bolsonaro, por lo que po-
drían estar construyendo un sujeto político encarnado en el crecien-
te sector evangélico que podría representar una amenaza más seria 
a la democracia.

En 2015, durante el trabajo de campo propio llevado a cabo en el 
culto quechua de la Iglesia Evangélica Peruana de la avenida Brasil, en 
Lima, un predicador comentaba sobre la necesidad de orar para que 
se pudiera seguir exponiendo con libertad el evangelio, pues decía 
que en Suecia un pastor fue apresado por declarar la homosexualidad 
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como pecado y en Estados Unidos, igualmente, otro fue encarcelado 
porque no quiso casar a una pareja del mismo sexo.

No es un discurso aislado, sino que es más o menos recurrente en 
diversos púlpitos evangélicos, señalando hechos noticiosos aconte-
cidos en Europa o Estados Unidos como referentes para cuidar la li-
bertad de culto en Perú. Los políticos al frente de Con mis Hijos no te 
Metas, socializados como evangélicos, conocen este sustrato de pen-
samiento moral y lo instrumentalizan para atraer pastores —quienes 
teóricamente llevarán a los feligreses— a la participación pública del 
movimiento.

El uso racista de los medios hacia la imagen de los evangélicos 
andinos como miembros mayoritarios de las marchas de Con mis  
Hijos no te Metas es un elemento que no se debe soslayar ni minimi-
zar, como le pasó a Mario Vargas Llosa. Atacarlos como ignorantes 
enciende un dispositivo de defensa teológica, pues esperan ser difa-
mados por un mundo opuesto al cristianismo, lo que parece confir-
mar que el diablo, representado en los medios dirigidos por blancos, 
los combate porque están defendiendo la verdad.

Mientras Giuliana Gaccia, directora de la Fundación para la Fami-
lia, de inspiración católica, discutía una marcha de Con mis Hijos no 
te Metas, se proyectaban imágenes de los evangélicos y no de los cató-
licos. Lo evangélico es ridiculizado con una imagen típica: cholos de 
las periferias que se manifiestan contra la perspectiva de género. Los 
católicos aparecen en las marchas vestidos de blanco, mientras que 
los evangélicos son ubicados por el rosa y azul de las pancartas (Véa-
se Buenos Días Perú, 2018).

La manipulación mediática del espectáculo pone en guardia a las 
masas evangélicas frente a un aparente anticristo, que serían el Esta-
do peruano, las organizaciones mundiales —como la Organización de 
las Naciones Unidas, el Banco Mundial y la Organización para la Coo-
peración y el Desarrollo Económicos, entre otras— y los empresarios 
sin escrúpulos, como George Soros, a quien se le adjudican poderes 
casi omnipotentes con teorías conspiratorias.
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A modo de apéndice, en las elecciones congresales de 2020 se con-
firmaron puntos aquí expuestos: el Frente Popular Agrícola del Perú, 
partido de la Asociación Evangélica de la Misión Israelita del Nuevo 
Pacto Universal —una religión surgida en el Perú, de tintes andinos, 
mesiánicos y cristianos, cuyo fundador fue un profeta surgido del ad-
ventismo (Ossío, 2014)—, sorprendió por sus resultados electorales 
de más de 8% de la votación en un Congreso muy fragmentado. No 
es una iglesia evangélica, sino que intenta recrear el mundo del anti-
guo testamento, por lo que sus seguidores usan atuendos que repro-
ducen las vestimentas del antiguo Israel. Este partido fue fundado 
en 1989 por su líder Ezequiel Ataucusi para fungir como candida- 
to presidencial.

Las elecciones de 2020 dieron resultados muy divididos y Acción 
Popular alcanzó la mayor votación, con 11.8%, pero el Frente Popular 
Agrícola del Perú obtuvo 8% y en Lima urbana alcanzó 9.82%, que-
dando en tercer lugar, mientras que el fujimorismo y sus partidos sa-
télites fueron castigados. La población de esta iglesia, conocida como 
israelita, apenas alcanza 0.5%, pero quienes votaron se decantaron por 
una propuesta que no conocían, porque no tuvo cobertura mediáti-
ca. Sin embargo, es un voto de confianza por un partido que postula 
la importancia del sector rural y agropecuario.

Durante la investigación de campo, un ex senderista me comen-
tó que conoció la Biblia por medio de los israelitas y de ahí pasó a las 
Asambleas de Dios. Otro integrante de la Iglesia Evangélica Peruana, 
cuando tuvo un hijo muy enfermo, fue a visitar a una hermana de fe 
israelita para que lo curara y ella le dijo que la enfermedad sólo podía 
tratarse en un hospital y con urgencia. Los evangélicos no los reco-
nocen como de la misma religión, pero se identifican con ellos por el 
origen indígena, por las mismas dificultades cotidianas y porque les 
son familiares; por lo tanto, esta vecindad y el reconocimiento mutuo 
les ha otorgado un voto de confianza.

Sin embargo, hay algo preocupante en los medios. Por un lado, el 
desdén racista con que se mira a los andinos israelitas y, por el otro, la 
forma en que se les pregunta por sus perspectivas, como la “ideología 
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de género”, obligándolos a manifestar una postura. Martha Chávez, 
católica provida de Fuerza Popular, los vio como aliados en la misma 
agenda de valores, pero los israelitas se deslindaron inmediatamente. 
Ellos han manifestado estar a favor del enfoque de género en la educa-
ción, aunque no aprueban los matrimonios entre personas del mismo 
sexo, pero no es un tema que sea de su interés. Tal parece que la agen-
da mediática es obligarlos a definirse contra la “ideología de género”. 
Guillermo Flores, presbiteriano y especialista en derecho y religión, se-
ñala atinadamente esta construcción de lo mediático en su cuenta de  
Facebook (28 de enero de 2020):

Hay algo que me molesta respecto de cómo los medios de prensa tratan al 
Frente Popular Agrícola del Perú: en entrevistas, ellos hablan de su agen-
da económica 90% del tiempo y sólo 10% sobre su oposición al enfoque 
género (no comparten, pero no se opondrán). Ni siquiera lo mencionan 
ellos mismos, sino que responden a preguntas específicas dirigidas por 
reporteros. Sus banderas nunca han sido las clásicas mal llamadas “pro-
vida” y “profamilia”, como en el caso de otros colectivos conservadores re-
ligiosos. Sus banderas siempre han tenido que ver con el reconocimiento 
de sus colonias en frontera, materia agraria, temas de ética y reivindica-
ciones económicas. Los miembros de la Asociación Evangélica de la Mi-
sión Israelita del Nuevo Pacto Universal (el movimiento religioso del que 
parte el movimiento político del Frente Popular Agrícola del Perú) son 
conservadores en lo social, pero no son Con mis Hijos no te Metas. No 
es correcto que titulares de prensa quieran ponerlos en el mismo saco.

Con esta contribución señalo la construcción que se ha hecho mediá-
ticamente del sujeto político conservador, que sin tener una agenda “an-
tiideología de género” puede llegar a constituirse en un aliado de Con 
mis Hijos no te Metas. Este movimiento, surgido de los dirigentes de  
las megaiglesias, no dudará en realizar alianzas con los miembros  
de la Asociación Evangélica de la Misión Israelita del Nuevo Pacto 
Universal por medio del Frente Popular Agrícola del Perú, como lo 
hizo con el Movimiento Misionero Mundial, pues representan contin-
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gentes de personas que pueden alimentar la sensación de multitudes 
opuestas a su proyecto político provida y profamilia.

Concluyo con una cita de Juan Fonseca, historiador y evangélico 
peruano, que condensa los entramados que se producen entre la po-
lítica y los medios para la construcción de un sujeto político, en este 
caso el evangélico:

Los medios y su influencia inversa. Durante toda la campaña nunca vi a 
alguien de Unión por el Perú o del Frente Popular Agrícola del Perú invi-
tado a algún programa político. Más bien nos saturaron de apristas, fuji-
moristas y solidarios. La mayoría de ellos quedó fuera. El voto antisistema 
también protesta contra los medios.34

34   27 de enero de 2020, con respecto a las elecciones congresales extraordinarias, en 
su página de Facebook.
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la cruzada evangélica contra la “ideología 
de género” en Chile1

René A. Tec-López

Introducción

El sociólogo y antropólogo chileno Miguel Mansilla publicó en 2007 
un artículo titulado “Despreciados y desechados. Itinerario de la ca-
nutofobia en Chile en la primera mitad del siglo xx”, en el que expo-
ne de forma lúcida y reveladora las difíciles circunstancias que vivió 
el pentecostalismo entre 1928 y 1950. En ese periodo, el movimiento 
evangélico estuvo marcado por la estigmatización y la muerte social; 
asimismo, floreció el uso del término “canuto”2 para referirse de for-
ma despectiva y con tono de burla a los evangélicos que predicaban 
en las plazas públicas. A esta forma de discriminación e intolerancia 
el autor la denominó “canutofobia”, haciendo referencia a la idea que 
se tenía de los evangélicos como un sector irrelevante para la socie-
dad, refugiados en sus templos y sin ninguna posibilidad de movili-
dad e integración social.

1   Agradezco los comentarios de Lúa G. Canchola a este capítulo.
2   Surge debido a la popularidad de un pastor de origen español llamado Juan Canut 

de Bon (1846-1896), un predicador caracterizado por sus sermones emotivos y en muchas 
ocasiones beligerantes contra el catolicismo.
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Décadas después, el contexto político, económico y social permi-
tiría una transformación de la concepción que el propio evangélico 
tenía sobre sí mismo y su posición en la sociedad. Del refugio de las 
masas, como los había bautizado Lalive d’Epinay (1968), pasarían a ser 
ciudadanos de este mundo (Fediakova, 2013), articulando nuevas es-
trategias y motivaciones para incidir en el espacio público y político. 
Las veredas que tomarían para esto resultaron ser heterogéneas y en 
muchas ocasiones hasta contradictorias, sobre todo en lo que respec-
ta a temas como la dictadura militar, el plebiscito para la nueva cons-
titución y la “ideología de género”.

Es en este contexto donde me permitiré describir el panorama 
actual del mundo evangélico chileno ante lo que se ha denominado 
como “ideología de género”: una supuesta conspiración global orques-
tada y financiada por organismos internacionales, la izquierda y los 
movimientos feministas y lgbti+ para destruir la concepción tradi-
cional y “natural” de la familia. Sobre esta línea se abordará también 
el paradigmático devenir “canuto” en cuanto a su accionar en el mun-
do. De concebirse como una minoría vulnerable, hoy se sienten parte 
de las mayorías, defendiendo una particular concepción de moralidad 
sexual y reproductiva y buscando colocar así sus categorías como las 
más adecuadas para la sociedad chilena.

Los evangélicos y la política

La Encuesta Nacional Bicentenario 2019, de la Pontificia Universidad 
Católica de Chile, muestra que el catolicismo sigue siendo la religión 
mayoritaria del país, aunque sólo con 45%. Le sigue muy de cerca el 
grupo de ateos, agnósticos o que no profesa ninguna religión, con 
un importante 32%, y en tercer lugar los evangélicos, con 18%. Esto 
demuestra el evidente proceso de pluralización del campo religioso 
chileno, en el que seguimos siendo testigos de la inevitable caída del 
catolicismo como religión hegemónica y el aumento repentino de los 
que rechazan ser parte de algún sistema de creencias.
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En el caso de los evangélicos, el porcentaje se ha mantenido desde 
la década de los noventa sin un crecimiento notable, pero tampoco sin 
señales de declive. Esta presencia firme como la segunda religión más 
importante del país también tiene repercusiones en otros campos de 
la realidad social, especialmente en el espectro político.

Aunque los evangélicos, en la vertiente del protestantismo his-
tórico, llegaron a Chile desde el siglo xix, fue después de 1909, con 
el surgimiento del movimiento pentecostal criollo, que la presencia 
evangélica tuvo una notable repercusión para la historia nacional. El 
crecimiento pentecostal coincidió con la llegada al poder de Arturo 
Alessandri, en 1920, y la promulgación de la Constitución de 1925, en 
la que se establecieron las primeras leyes laicas. El Estado de Chile se 
separaría de la Iglesia católica romana, pero ésta seguiría mantenien-
do ciertas ventajas ante las iglesias no católicas al ampararse con una 
personalidad jurídica de derecho público, mientras que las otras ter-
minarían con una de derecho privado.

Sin embargo, esto no obstaculizó en ninguna medida el avance 
vertiginoso de los pentecostales, sobre todo en los sectores popula-
res. Además, actores evangélicos, como Victor Mora,3 junto con la 
predilección de los evangélicos por los partidos y las organizaciones 
de izquierda, suscitaron la configuración de una postura generaliza-
da en las ciencias sociales y en el imaginario nacional de pensar que 
los evangélicos eran de izquierda, además de ser caricaturizados como 
parte de una religión de los pobres (Mansilla y Orellana, 2018).

Esta concepción cambiaría radicalmente después del golpe de Es-
tado (1973), cuando varios líderes evangélicos apoyaron públicamente 
el régimen militar de Augusto Pinochet,4 lo que permitió “transmutar 

3   Fue pastor de la Misión Wesleyana Nacional y fundador del Partido Socialista en 
Lota en 1933.

4   Mansilla y Orellana (2018) argumentan que las organizaciones evangélicas que apoya-
ron la dictadura lo hicieron por tres principales razones: miedo, coerción y oportunismo. En 
primera instancia, tuvieron miedo a ser acusados de comunistas, socialistas o izquierdistas, 
lo que significaba ser antipatriota o terrorista. En segunda instancia, fueron coercionados al 
ser amenazados de perder la personalidad jurídica si no apoyaban el régimen. Y en tercera 
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el imaginario evangélico prodictadura y afín con los sectores conser-
vadores, algo que se mantiene hasta hoy y que ha sido reforzado por 
el tedeum evangélico”5 (Mansilla y Orellana, 2018: 17).

La interrupción del proyecto socialista de Salvador Allende por las 
fuerzas armadas permitió que el nuevo gobierno implementara refor-
mas económicas, privatizando varias industrias que habían sido con-
troladas por el Estado; asimismo, se redujeron muchas instituciones 
estatales de asistencia social. Con esto, el llamado “milagro económi-
co chileno” se convertiría en una realidad que desató un sobresaliente 
crecimiento económico, pero también una gran desigualdad social y 
una aguda crisis de violaciones a los derechos humanos.6

A pesar de la crisis social, los líderes evangélicos que habían apo-
yado al régimen recibieron ciertos privilegios por parte del gobierno.7 
Un ejemplo de esto fue poner a su disposición los medios de comuni-
cación, contribuyendo a elevar la postura de una minoría como repre-
sentativa de todo el mundo evangélico. Por consiguiente, se gestaron 
nuevas formas de accionar en el espacio público. Evguenia Fediakova 
(2013) lo resume a partir de tres tendencias:

instancia, al presenciar que la Iglesia católica fue sumamente crítica de la dictadura militar, 
los líderes evangélicos vieron la posibilidad de ser considerados como religión oficial, por 
lo que decidieron acercarse al gobierno.

5   Es una ceremonia donde participan las máximas autoridades del gobierno y del mun-
do evangélico. El nombre oficial es Servicio de Acción de Gracias de la Unión de Iglesias 
Evangélicas de Chile y asisten principalmente líderes de iglesias pentecostales o neopen-
tecostales. Esta ceremonia fue instaurada por Pinochet en 1975.

6   Para una visión evangélica a favor de los derechos humanos, consultar el libro Mi vida 
chilena: solidaridad con los oprimidos (2006), de Helmut Frenz, quien narra su experiencia 
como pastor luterano y la crisis de los derechos humanos durante la dictadura miliar, así 
como su activismo como opositor del régimen.

7   Hubo otro sector importante de líderes evangélicos que no apoyaron el régimen. 
Juan Sepúlveda (1999) los consideró parte de la tendencia profética durante la dictadura, 
representada principalmente por la Misión Iglesia Pentecostal, la Confraternidad Cristia-
na de Iglesias y el Servicio Evangélico para el Desarrollo (Sepade), entre otros actores que 
denunciaron por medio de declaraciones públicas las violaciones a los derechos humanos 
y fueron partícipes del voto libre durante el plebiscito de 1988.
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a)	 Las iglesias evangélicas que se sentían cerca del gobierno rei-
vindicaban los mismos derechos y el estatus que tenía la Iglesia 
católica, obtuvieron la posibilidad de cuestionar el monopolio 
espiritual del catolicismo.

b)	 Los intentos por constituirse como nuevo sustento espiritual 
del gobierno crearon condiciones para una mayor apertura de 
las iglesias hacia el mundo exterior.

c)	 Las reformas neoliberales en todas las esferas de la sociedad 
chilena provocaron una creciente individualización de la socie-
dad, rompimiento de relaciones políticas y societales tradicio-
nales, e introducción de valores de competitividad, eficiencia 
y éxito de acuerdo con los esfuerzos de cada uno.

Esta transformación en el dinamismo del mundo evangélico alcanzó 
su punto más prominente en la década de los noventa, con el retor-
no a la democracia. Se percibieron como la minoría religioso-cultural 
más importante del país, aumentando su compromiso cívico-social y  
aprovechando las oportunidades que les había brindado el acceso a 
las universidades (Fediakova, 2013). Con este nuevo capital cultural 
y social, los evangélicos desarrollaron identidades políticas más ac-
tivas y con una mayor demanda para sus iglesias locales. De ahí que 
sea revelador el resultado de la encuesta realizada por Evguenia Fe-
diakova y Cristián Parker en el 2009, en la que 74% de los evangélicos 
encuestados se identificó como de centro, 9% de derecha y 8% de iz-
quierda. En su momento, este dato refutó contundentemente el ima-
ginario que relacionaba a los evangélicos con la derecha.

Evangélicos diversos

La pluralidad en posturas políticas también coincide con la diversifi-
cación y fragmentación que el mundo protestante evangélico ha ex-
perimentado desde sus inicios (Bastian, 1994; Fortuny Loret de Mola, 
2001). Hablar de la iglesia evangélica en singular es un error muy co-
mún en la opinión pública. Por lo general, se ignora la existencia de 
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otras ramas del protestantismo evangélico que tienden a distanciar-
se entre sí teológica y litúrgicamente cada vez más. La Gran Familia 
Evangélica (Tec-López, 2019: 40) comprende comunidades, agrupacio-
nes y movimientos religiosos que van del protestantismo histórico a 
pentecostales, neopentecostales/carismáticos, paraprotestantes y de-
más mutaciones, lo que hace sumamente complicado establecer una 
clasificación precisa sobre el vasto y dinámico espectro evangélico.

Ante este panorama, su presencia en el campo político resulta 
también difícil de definir. ¿Cuál debería ser el rol sociopolítico del ser 
evangélico? Nicolás Panotto (2012) sostiene que existe una presencia 
de fuerzas encontradas, y hasta antagónicas, dentro del campo evan-
gélico, pero es evidente la preponderancia de las corrientes conserva-
doras y de derecha existentes.

Tomando como referencia la propuesta conceptual de Panotto 
(2020) sobre los modos de vinculación entre evangélicos y política, 
así como el trabajo de Fediakova (2013) sobre los grupos apolíticos en 
Chile, señalo a continuación una clasificación que me permite iden-
tificar la diversidad de actitudes políticas entre los evangélicos, con 
especial énfasis en su postura sobre la “ideología de género”.8

Los apolíticos 

Es tal vez el sector mayoritario de este subcampo religioso, el cual no 
considera relevante la participación política directa. Su énfasis radica 
en la comunidad y el acompañamiento. Por lo general, evitan mencio-
nar los temas políticos en sus prédicas y actividades, aunque esto no 
implica que no tengan una postura definida respecto a tópicos como 
la moralidad sexual y reproductiva. En este grupo podríamos incluir 
a algunas iglesias de La Viña, cuyos pastores rehúyen ser relaciona-
dos con alguna corriente política. No comparten sus opiniones en el  

8   Aclaro que esta propuesta no pretende reducir el carácter heterogéneo y multidi-
reccional de las actitudes políticas de los evangélicos; más bien, ofrece una visión amplia 
de la constante diversificación existente.
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púlpito sobre el aborto o el matrimonio igualitario, pues consideran 
que el cambio en una persona radica en su relación personal con Dios, 
y no en lo que el pastor pueda o no decir. En este sentido, retomo la 
definición de Rodríguez (2008) sobre el apoliticismo en la que sostie-
ne que los grupos evangélicos que asumen esta actitud se consideran 
al margen de los partidismos y las ideologías políticas, ya que sospe-
chan que en la clase política dominan las conductas contrarias a los 
intereses ciudadanos legítimos y, sobre todo, a los principios cristia-
nos, como la honestidad, la humildad y la caridad fraterna.

Críticos y/o progresistas

Nicolás Panotto (2020) los distingue como espacios ecuménicos in-
fluenciados por la teología de la liberación, con una prevalencia ha-
cia los modelos de izquierda. Son afines a los derechos humanos y 
por lo general se identifican como comunidades religiosas inclu-
yentes, apoyando a los colectivos lgbti+ y promoviendo el derecho 
de las mujeres a decidir sobre su propio cuerpo, aunque no siem- 
pre de forma explícita, por temor a repercusiones de otras iglesias 
más conservadoras. En este rubro podemos encontrar a congrega-
ciones de distintas denominaciones, como la Iglesia Evangélica Lu-
terana, la Iglesia Pentecostal El Río, algunas Asambleas de Dios y la 
Cuarta Iglesia Bautista de Santiago, que no necesariamente mantie-
nen principios de la teología de la liberación o se consideran “pro-
gresistas”, pero sí han sido muy activas en la promoción y defensa 
de los derechos humanos, además de contrarrestar los intentos de 
representatividad y monopolización de algunos líderes evangélicos 
cercanos a los grupos más conservadores. Igualmente, podemos en-
contrar esta actitud política entre grupos de la sociedad civil en los 
que se han erigido organizaciones de corte evangélico que trabajan 
con minorías sociales —como las de la diversidad sexual y los inmi-
grantes—, como la Fundación Helmut Frenz, la Fundación Vasti, la 
Fundación de Ayuda Social de las Iglesias Cristianas (fasic), y plata-
formas digitales, como El Otro Canuto. Pese a ser una minoría den-
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tro del mundo evangélico, han alcanzado cierta visibilidad pública 
gracias a las redes sociales.

Intelectualismo de centro

Un tercer modo lo encontramos en los sectores de reflexión teo- 
lógica e intelectual. Aunque Panotto (2020) los bautiza como “congre-
gacionalismo progresista”, en el escenario chileno preferiría llamar-
los como “intelectualismo de centro”; siguiendo la definición original 
del autor, los entenderé como:

un conjunto de iglesias y grupos que no quieren relacionarse con el es-
pectro conservador y fundamentalista, pero tampoco con el “extremo”  
—según afirman— de los espacios ecuménicos. (…) representa un espectro 
muy difuso y heterogéneo de expresiones evangélicas tradicionales que 
cuestionan muchas prácticas conservadoras, especialmente en términos 
de incidencia social, pero se mantienen al margen de temáticas sensibles, 
especialmente relacionadas con cuestiones de género (Panotto, 2020: 31).

Aquí estarían plataformas digitales como Pensamiento Pentecostal, 
Evangélicos por la Libertad de Conciencia y Evangélicos Democráti-
cos, así como espacios de formación y participación ciudadana, como 
Reforma Chile.

Neoconservadores

Los resultados de la encuesta presentada por Fediakova y Par-
ker (2009) mostraron que la población evangélica es notoriamen-
te más conservadora que la chilena en general. En lo que respecta 
al matrimonio igualitario, se pudo consolidar la categoría “conser-
vadores radicales”, pues la idea de que los homosexuales tengan de-
recho a casarse produjo un rechazo rotundo de 49.6% que eligieron 
la opción “Muy en desacuerdo”, sumado al 26.5% de la opción “En 
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desacuerdo”.9 Once años después, esta opinión ha salido de los tem-
plos y de las conversaciones familiares y se ha articulado en acciones 
más concretas en el espacio público y el campo político, lo que nos 
permite identificar en este grupo la participación política más direc-
ta y explícita de todo el espectro evangélico.

La peculiaridad de sus formas ha provocado una atención mediá-
tica descomunal de la televisión y las redes sociales, por lo que se han 
afirmado como actores influyentes sobre algunos sectores de la de-
recha chilena. Se caracterizan por detentar un fundamentalismo re-
ligioso, por lo que su agenda política se mueve a partir del tema de la 
moral y la defensa de los valores tradicionales. Han construido una 
concepción de familia totalizante y buscan la representatividad del 
mundo evangélico. Por lo general, se trata de actores religiosos que 
manifiestan su voz ante la opinión pública y logran convocar a gran 
parte de los feligreses de sus propias comunidades evangélicas. En-
tre ellos destacan el obispo de la Iglesia Anglicana Alfred Cooper, el 
pastor Hédito Espinoza, el pastor Javier Soto y las activistas Marcela 
Aranda y Carolina Gárate.

Algunas de las iglesias más grandes han sido relacionadas con 
este sector, como la Misión Carismática Internacional de Chile, Cristo 
Xtrema Adrenalina y el Centro Cristiano Internacional. Sin embar-
go, donde se evidencia más esta actitud política es en las organiza-
ciones de la sociedad civil formadas por evangélicos, como la Unión 
Evangélica por los Valores Cristianos (Unevac), Con Mis Hijos No te 
Metas, Red Evangélica de Unidad Nacional (Redun), Profamilia Chi-
le, Ciudadanos en Acción, Despierta Chile, Padres Objetores, quie-
nes usan principalmente las redes sociales, como Facebook, Twitter 
y YouTube, para difundir sus ideas, además de eventos y talleres de 

9   Para la pregunta: “¿Cuán de acuerdo está con que se acepte el matrimonio entre per-
sonas del mismo sexo?”, los resultados fueron los siguientes: muy en desacuerdo, 49.6%; 
en desacuerdo, 26.5%; de acuerdo, 5.6%, totalmente de acuerdo, 1%; ni de acuerdo ni en 
desacuerdo, 11.6%; perdido, 3.6%; no sabe no responde, 2.2% (Fediakova y Parker, 2009: 67).
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capacitación en iglesias y colegios a los que invitan a conferencistas 
provida como Agustín Laje y Nicolás Márquez.

Definiendo la categoría de “ideología de género”

Para los sectores neoconservadores, la “ideología de género” sería un 
tipo de cosmovisión totalitaria (González Vélez y Castro, 2019), una 
ideología en el sentido negativo de la expresión (Corral y Henríquez, 
2017) cuyo objetivo sería la colonización y el adoctrinamiento de la 
sociedad utilizando al género como caballo de Troya para penetrar 
en el Estado e imponer las políticas antifamilia. A grandes rasgos, 
esta ideología “plantea que el género debe sustituir al sexo (biológi-
co) como elemento de la identidad de las personas, siendo necesario 
romper su estructura binaria para pasar a un abanico de géneros di-
versos conforme a la autopercepción de los individuos” (Corral y Hen-
ríquez, 2017: 52).

El sector neoconservador atribuye el origen de esta ideología a 
una variedad de escritores, como Simone de Beauvoir, Jean Paul Sar-
tre, Michel Foucault y Judith Butler, relacionándolos también con el 
marxismo cultural y una especie de conspiración política que ha sido 
planificada por el comunismo. De ahí que se vincule a la “ideología de 
género” exclusivamente con una izquierda sin matices; es decir, des-
de una visión dicotómica de la realidad, como si dentro de las dere-
chas no existieran liderazgos que promovieran legislaciones en favor 
de los derechos sexuales y reproductivos.10 

Fue en el 2016 cuando esta categoría se difundió velozmente por 
toda América Latina, gracias a los comentarios del papa Francisco en 
el marco de la Jornada Mundial de la Juventud en Cracovia:

10   El más reciente caso fue la aprobación por parte del Senado para legislar el matrimo-
nio igualitario el 15 de enero de 2020. La izquierda chilena no habría podido lograrlo sin los 
votos de algunos senadores de Renovación Nacional y de Evópoli, partidos de derecha de la 
coalición Chile Vamos. Solamente la Unión Demócrata Independiente (udi) votó en contra.
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En Europa, América, América Latina, África, en algunos países de Asia, 
hay verdaderas colonizaciones ideológicas. Y una de éstas (…) es el  
gender. Hoy a los niños (…) en la escuela se les enseña esto: que cada uno 
puede elegir el sexo. ¿Por qué enseñan esto? Porque los libros son los de 
las personas y de las instituciones que dan el dinero. Son las colonizacio-
nes ideológicas, sostenidas también por países muy influyentes (papa 
Francisco, 27 de julio de 2016, en Errázuriz, 2017: 5).

Las principales críticas y características que se asocian a la “ideología 
de género” son: promueve una visión totalitaria del mundo y de la so-
ciedad, su objetivo es la imposición de cambios sociales, es producto 
de una colonización ideológica por presiones políticas y financieras 
extranjeras, el feminismo es el principal promotor conformado por 
académicas lesbianas y radicales, impone la negación del binarismo 
y la complementariedad natural entre hombres y mujeres, destruye 
los valores y principios fundamentales y representa una intervención 
abusiva a la esfera privada (González y Castro, 2019: 25). Ante este “pá-
nico moral” (Bárcenas Barajas, 2018), las ciencias sociales han trata-
do de entender la compleja difusión que se ha hecho de este concepto 
como una posverdad. Dicha pesquisa no ha sido del todo fácil, debido 
al contexto actual en el que las redes sociales y el internet permiten la 
viralización desregulada. 

No obstante, existe cierto consenso para entender la llamada “ideo-
logía de género” desde las ciencias sociales como un fenómeno de ca-
rácter transnacional que surge y es desarrollado a través de las redes 
neoconservadoras. Para la antropóloga brasileña María das Dores 
Campos Machado (2019), esta categoría sería un dispositivo estraté-
gico para promover una racionalidad neoconservadora. Es decir, en 
palabras de Campoy (2016), una herramienta de comunicación y per-
suasión eficaz, ya que ayuda a los que luchan en contra de la “ideolo-
gía de género” a evitar el lenguaje abiertamente homofóbico. Tiene 
además una gran capacidad para codificar sus motivaciones y precep-
tos religiosos en términos seculares para no atentar contra el carácter 
laico de los Estados: en lugar de decir que el matrimonio homosexual 
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es una “abominación” para Dios, presenta sus argumentos diciendo 
que este tipo de uniones amenazan el orden natural y señala también 
una intervención en la esfera privada (Campoy, 2016).

El momento de aparición de esta “macabra y peligrosa ideología” 
(Carrasco Astudillo, 2015) resulta difícil de establecer por su propia 
naturaleza epistemológica y conceptual. No obstante, sí podemos tra-
zar un breve recorrido de los acontecimientos que fueron engrosan-
do el debate ético en Chile.

La cruzada evangélica contra el gender:  
actores civiles, religiosos y políticos

Para hablar de los antecedentes de la denominada “ideología de gé-
nero” es indispensable trasladarnos a la década de los noventa, es-
pecialmente al año 1991, cuando surge el Movimiento de Liberación 
Homosexual Histórico (Movilh Histórico), la primera asociación civil 
que se visibilizó en los medios de comunicación con demandas pun-
tuales respecto a la necesidad de políticas para detener la discrimi-
nación hacia la comunidad gay en Chile (Hiner y Garrido, 2017). La 
presencia de este tipo de agrupaciones fue clave para los avances en 
materia de derechos y reconocimiento a la diversidad sexual en los 
siguientes años. A esta asociación se le unieron después otras, como 
el Movimiento por la Diversidad Sexual (anteriormente Movimiento 
Unificado de Minorías Sexuales, conocido aún como mums) y Fun-
dación = Iguales.11

Una de las grandes victorias del Movimiento de Liberación Homo-
sexual Histórico fue la derogación en 1999 de la Ley de Sodomía, que 
existía en el Código Penal de Chile desde 1874. Esta ley le otorgaba el 
carácter de delito a las prácticas homosexuales entre adultos. Duran-
te la discusión sobre su despenalización, los diputados de derecha de 

11   Para un recorrido histórico de los movimientos de la diversidad sexual en Chile, 
consultar el libro Bandera hueca: historia del movimiento homosexual de Chile (2008), de 
Víctor Hugo Robles.
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los partidos Unión Demócrata Independiente y Renovación Nacional 
sostuvieron su rechazo a la iniciativa con argumentos que en la actua-
lidad rayarían en lo absurdo. Encontramos algunos de los más memo-
rables en la obra de Víctor Hugo Robles (2008: 77-81):

votemos por lo que creemos que es lo mejor para la sociedad, proteger las 
buenas costumbres, la moral y a nuestros hijos de esta lacra social que  
es la homosexualidad, y así evitaremos campañas del sida, las infeccio-
nes que han provocado, y todo este castigo que Dios ha impuesto, prác-
ticamente, a toda la comunidad homosexual del mundo (René Manuel 
García, Renovación Nacional).

consideramos que la despenalización pura y simple de la sodomía dará al 
cuerpo social una señal errada en cuanto a que esta conducta típica pasa a 
ser correcta y, por ello, aceptada. Es necesario mantener un muro de con-
tención para evitar el libertinaje, como ha sucedido en otros países (Ma-
ría Angélica Cristi, Renovación Nacional).

nadie propone marginarlos, ni meterlos en campos de concentración, pero 
tampoco estamos dispuestos a darle patente de normalidad a una conduc-
ta anormal (Darío Paya, Unión Demócrata Independiente).

Entrado el siglo xxi y con esto la libertad para ser homosexual en el 
país, instancias del espacio público, como las marchas del orgullo gay, 
comenzaron a visibilizar la existencia de actos de homofobia en la so-
ciedad chilena y también a desdibujar la imagen negativa y prejuicio-
sa respecto a la homosexualidad como una patología y desvío sexual 
(Hiner y Garrido, 2017). En este contexto, el Movimiento de Libera-
ción Homosexual asumió el compromiso de realizar informes sobre 
derechos humanos y minorías sexuales al notar que:

en el transcurso del 2002, y evidentemente también antes, la homofobia 
se expresó en Chile mediante diversas formas, como: despidos arbitrarios, 
campañas discriminatorias, declaraciones a través de la prensa, agresio-
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nes físicas, marginación o intentos de exclusión de instancias oficialistas 
o de poder, arbitrarias detenciones y malos tratos policiales, amenazas de 
muerte, censura y negligencia de la justicia y las policías para esclarecer 
asesinatos de personas (Movimiento de Liberación Homosexual, 2002: 4).

Además, varios casos de violencia contra las personas lgbti+ sacu-
dieron a la opinión pública. Algunos de estos sucesos tuvieron que ver 
con travesticidios, como los asesinatos de Marcela, Claudia y Aman-
da Jofré (Hiner y Garrido, 2017); el enfrentamiento de la organiza-
ción Traves Chile, integrada por personas trans, y el grupo evangélico 
Los Valientes de David en 2002 (Movimiento de Liberación Homo-
sexual, 2002), y el emblemático caso de la jueza lesbiana Karen Atala12  
en 2003, que llegó hasta la Corte Suprema, la cual tuvo que pronun-
ciarse por primera vez con respecto a la maternidad lésbica en Chile. 
Alma Beltrán y Puga (2012) escribe lo siguiente:

Si el concepto de familia tradicionalmente había sido un impedimento 
para discusiones sobre la diversidad sexual, reflejando la influencia de la 
Iglesia católica en este tipo de discusiones, va a ser a partir del caso Atala 
cuando se empezaba a plantear una tensión entre la familia tradicional y 
la diversidad familiar. Esta tensión mostró el retraso del Estado chileno 
frente a países más desarrollados que tenían políticas claras para la diver-
sidad sexual (matrimonio igualitario, adopción homoparental y leyes de 
antidiscriminación, entre otros), demostrando que Chile tenía que mo-
dernizarse en estos temas para adecuarse a los nuevos estándares inter-
nacionales (Beltrán y Puga, 2012: 223).

12   En el artículo de Hiner y Garrido (2017) se describe muy bien este caso. En el 2003, 
Jaime López, ex cónyuge de la jueza Karen Atala, inició una batalla legal en su contra para 
quitarle el derecho de tuición de las tres hijas que tenían en conjunto porque Atala vivía 
con su pareja mujer en la misma casa donde estaban las hijas. El máximo tribunal chileno 
fallaría en contra de la jueza, quien tuvo que recurrir a la Comisión Interamericana de Dere-
chos Humanos, que terminó demandando al Estado chileno ante la Corte Interamericana. 
El resultado final fue la condena al Estado chileno por graves violaciones a los derechos 
humanos de Karen Atala y de sus hijas después de un largo proceso que se cerró en el 2012.
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Los eventos descritos dieron pie al intenso debate que la sociedad ci-
vil, las iglesias y la clase política protagonizarían en torno a la deno-
minada “ideología de género” en los siguientes años. Cuestionar las 
nociones tradicionales de familia y de género sólo podría explicar-
se como un intento de penetración ideológica por parte de agentes  
externos. El sector conservador evitaba a toda costa seguir el mismo 
camino que estaban tomando las naciones europeas y norteamerica-
nas, ya que ajustar su idiosincrasia al estilo de vida de unas “minorías 
insignificantes” significaba sucumbir ante la presión de unos cuan-
tos, corrompiendo así los valores cristianos que eran el fundamento 
moral de la sociedad chilena. A partir de ese momento, la aprobación 
de proyectos “progresistas”, como le Ley del Divorcio, en 2004, repre-
sentó para este sector el inicio de una caída en picada hacia la depra-
vación de la sociedad, y para los progresistas una tormentosa y lenta 
lucha por el reconocimiento de los derechos.

Con la llegada al poder en 2006 de la primera mujer como presi-
denta, Michelle Bachelet, las organizaciones lgbti+ y feministas vis-
lumbraron una gran oportunidad para acelerar todas las iniciativas de 
ley que habían impulsado desde hacía tiempo, ya que el proyecto po-
lítico de Bachelet incluía el género y la diversidad sexual, y ponía un 
especial énfasis en la tramitación de la esperada ley antidiscrimina-
ción (Valdés, 2010). No obstante, toda expectativa se esfumó debido 
a que los proyectos de ley se quedaron estancados en el Parlamento.

Fue en el 2012, con el gobierno de derecha del presidente Sebastián 
Piñera, que se promulgó al fin la Ley Antidiscriminación, debido a un 
trágico acontecimiento: el 2 de marzo de ese año, cuatro individuos 
atacaron y torturaron a un joven gay de 24 años llamado Daniel Za-
mudio en el parque San Borja de la ciudad de Santiago. Le quebraron 
las piernas, lo quemaron con cigarrillos y le tallaron una esvástica en 
el abdomen. Las heridas proporcionadas le ocasionaron traumatismo 
craneoencefálico, produciéndole la muerte semanas más tarde. Este 
asesinato conmocionó a todo el país, generando un masivo repudio 
en las redes sociales y en los medios de comunicación.
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Este lamentable suceso intensificó el debate sobre los actos de 
homofobia en el país. De esta forma, diversas agrupaciones lgbti+ 
comenzaron a ejercer acciones legales contra los responsables y a 
presionar al gobierno para agilizar la tramitación de la Ley Antidis-
criminación.13

Sin embargo, éste no sería el único escenario de tensión sobre el 
debate ético al que se enfrentaría el presidente Piñera. Apenas un 
año antes había firmado el proyecto de ley llamado Acuerdo de Vida 
en Pareja (avp), en el que se permitía regular el régimen patrimonial, 
de salud previsional y de herencias de las parejas de igual o distinto 
sexo: “El avp es un contrato, que pueden celebrar dos personas, del 
mismo o distinto sexo, con el propósito de regular los efectos jurídi-
cos derivados de su vida afectiva en común. No altera el estado civil 
de los contratantes” (Proyecto de Ley, 2011).

Aunque este contrato no era considerado como matrimonio, las 
esferas del neoconservadurismo reaccionaron con fuertes críticas ha-
cia la iniciativa. Varios actores evangélicos tomaron protagonismo y 
atención mediática, como la periodista y representante de la Comisión 
Nacional por la Familia (Confamilia) Antaris Varela, que el día de la fir-
ma del proyecto en La Moneda, cuando el presidente estaba a punto de 
firmar, gritó: “¡Presidente, está legalizando el pecado!” (Devia, 2011).

Alfred Cooper, obispo de la Iglesia Anglicana y capellán de La  
Moneda en el gobierno de Piñera, considera que Varela:

representa un sector de evangélicos en Chile que resisten cambios a la 
ley chilena en sus expresiones y fundamentos valóricos (…). Al sentir-
se no escuchados y consecuentemente frustrados, objetos de un cuida-
dosamente orquestado bullying mediático y político, traicionados por 
quienes son sus representantes, se levantan las Antaris y emprenden su 
inusual vocería. Otros evangélicos no se expresarían tan radicalmente, 

13   Ante esto hubo nuevamente resistencia por una parte de la derecha política, como 
la Unión Demócrata Independiente y sectores religiosos, como la Iglesia católica y algunos 
actores evangélicos.
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pero sí afirmarían con igual convicción los valores fundamentales cris-
tianos (Cooper, 2017: 162).

El propio Alfred Cooper ha sido una figura influyente dentro del mun-
do evangélico. Al ser una de las voces neoconservadoras más modera-
das, ha podido dialogar con todas las corrientes del espectro político. 
La designación como capellán le brindó un poderoso capital político 
y social, lo cual benefició la agenda del mundo evangélico dentro del 
palacio de La Moneda. Ante lo acontecido con el Acuerdo de Vida en 
Pareja, Cooper le dijo al presidente:

entiendo lo que está haciendo, pero a mi juicio es el primer paso en la co-
nocida ruta hacia el matrimonio y adopción de niños de parejas del mis-
mo sexo. En Europa comenzó igual y demoró 10 años para llegar a eso. 
¿Es lo que queremos para Chile? (Cooper, 2017: 163).

El presidente le contestó con firmeza: “Es el único tema en que diferi-
mos, capellán” (Cooper, 2017: 163).

Además de Antaris Varela, desde el mundo evangélico se levanta-
ron diferentes voces para opinar al respecto, como en la “Carta acerca 
de los valores fundamentales sobre la vida, el matrimonio y la fami-
lia”, firmada el 3 de octubre por varios líderes de las iglesias católi-
ca, ortodoxa, anglicana, pentecostales y protestantes históricas, en 
la que dicen:

Afirmamos con toda claridad que la Vida, el Matrimonio y la Familia, cons-
tituidos por la unión de un hombre y una mujer, son el fundamento y la 
base de la sociedad, y que es obligación del Estado promoverlas y evitar 
aquello que dificulte su desarrollo (Aránguiz Kahn, 2013: 9).

No obstante, el pastor de la Iglesia Evangélica Luterana de Chile, Luis 
Álvarez, publicó otra carta el 5 de octubre, a la que Aránguiz Kahn 
(2013) denominó “Carta moderna”, como respuesta a la “Carta con-
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servadora”, que condenaba el Acuerdo de Vida en Pareja. En la carta, 
Álvarez afirma:

ya no existe en la práctica un modelo absoluto de familia y de vida en co-
mún porque las circunstancias de diversa naturaleza en nuestra sociedad 
y en nuestra cultura nos muestran un pluralismo de propuestas de con-
tención afectiva que son objeto de nuestra atención pastoral y reflexión 
fraterna (Emol, 2011).

Este tipo de aseveraciones evidencian la postura crítico-progresista 
que considera un modelo de familia y de vida mucho más flexible y 
adaptable a los contextos y las demandas de la sociedad.

Otra de las voces más mediáticas, y que generó un distanciamien-
to de gran parte del mundo evangélico, fue la de Carlos Javier Soto 
Chacón, popularmente conocido como pastor Soto. Del 2015 al 2017 
estuvo tan presente en la opinión pública, en la televisión y en las re-
des sociales que llegó a considerarse el pastor evangélico más famo-
so del país. Se dio a conocer por aparecer en televisión con augurios 
sobre nuevas catástrofes naturales como castigo de Dios por las leyes 
que estaban legislando en Chile a favor de las minorías sexuales, o  
lo que había denominado como “abominación”. Su accionar agresivo 
e irascible lo ha convertido en centro de ataques en redes sociales, a 
los que ha sumado querellas y detenciones en la vía pública.

En el 2015, en el contexto de la promulgación de la Ley de Reco-
nocimiento de Uniones Civiles,14 el pastor Soto fue condenado a una 
pena remitida de trescientos días por injurias con publicidad con-
tra el líder del Movimiento de Liberación Homosexual, Rolando  

14   En esta coyuntura, la Unión Evangélica por los Valores Cristianos (Unevac) fijó su 
postura en contra del Acuerdo de Unión Civil y el Aborto. Aránguiz Kahn (2015: 114) dice: 
“esta organización, que entiende el presente político de Chile como una dictadura homo-
sexual, se ha planteado a sí misma como un movimiento de resistencia moral. Piensa que 
está inmersa en un naciente Estado totalitario y que debe ejercer desobediencia civil ante 
el intento de acallarla por sus opiniones acerca de proyectos de ley que permiten a las 
mujeres abortar y a las parejas homosexuales adquirir un nuevo estado civil, entre otros”.
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Jiménez (Cooperativa, 2015). Anteriormente, en diciembre de 2014, 
el día en que se aprobó el Acuerdo de Unión Civil, el pastor irrumpió 
violentamente en el Congreso Nacional gritando: “¡Depravados, co-
rruptos, pedófilos!” (Vargas, 2017). Además, su condición de pastor 
ha sido cuestionada por el mismo mundo evangélico. La iglesia que 
dice pastorear no está registrada en el listado de entidades religiosas 
del Ministerio de Justicia, y la Mesa Ampliada de Iglesias Evangéli- 
cas desconoce su formación teológica y su certificado de ordena-
miento. Hasta el sector más conservador del espectro evangélico ha 
necesitado distanciarse de esta figura, argumentando que si bien no 
comparten las formas, sí el fondo.

Ha usado expresiones como “ave rapaz y hiena del infierno” para 
referirse al diputado evangélico Eduardo Durán de la Jotabeche, y fra-
ses como “el maldito Allende”, “inmundicia del comunismo y socia-
lismo”, “Chile peor que Sodoma y Gomorra” (Vargas, 2017). Y cuando 
se le ha presentado la oportunidad de hablar de la presidenta Miche-
lle Bachelet pronuncia encarecido:

El señor Pinochet quedó chico al lado de Michelle Bachelet, porque ella 
intenta matar a millones de compatriotas que no van a alcanzar a nacer. 
Los va a descuartizar en el vientre de sus madres, a romper su cuerpo, sus 
manos, sus piernas. Es una verdadera tiranía (Vargas, 2017).

Por eso no sorprendió que durante el año electoral del 2017 refrendara 
públicamente su apoyo al candidato de la ultraderecha, José Antonio 
Kast, llamándole el “Donald Trump chileno”, el presidente que esta-
ría dispuesto a combatir la “ideología de género”.

Ante la tensión por las elecciones presidenciales, la presencia de 
esta “ideología” fue tema a debatir, extendiéndola hasta sus supues-
tos vínculos con el comunismo y el castrochavismo. El “pánico moral” 
provocado por la campaña de que Chile pudiera convertirse en una 
Chilezuela (aludiendo a la crisis venezolana) permitió que el candi-
dato de la ultraderecha capitalizara el sentir de los evangélicos más 
conservadores. Salieron a brindarle su apoyo públicamente figuras 
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del mundo cristiano, como el pastor Javier Soto, el pastor David Hor-
machea, la Misión Carismática Internacional g12, entre otras. Aunque 
el candidato es un católico de corte tradicional, coincidía con los va-
lores morales y las propuestas más radicales de este sector, por lo que 
obtuvo 8% de los votos en la primera vuelta, cuando en las encuestas 
apenas alcanzaba 3%.

En julio de ese mismo año llegó a Chile el famoso Bus de la Liber-
tad, iniciativa coordinada por CitizenGo y Marcela Aranda, activista 
evangélica, quien fuera asesora parlamentaria en temáticas del deba-
te ético. Según ella, la “ideología de género” es culpable de defender 
múltiples orientaciones sexuales y destruir la familia heteropatriar-
cal (El Mostrador Braga, 2017). Ha emitido varios pronunciamientos en 
contra de legislaciones, como la Ley del Aborto en tres causales, la Ley 
de Identidad de Género, la Educación Sexual Integral y el Matrimonio 
Igualitario. Su presencia en distintos programas de televisión la con-
virtieron en uno de los rostros evangélicos más conocidos de Chile.

Sin la agresividad desbordada del pastor Soto, Aranda asume una 
terminología secular en su discurso y usa vías más diplomáticas de in-
tervención como expositora y consejera en el Congreso para oponerse 
a las políticas con perspectiva de género. No obstante, en noviembre 
de ese mismo año salió a la luz pública la existencia de su hija trans: 
Carla González Aranda, quien encabezó una conferencia de prensa  
organizada por el Movimiento de Liberación Homosexual para im-
pulsar el debate público sobre los derechos de las personas con esta 
identidad de género. Señaló que se sintió discriminada con el Bus 
de la Libertad y que llevaba tres años sin ver ni hablar con su madre.

Esta noticia estremeció a la opinión pública, por lo que Aranda 
tuvo que emitir una declaración que indignó aún más a la comuni-
dad de la diversidad sexual, pues se refirió a Carla como “hijo” y de 
manera masculina, violentando una vez más su identidad de género. 
En este comunicado también acusó al Movimiento de Liberación Ho-
mosexual y al lobby gay de instrumentalizar a su “hijo”.

En enero de 2018, en plena discusión por el proyecto de Ley de 
Identidad de Género, Aranda se presentó ante la Comisión de Dere-
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chos Humanos de la Cámara de Diputados con la exposición titulada 
“Mi hijo”.15 La iniciativa fue aprobada, en general, ese año y en el 2019 
se promulgó como ley.

En el 2018 surgió otra voz femenina producto de las redes sociales: 
Carolina Gárate, una apoderada evangélica que saltó a la fama prime-
ramente por publicar en su cuenta de Facebook un mensaje critican-
do una película.

Vine con mis hijas a ver la película Jumanji y me encuentro con que es un 
juego en donde una chica se convierte en hombre, donde se habla explíci-
tamente de pene, una película sexualizada en forma oculta, tuve que salir 
a los 30 minutos de empezada la película (El Desconcierto, 2018).

Causó tanto furor que El Desconcierto escribió una nota al respecto que 
tituló “La delirante publicación de una madre escandalizada por pe- 
lícula del cine donde una mujer se convierte en hombre”.

No obstante, éste fue sólo el primer paso en una serie de viraliza-
ciones que tendría la llamada activista. Meses después denunció al 
Ministerio de Educación (Mineduc) por “sexualizar” y “homosexua-
lizar” a los niños a través del libro Detectives en el museo, y pidió que 
fuera retirado del programa educativo, por lo que fue invitada al pro-
grama matinal Bienvenidos, del canal 13, para hablar sobre el tema.

En ese programa, Gárate dijo que en el texto había imágenes como 
las de la obra El jardín de las delicias, de El Bosco, que podrían pervertir 

15   Fragmentos del discurso de Marcela Aranda: “Para una madre, un hijo mayor de 
edad no deja de ser un hijo y tampoco deja el cuidado que debe tener con él (…). Hubo una 
utilización mediática de un ser humano frágil, que un día va a volver a nuestra casa y lo va-
mos a apoyar con todo el amor que siempre hemos tenido (…) cuando mi hijo apareció aquí 
(en conferencia de prensa) yo llevaba un año sin verlo. El 8 de noviembre del 2016 dejé de 
ver a mi hijo, cuando él me contó que se sentía una persona transexual, cuando se lo llevó 
el lobby de la diversidad sexual y no me dejó hablar con él. (…) nunca antes manifestó nin-
guna actitud afeminada ni ninguna actitud que manifestara una inclinación hacia el sexo 
femenino. Su vida ha sido dura, no puedo contarla porque es privada, pero correspondería 
una de las causas de disforia de género” (El Mostrador Braga, 2018).
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la sexualidad. En poco más de una hora de debate con los conducto-
res y algunos invitados, Carolina Gárate exasperó a varios de ellos con 
sus afirmaciones, como: “Estamos en una etapa complicada en Chile 
con respecto a la ‘ideología de género’. Si me encuentro con esto, veo 
una intencionalidad, porque si las leyes están metiendo a los niños en 
ámbitos sexuales, esto va de la mano” (El Dínamo, 2018), y terminó sos-
teniendo que la homosexualidad es una enfermedad. El video fue re-
producido miles de veces en YouTube y las redes sociales. Actualmente, 
Carolina Gárate es integrante de la Red Evangélica de Unidad Nacional 
y del partido político evangélico en formación llamado Unidos en la Fe.

Junto con otras agrupaciones, como Con mis Hijos no te Metas y 
Profamilia Chile, forma parte de una red de organizaciones civiles sur-
gidas en el mundo evangélico que constantemente están convocan-
do a movilizaciones y organizando talleres y cursos de capacitación 
en iglesias y colegios, donde advierten de “los peligros” de la “ideo-
logía de género”, motivan a los cristianos a levantar la voz y votar por 
candidatos que respalden los “valores cristianos”, como José Antonio 
Kast. Su campaña más reciente fue “Evangélicos por el rechazo”, ante 
el plebiscito de octubre, cuando la población chilena decidió aprobar 
la redacción de una nueva constitución con una contundente victoria 
de 78%. Los del “rechazo” sostenían que la Constitución de 1980 (pi-
nochetista) contiene principios cristianos que se verían pulverizados 
con la redacción de una nueva carta magna, perdiendo así derechos 
fundamentales, como la libertad de culto.

Para los críticos de la “ideología de género”, los hechos descritos 
corresponderían no sólo a actos aislados a partir de una promoción 
ideológica, sino que representan las consecuencias del intento por 
establecer una estructura absoluta desde el aparato estatal. La “ideo-
logía de género” utilizaría mecanismos de operación, como el adoc-
trinamiento a través de la educación básica (el caso del Ministerio  
de Educación y el libro Detectives en el museo), la prohibición (Ley  
Zamudio), la censura y la obligatoriedad. Consideran que los tribu-
nales han acogido sin matices los presupuestos de esta ideología, to-
mándola como base para justificar sus resoluciones.
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En el campo de los derechos humanos, la estrategia ha sido presen-
tar casos judiciales y denuncias ante las cortes de derechos humanos 
con la intención de generar jurisprudencia, pretendiendo así llegar a 
cambios en las legislaciones nacionales sin pasar por el trámite legis-
lativo y democrático (Paccini, 2015).

Los grupos neoconservadores describen esta forma de interven-
ción ideológica basándose en fuentes muy puntuales. Principalmente 
en los libros y las conferencias con que los activistas argentinos Nico-
lás Márquez y Agustín Laje han difundido masivamente “el peligro” 
de la “ideología de género”, como sucede con El libro negro de la nueva 
izquierda. Ideología de género o subversión cultural, publicado en 2016, 
que ha sido vendido a miles de personas y es una de las fuentes “aca-
démicas” más citada por los grupos neoconservadores. En esa obra los 
autores trazan la relación que tiene la “ideología de género” con las iz-
quierdas marxistas latinoamericanas y los socialismos del siglo xxi:

Para sustituir al sujeto proletario de las revoluciones de izquierda, los go-
biernos de algunos países tuvieron que aceptar la emergencia de nuevos 
movimientos: indigenistas, ecologistas, derechohumanistas, y a los que en 
este primer tomo de esta obra les dedicaremos especial atención: las femi-
nistas y los homosexuales, eufemísticamente representados por lo que se 
ha dado en conocer como “ideología de género” (Márquez y Laje, 2016: 41). 

La presencia de Márquez y Laje en la discusión sobre la “ideología de  
género” se dio en gran medida por la exitosa campaña del canal  
de YouTube de la Fundación Libre, en donde sus videos de debate con 
feministas e integrantes de los colectivos lgbti+ han alcanzado millo-
nes de reproducciones con títulos que hacen referencia a una especie 
de pelea y en los que Laje siempre termina victorioso.

Con un discurso firme, bien estructurado y una retórica que tien-
de a sonar convincente, la simpatía de Agustín Laje le ha permitido 
acercarse al mundo evangélico. Es tal vez el conferencista latinoame-
ricano antigénero más famoso en la actualidad. Ha estado presente 
en Chile en varios eventos organizados por grupos evangélicos, como 
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el seminario Desafíos de la Actualidad Cultural, el 15 de diciembre de 
2018, donde “desenmascaró” las guías del Ministerio de Educación 
basadas en la “ideología de género”. En esa conferencia, Laje remató 
con lo siguiente: “Si no es por la fuerza del Estado, la ‘ideología de gé-
nero’ no es más que un conjunto de ideas de un grupo de tontos que 
se autoengañan” (Actualidad Chile, 2018). Nuevamente, el aparato es-
tatal es la clave.

Del templo al espacio público

Es evidente que los evangélicos han incursionado en los últimos años 
de manera innovadora en el espacio público y en el campo político. 
Mucha atención han recibido los movimientos neoconservadores en 
los que las iglesias evangélicas se han colocado como agentes impor-
tantes para la defensa de una moral sexual judeocristiana (Bárcenas 
Barajas, 2018). Este tipo de fenómenos político-religiosos forman 
parte de un contexto en donde la modernidad ha entrado en una  
etapa de desvanecimiento o desregulación. Anthony Giddens (1994) la 
describe como un escenario en donde las transformaciones del tiempo 
presente ocurren en un mundo desgarrado por las disparidades entre 
los Estados ricos y pobres, en donde la extensión de las instituciones 
modernas arroja toda clase de contratendencias e influencias, como el 
fundamentalismo religioso o las formas de tradicionalismo reactivo.

Este fundamentalismo religioso ha coincidido con el movimien-
to político neoconservador de bases evangélicas surgido en la década 
de los sesenta en Estados Unidos ante la crisis moral y social (Amat 
y León, 2004). Para José María Mardones (2005), el neoconservadu-
rismo sería un tipo de revolución silenciosa que fue gestándose du-
rante esta crisis provocada por el capitalismo neoliberal e identifica 
el problema en la cultura del “yo”, donde los valores se centran en el 
individuo. Es así como ante esta incertidumbre surgió la necesidad 
urgente de restaurar los antiguos valores morales como fundamento 
social para desarrollar ofertas religiosas como alternativas para salir 
de la crisis (Amat y León, 2004).
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De ahí que se haya desarrollado el movimiento carismático y/o 
neopentecostal, de carácter multidireccional y heterogéneo, de cuyas 
filas surgieron líderes con teologías16 y posturas políticas que déca-
das después tuvieron influencia en varios procesos políticos de Amé-
rica Latina. Entre los nombres más conocidos destacan Jerry Falwell, 
Ed McAteer, Pat Robertson, Tim LaHaye y Gary North. Así, estos mo-
vimientos religiosos, junto con sus doctrinas y maneras de concebir 
el mundo, llegaron a América Latina por medio de misioneros y tele-
predicadores, y sus enseñanzas mutaron junto con las prácticas y doc-
trinas evangélicas locales. Evguenia Fediakova (2013) caracteriza este 
proceso como una compleja combinación de modelos éticos exógenos 
e influencias identitarias endógenas, lo que ha marcado la heteroge-
neidad del mundo chileno neoconservador en cuanto a estrategias y 
modelos para llevar a cabo sus planes.

A pesar de esto, pareciera que la agenda valórica se ha converti-
do en su principal modo de acción para incidir en el espacio público. 
Esta agenda se centra en la defensa de una concepción totalizante del 
matrimonio, la familia y el género, y en establecer un enemigo en co-
mún, que sería la “ideología de género”, difundida por medio de los 
colectivos feministas y lgbti+. De esta forma, para los neoconserva-
dores estos elementos constituirían una amenaza al fundamento bá-
sico de la sociedad: la familia heteropatriarcal.

Al respecto, Evguenia Fediakova y Cristián Parker (2009) estarían 
acertando al haber vaticinado que el activismo cívico de los evangé-
licos crecería y el campo ético se convertiría en su principal arena de 
participación y comunicación con otros sectores sociales y ámbitos 
de lucha por sus valores y por la aceptación de la sociedad mayor. De 
ser una minoría buscando reconocimiento, pasan a ser ciudadanos  

16   Durante estas décadas surgieron corrientes teológicas como el evangelio de la 
prosperidad, el dominionismo, el reino ahora, la nueva reforma apostólica y el reconstruc-
cionismo; todas fueron parte de la consolidación de la derecha republicana cristiana en 
Estados Unidos, cuya influencia en América Latina es notoria en el movimiento neopente-
costal y los grupos neoconservadores.
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de este mundo, recuperando la concepción tradicional de la familia 
como ancla de estabilidad, seguridad y respuesta a la desintegración 
social y moral de nuestros tiempos.

En palabras de Hedilberto Aguilar (2019), pasan de un apoliticis-
mo catastrofista a un reposicionamiento teológico de involucramien-
to sociopolítico, haciéndose de las herramientas jurídicas para frenar 
los derechos y las libertades que deberían estar garantizados en un 
Estado laico (Bárcenas Barajas, 2018), a partir de una cosmovisión 
particular de la realidad social y de su rol sociopolítico, que contras-
ta significativamente con las propuestas secularizadoras clásicas de 
la modernidad.17 Los evangélicos, entonces, estarían desprivatizán-
dose para entrar en una “confrontación permanente de politización 
de las esferas religiosas y renormatización de las esferas económicas 
y políticas” (Casanova, 1994: 6). Con esto podemos afirmar que el ac-
cionar político y público de los evangélicos corresponde a motivacio-
nes religiosas, que fungen como epicentro desde donde se discierne 
lo político (Panotto, 2020). Es decir, la participación política deja de  
ser un fenómeno exógeno y pasa a ser un elemento constitutivo  
de su ser iglesia (Panotto, 2020), dejando atrás la dicotomía clásica 
iglesia/mundo con una visión negativa y se concibe al mundo como 
un espacio de disputa e incidencia.

Reflexiones finales

No hay duda de que el panorama actual es sumamente complejo ante 
el grado de incidencia que están logrando los grupos evangélicos neo-
conservadores en el espacio público. La categoría “ideología de géne-
ro” ha sido un dispositivo muy eficaz para convencer a los creyentes 

17   Antonio C. de Melo Magalhães (2013) afirma que el proyecto inacabado de la mo-
dernidad tiene en la religión su mayor embate y derrota. La llamada posmodernidad sería 
sinónimo de una modernidad incapaz de lidiar con la religión. Ésta no perdió fuerza, la fe 
cristiana no dejó de existir. La modernidad avanzó, pero la religión también. La modernidad 
agoniza en muchos aspectos, la religión recupera lugares perdidos.
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sobre la amenaza que representa este plan en las políticas públicas, 
tocando temas tan sensibles como los hijos y el temor que se desata al 
pensar que grupos lgbti+ pudieran influenciarlos por medio de los 
programas educativos. Este “pánico moral” ha permitido la estigma-
tización de las luchas por el reconocimiento de los colectivos lgbti+ 
y feministas. Pero así como no se puede reducir esta lucha a una ca-
tegoría tan vacua como la “ideología de género”, tampoco podemos 
ubicar a los evangélicos en una sola tendencia neoconservadora o de 
derecha. La realidad social es mucho más compleja que un modelo 
dicotómico entre blanco y negro.

En años recientes, varios intelectuales y notas periodísticas están 
afirmando la existencia de una especie de conspiración evangélica fi-
nanciada por la derecha republicana de Estados Unidos; no obstante, 
esta aseveración nos recuerda las teorías conspirativas que se popu-
larizaron en la década de los sesenta que pregonaban la intervención 
estadounidense a través del protestantismo, sobre todo pentecostal, 
aprovechándose de los creyentes latinoamericanos, especialmente 
indígenas, para manipularlos e imponerles nuevos modelos éticos 
y socioculturales con fines políticos. Por esto, resulta poco científico 
afirmar, sin matizar, que el auge de la participación de los evangéli-
cos en el espacio público en América Latina se debe a un plan de ex-
pansión ideológica neoconservadora proveniente de Estados Unidos.18

El problema con esta idea es que omite los procesos complejos al 
interior de las comunidades religiosas y entre los sujetos creyentes. 
Joanildo Burity es preciso al señalar que estamos ante la presencia de:

18   Varios académicos han expresado por medio de artículos y entrevistas en medios 
periodísticos su inconformidad debido al resurgimiento de estas generalizaciones: Mariela 
Mosqueira, Miguel Mansilla, Nicolás Panotto, Luis Bahamondes, Julio Córdova, Pablo Semán. 
Entre ellos, Mansilla menciona: “Decir que grupos evangélicos son armas de eeuu es bajar 
al nivel mínimo la capacidad reflexiva del sujeto. Eso implica otra forma de racismo, otra 
forma de negarle al indio, al latinoamericano, su capacidad de reflexión, de resistencia y 
autonomía”. En ese mismo texto, Panotto continúa el debate proponiendo mejor “delimitar 
más específicamente a qué grupos nos referimos al hacer un análisis de coyuntura, si no po-
dríamos promover una peligrosa visión reduccionista que legitima una imagen falsa y aco-
tada sobre los complejos factores que entran en juego” (Mansilla, Panotto y Códova, 2019).
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Una red de iniciativas, proyectos y reacciones de personas, grupos e insti-
tuciones evangélicos, tendencias macrosociales y contingencias de polí-
ticas nacionales, superponiéndose, enfrentándose, y articulándose, pero 
nunca plasmándose en un único discurso o proyecto y nunca definién-
dose a partir de los evangélicos de forma aislada (…). Su actual configu-
ración reaccionaria es más el resultado de disputas dentro de este orden 
pluralizado que del desarrollo de un plan (Burity, 2020: 7).

Decir que los evangélicos son de derecha, conservadores en lo moral 
y que buscan influir en los gobiernos es invisibilizar a los otros sec-
tores del amplio y vasto mundo evangélico que mantienen otras pos-
turas políticas y morales. Sería también restarle capacidad al sujeto 
creyente para resignificar sus propios símbolos religiosos y sus acti-
tudes políticas. Coincido con Panotto (citado en Mansilla, Panotto y 
Córdova, 2019) en lo siguiente:

No desconocemos la existencia de sectores con más influencia que otros, 
con una capacidad de lobby extraordinaria, con acceso a importantes re-
cursos financieros y el apoyo de organismos multilaterales y gubernamen-
tales para la promoción de agendas particulares, generalmente opuestas 
a iniciativas sobre derechos humanos. Pero el problema no reside en la 
propia incidencia política. Más bien, resaltamos dos factores. Primero, el 
hecho de que muchas veces estas voces se presentan desde un lugar de 
“oficialidad” frente a todo el espectro evangélico, cuando en realidad no 
lo son. (…) El segundo elemento es que la disputa con respecto a dichos 
grupos debe darse en el ámbito del diálogo político, y por ende confrontar 
dichos posicionamientos desde el reconocimiento de las visiones diver-
sas que existen dentro del espectro evangélico, siendo incluso antagóni-
cas en muchos casos.

Aunque el tema valórico es el hilo conductor y el principal motivador 
para que los evangélicos neoconservadores asuman un compromiso 
cívico a partir de su propia postura moral, también encontramos di-
versas formas de enfrentar este escenario. Por un lado, tenemos a los 
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críticos y/o progresistas que resignifican las nociones de familia, ma-
trimonio y género, pero también tenemos, por el otro, a los neocon-
servadores que no sólo mantienen una postura más tradicional de la 
moral, sino que se organizan y articulan en redes para contrarrestar 
el avance en los derechos sexuales y reproductivos. Sin embargo, no 
podemos ignorar a los apolíticos, que en su mayoría van a mantener 
una postura conservadora de la sexualidad, aunque no consideran que 
la incidencia política sea una opción para la acción:

Los evangélicos tienen un habitus que los identifica en torno a los valo-
res de la sexualidad y la reproducción, pero no todos están dispuestos a 
participar en marchas, firmas y oposiciones institucionales contra los de-
rechos sexuales y reproductivos de otras minorías (Aguilar, 2019: 213).

Lo religioso sigue siendo, entonces, un elemento relevante para la 
vida cotidiana de estos grupos. Han dejado el refugio de las masas y 
se han consolidado como una fuerza ciudadana relevante, por lo que 
han podido habilitar múltiples espacios socioculturales para la forma-
ción ciudadana (Fediakova y Parker, 2009). Mientras que una parte de 
los neoconservadores organizó la campaña por el rechazo a la redac-
ción de una nueva constitución, otros aprovecharon el proceso cons-
tituyente para presentar candidaturas con la finalidad de incorporar 
los valores cristianos de la vida y la familia a la nueva carta magna.

Esta capacidad de incidencia en el ámbito público y político coin-
cide con el grado de conciencia social que ha asumido este subcampo 
religioso, dejando atrás las actitudes sectarias y apolíticas para cons-
truir identidades de ciudadanía a partir de una concepción del espa-
cio público como un espacio de disputa de sentido. Es dentro de ese 
mismo mundo evangélico donde se encontrarán entre sí, ya no como 
hermanos, sino como adversarios. El gender estaría siendo el nuevo 
factor de conflicto interno y más que nunca los espacios de diálogo 
serán necesarios.
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Los capítulos de esta obra han mostrado desde distintas aproximacio-
nes —geográficas y analíticas— el avance de los movimientos antigé-
nero en América Latina. En todos los casos se observa una estrategia 
común que se articula en diferentes frentes pero con actores simila-
res: religiosos, parlamentarios y sociedad civil organizada.

Sin embargo, siguiendo las coordenadas analíticas planteadas en 
la introducción, es conveniente elaborar algunas reflexiones finales 
en función de cuatro ejes: la centralidad de los procesos de produc-
ción de sentido y significado para la conformación y el avance de los 
movimientos antigénero, las maneras en que se emplaza el binomio 
neoconservadurismo-neoliberalismo en territorios latinoamericanos, 
las expresiones seculares de la politización religiosa y los escenarios 
a futuro de los movimientos antigénero.

La importancia del sentido y el significado

En este libro, diversas voces han mostrado la importancia de las pla-
taformas en internet —como CitizenGo— y de los medios sociales, o 
redes sociodigitales —como Facebook, Twitter, Instagram, YouTube y 
WhatsApp—, para el avance de los movimientos antigénero. En estos 
espacios se han prestigiado algunas personas que se han vuelto refe-
rentes latinoamericanos, como Agustín Laje y Nicolás Márquez, cuyos 
discursos han sido centrales para colocar el tema en la opinión pública.
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Sin embargo, hay una faceta de la comunicación que conviene re-
dimensionar: los procesos de producción de sentido y significado, que 
hacen posible crear un régimen de verdad que permite poner al género 
como una amenaza; es decir, para que la imposición de un modelo eco-
nómico —junto con la intervención en las prácticas de gobernanza—  
sea efectiva y responda al tipo de sociedad que el neoconservaduris- 
mo se ha planteado, la ofensiva contra el género también requiere de 
un dominio simbólico que permita gobernar los sentidos y los signi-
ficados que tienen los ciudadanos en torno al género y la sexualidad. 
Con este objetivo, una de las estrategias más comunes de los movi-
mientos antigénero es la configuración de pánicos morales, para dar  
forma a imaginarios en los que la educación sexual es vista como una 
vía para el libertinaje, la confusión o la homosexualización de los ni-
ños, y difundir la idea de que el matrimonio entre personas del mis-
mo sexo implica la destrucción de la familia. 

Estos pánicos morales también han hecho visible el miedo de algu-
nos sectores sociales a perder los límites que impone un orden social, 
algo que es observable en frases como: “Hoy buscan la aprobación del 
matrimonio entre homosexuales, mañana será el matrimonio pedó-
filo o con una mascota”. Enunciaciones como ésta resuenan tanto en 
internet como en las calles, en la voz de actores religiosos, parlamen-
tarios y de la sociedad civil, así como en la de sus seguidores, revelan-
do la eficacia simbólica de una estrategia que se configura en el miedo 
a perder los asideros que representan tanto las instituciones sociales 
como el orden de género heredado y entramado en la visión del mun-
do que históricamente ha delineado la moral sexual cristiana.

El binomio neoconservadurismo-neoliberalismo  
en América Latina

La primera contribución sobre este eje es la invitación de Roger Raupp 
Rios, Fernanda Frizzo Bragato y Alice Hertzog Resadori a encontrar 
las raíces más profundas de los movimientos antigénero en las prác-
ticas de dominación que constituyeron las sociedades coloniales y los 
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Estados nacionales latinoamericanos en sus procesos de independen-
cia. Sin embargo, otros autores han mostrado algunas consecuencias 
del avance de la cruzada contra el género en esta región con las que 
se delinean formas de ciudadanía y prácticas de gobernanza. Enun-
ciamos las más recurrentes:

a)	 La intervención en políticas educativas para limitar o impedir la 
educación sexual, lo que evidentemente dialoga con un princi-
pio neoconservador y neoliberal que pugna por que los padres 
sean los únicos responsables de educar a sus hijos.

b)	 Un giro en las políticas de salud que coloca a los ciudadanos 
frente a una lógica mercantil para gestionar, de manera indi-
vidual, su cuidado y bienestar.

c)	 La conformación de partidos políticos o candidaturas con una 
agenda provida y profamilia que plantean en paralelo una de-
fensa del libre mercado y una mínima intervención del Estado.

Asimismo, las particularidades que se emplazan en las coordenadas de 
un Estado plurinacional, como Bolivia, mostraron que la relación en-
tre el neoliberalismo y el neoconservadurismo toma forma por medio 
del denominado “capitalismo andino”, que ha dado paso a una trans-
formación económica que ha favorecido a sectores tradicionalmente 
marginados, pero al mismo tiempo ha implicado la defensa del libre 
mercado y la promoción de los valores de la moral cristiana.

Expresiones seculares  
de la politización religiosa

La presencia de la religión en la política no es nueva. La conformación 
de partidos o candidaturas evangélicas, predominantemente pente-
costales y neopentecostales, desde hace algunas décadas da cuenta de 
esto. Sin embargo, la politización evangélica en los movimientos an-
tigénero revela una transformación en el campo religioso que se con-
densa en expresiones seculares de la politización religiosa que toman  
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forma en: a) los actores parlamentarios de estas denominaciones o 
sus aliados que intentan intervenir en la agenda legislativa sobre gé-
nero y sexualidad por medio de argumentos basados en sus defini-
ciones sobre libertades y derechos, y b) la sociedad civil organizada. 

Sin desconocer la pluralidad en este grupo religioso, es importan-
te plantear que los movimientos antigénero les han dado a los acto-
res políticos evangélicos la certeza de que poseen una capacidad de 
agencia para intervenir en el campo religioso, pero también en el po-
lítico, haciendo uso de sus propios capitales o de alianzas estratégicas 
que les permitan no sólo impedir el avance de las agendas feminis-
ta y lgbti+, sino también adelantar en la aprobación de una serie de 
propuestas legislativas relacionadas con la libertad religiosa, la obje-
ción de conciencia y el derecho de los padres a educar a sus hijos, que 
son temas centrales para el neoconservadurismo y el neoliberalismo.

De esta forma, la politización evangélica en los movimientos an-
tigénero implica grandes desafíos para la sociología de la religión, 
especialmente en los estudios sobre la laicidad, un principio funda-
mental para los Estados modernos, pero también para una manera de 
entender la realidad social por medio de la separación o intersección 
de esferas, donde se mantiene cierta autonomía, pues las expresio-
nes seculares de esta forma de politización religiosa facilitan los des-
plazamientos y el desdibujamiento de las fronteras con otros campos 
ajenos al religioso.

Escenarios futuros  
de los movimientos antigénero

Una consecuencia de los movimientos antigénero que empieza a ser 
cada vez más visible en diversas latitudes latinoamericanas es el con-
vencimiento de los padres de familia de que sólo ellos deben intervenir 
en la educación de sus hijos, por lo que es previsible que esta tendencia 
neoconservadora-neoliberal vaya en aumento. Sin embargo, en los úl-
timos años el avance de las estrategias antigénero también ha revita-
lizado las disputas alrededor de los movimientos feministas y lgbti+ 
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con posiciones antagónicas en términos ideológicos y de agendas, ya 
que al amparo de éstas también se enarbolan feminismos antigéne-
ro y provida —como los autodenominados de la “nueva ola”— e iden-
tidades lgbti+ que se articulan colectivamente por sus posturas en 
contra de la interrupción voluntaria del embarazo.

Debido a esto, es presumible que las agendas feminista y lgbti+ 
que mantienen sus raíces en contra de los actos de violencia, desigual-
dad y discriminación que marcaron su surgimiento, sigan avanzan-
do hacia el reconocimiento de sus derechos ciudadanos, ya sea en los 
ámbitos locales o nacionales. Pero este escenario no anula la posibi-
lidad de que aumente la polarización sobre estos derechos desde los 
propios movimientos y las instituciones políticas y del Estado.

Finalmente, como en todo movimiento social, es posible que los 
movimientos antigénero tomen diferentes intensidades, dependiendo 
de las propias demandas o agendas en disputa, incluso que den paso a 
ciertos procesos de institucionalización que se traduzcan en la presen-
cia de una mayor cantidad de actores neoconservadores en cargos le-
gislativos y jurídicos, en el sistema educativo, en el sistema de salud y, 
por supuesto, en la sociedad civil organizada, lo que sin duda implica-
rá otras travesías para trazar nuevas coordenadas en esta cartografía.
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